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AVVERTENZA 


Per quanto riguarda le voci che compongono il presente volume, si impone un cenno alla struttura complessiva di 
questa Edizione Tematica Europea della Enciclopedia delle Religioni, che è suddivisa in due grandi sezioni: «I temi 
e gli studi» e «Le grandi religioni e i mondi religiosi». La prima sezione è formata da 5 dizionari, già pubblicati, che 
costituiscono nel loro complesso una sorta di grande trattazione sistematica, metodologica e introduttiva, racco- 
gliendo tutte le tematiche che per la loro universalità e generalità oltrepassano i confini di una singola tradizione re- 
ligiosa o di un gruppo omogeneo di tradizioni religiose (oggetto e modalità della credenza religiosa; il rito; l’espe- 
rienza; il pensiero, concezioni e simboli; lo studio delle religioni). Ne deriva che alcune voci, o parti di esse, che 
avrebbero benissimo potuto comparire nel presente volume (per esempio «Alchimia», «Ateismo», «Immortalità», 
«Monismo», «Yoni»...), sono già state pubblicate in uno dei dizionari della prima sezione. 

Nel presente volume, l’unica eccezione adottata rispetto alla decisione di non ripubblicare voci o parti di esse già 
presenti in altri volumi è l'articolo inerente alla tradizione indiana della voce «Anima» (già pubblicata nel primo 
volume). 

Ogni dizionario è comunque corredato, oltre che dall’indice delle voci di se stesso (siano esse trattate nel dizio- 
nario stesso o invece rinviino ad altri dizionari), dall'elenco delle voci contenute nei primi cinque volumi, in ma- 
niera da offrire al lettore una visione d’assieme dell’articolazione della materia e un utile quadro di riferimento. Le 
singole voci e sottovoci di ogni dizionario riportano inoltre, generalmente, rimandi ad altre voci, contenute nello 
stesso dizionario o negli altri. Tali rinvii costituiscono già un fondamentale strumento per muoversi all’interno del- 
l’Enciclopedia, in attesa dell’ultimo volume che conterrà tutti gli indici. 

Nella traslitterazione delle lettere e delle parole sanscrite, t2:7/ e delle altre lingue e dialetti del subcontinente in- 
diano, e nella loro resa grafica, si sono adottati i seguenti criteri: 

— forma italianizzata con eventuali segni diacritici per Sivaismo [Saivism], $ivaita/i/e (agg. e sost.) [saiva], Vispui- 
smo [Visnuism], visnuita/i/e (agg. e sost.) [vaisnava], Jainismo [Jainism], jainista/i/e (agg. e sost.) [jain, jains, jai- 
nist, jaina]; 

— i termini indicanti i generi letterari in corsivo minuscolo (uparisad, bràbmana, purdna, sitra, Sastra...); in corsivo 
con iniziale maiuscola quando ci si riferisce a un testo in particolare (per esempio, Chandogya Upanisad, Sata- 
patha Brabmana, Bbagavata Purana, Yoga Sutra, Manava DbarmasSastra); 

— tondo con iniziale maiuscola per i nomi di scuole, sette, correnti e tradizioni religiose in sanscrito (per esempio, 
Samkhya, Advaita Vedanta, Saiva Siddhanta, Saktismo), ma in minuscolo quando aggettivi; 

— corsivo minuscolo con diacritici per i nomi delle lingue e dei dialetti (hindi, tamil, gujarati, banigali...), 

— i nomi propri in tondo maiuscolo (Siva, Visnu, ISvara); 
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— i termini sanscriti sentiti come totalmente stranieri in corsivo minuscolo (per esempio, moksa, prakrti, tapas, 
mayà, ahbimsd); 

— nella toponimia e in generale nella terminologia geografica moderna si è preferito adottare di norma la forma ita- 
lianizzata e/o la grafia convenzionalmente impiegata dai mezzi di stampa, priva cioè dei segni diacritici (Panjab, 
Rajasthan, Rishikesh, Himalaya); in altri casi si sono mantenuti i diacritici (per esempio, Gafga/Gange, Tamil 
Nadu, Pandhapur, Ramesvaram, Yamunà). 

Al termine delle bibliografie di molte voci sono stati inseriti aggiornamenti bibliografici relativi alle pubblicazio- 
ni italiane specifiche. 

Un particolare ringraziamento va al prof. Alberto Pelissero dell’Università di Torino per la consulenza prestata 
nel corso di tutto il lavoro di redazione, soprattutto per quanto riguarda i problemi di traslitterazione e di unifor- 
mazione grafica delle varie voci. 


Dario M. Cosi 
LUIGI SAIBENE 
ROBERTO SCAGNO 


NOTA SULLA TRASLITTERAZIONE E LA PRONUNCIA 


Per quanto riguarda la traslitterazione, per il sanscrito si è adottato il sistema in uso tra gli studiosi (1894); per la 
lingua tarzil il criterio adoperato dal Tarzi/ Lexicon; per le lingue neoindoarie, in particolare la hindi, si è segnata la 
a breve anche quando risulta «muta» (in posizione pretonica e finale). Per la pronuncia del sanscrito si tenga pre- 
sente che le vocali si pronunciano come vengono scritte («all’italiana»), con l'eccezione in hindi dei dittonghi 4i, au 
che suonano come e, o aperte. Le vocali con il segno della lunga sono doppie: 4 suona [aal. I suoni r e / (quest’ulti- 
mo più frequente in vedico) sono vocalici, e si pronunciano appoggiando una : brevissima alla vibrante r e alla la- 
terale /. Per le consonanti: c è sempre palatale sorda (italiano «cena»), g velare sonora (italiano «gatto»), ) aspira- 
zione sonora (anche quando segue consonante occlusiva), j palatale sonora (gs nell'italiano «agio»), 77 (e il più raro 
1) nasalizza la vocale precedente, # nasale gutturale (x nell’italiano «angolo»), # nasale palatale (gr nell’italiano 
«gnomo»), la serie # #» d db n è retroflessa (come in alcuni dialetti italiani, tra i quali il calabrese e il siciliano, «gat- 
tu», «beddu»), $ è la sibilante palatale sorda (sc nell’italiano «scena»), s la sibilante retroflessa sorda (bolognese 
«sorbole»), s la sibilante dentale sorda (italiano «sempre»; non esiste sibilante dentale sonora, come nella pronun- 
cia settentrionale di «rosa»). Per la lingua tarzi/ si tengano presente le seguenti avvertenze: 4; finale suona lei]; le al- 
veolari apicali r e # si pronunciano poggiando la lingua sulla sommità degli alveoli superiori; / è simile alla pronun- 
cia americana di |r|; e r sono indistinguibili nella pronuncia moderna; rr suona |tr o [tt]; #r suona [ndr]; p, #, & sono 
sorde se in posizione iniziale; c iniziale suona [s|o |shl; se intervocaliche p, #, si sonorizzano e suonano come b, d, d 
sanscrite; se intervocaliche & e c si sonorizzano e suonano rispettivamente [ghlo [hje |s|o |shl; dopo nasale tutte le oc- 
clusive si sonorizzano e suonano come 776, nd, nd, ij, ig sanscrite. Così per esempio 4k477 suona |aham], cankar 
Isahgami, kapilar |kabilar], kururtokai |kurundoheil, narrianai |natrinei]o |nattinei]. Di norma si è sciolto il sandbi, la 
liaison eufonica, per comodità del lettore, per esempio Chandogya Upanisad in luogo di Chandogyopanisad. Per 
l'accento si tenga presente che in prima approssimazione si seguono convenzionalmente in parte le regole valide 
per il latino, e più precisamente l’accento cade sulla penultima sillaba se questa è lunga per natura (vocali lunghe 
sono tutte quelle con tratto orizzontale soprascritto e i dittonghi e 0 45 44) o per posizione (vocale seguita da due o 
più consonanti, non vale la positio debilis), in caso contrario l’accento si ritrae sulla terzultima e fino alla quartulti- 
ma (se sillaba radicale). Se la sillaba finale è lunga la parola è tronca. Si è rinunciato a segnare l'accento sulle paro- 
le vediche, contrariamente a quanto preferiscono alcuni. Cinese: sistema Pinyin; tibetano: sistema Wylie. 





ABHINAVAGUPTA (attivo tra il 975 e il 1025 d.C.), 
teologo $ivaita kashmiro. Discendente di Atrigupta, 
erudito brahmano condotto in Kashmir dal Doab dal 
re Lalitaditya (circa 724-760), Abhinavagupta era figlio 
di Vimala e Narasimhagupta, e fu concepito durante un 
rituale kau/a. Perse sua madre nella prima infanzia, cir- 
costanza ch’egli reputò essere l’inizio del suo percorso 
spirituale, e venne istruito dal padre, $ivaita colto, nella 
grammatica, nella logica e nell’ermeneutica. In seguito, 
quando si immerse nello studio dell’arte poetica, diven- 
ne un fervente devoto di Siva e, abbandonato ogni pro- 
getto matrimoniale e familiare, condusse la vita dello 
studente prendendo dimora presso i numerosi espo- 
nenti delle diverse tradizioni $ivaite e presso i loro av- 
versari. 

Le opere maggiori di Abhinavagupta si suddividono 
in quattro gruppi, concernenti rispettivamente le scuo- 
le Trika, Krama, Pratyabhijfa e l’estetica. Per ciò che 
riguarda la scuola Trika, i suoi maggiori sforzi si con- 
centrarono nell’esegesi del Malinivijayottara Tantra, 
ch’egli considerava non solo come il testo fondamenta- 
le di quella tradizione, ma altresì come l’essenza dell’in- 
tera rivelazione $ivaita in tutte le sue declinazioni. Svi- 
luppò e affermò questa tesi nel Malinivijayavarttika, so- 
stenendo un «non-dualismo supremo» (paramidvayava- 
da) che attribuiva all’ Assoluto in qualità di coscienza au- 
tonoma il potere di contenere in sé sia la molteplicità 
sia l’unità come modalità della propria automanifesta- 
zione, e dimostrò così che la tradizione Trika, come in- 
carnazione rivelata di questo Assoluto, accoglie e tra- 
scende la dicotomia tra gli indirizzi ortodosso (dualista) 
ed eterodosso (non-dualista) dello Sivaismo, ponendoli 
a confronto. 


Il Tantraloka, opera monumentale composta succes- 
sivamente, tratta tutti gli aspetti del Trika, quelli teore- 
tici, quelli relativi alla disciplina yogica, quelli rituali, e 
cerca allo stesso tempo di far rientrare nell’ambito d’in- 
fluenza dell’universale autorità del Mdalinivijayottara 
Tantra sviluppi tardi e maggiormente eterodossi, in 
particolare il culto alla dea Kali basato sulla tradizione 
Krama. Tra queste due opere, egli compose il Paràtriz- 
sikavivarana, nel quale si dedicò a quelle pratiche setta- 
rie del Trika definite 4/4. La tradizione Krama, trat- 
tata in modo diffuso già nel Tartràloka, opera dedicata 
alla scuola Trika, fu oggetto di uno studio indipenden- 
te che trovò posto nel suo commentario al Krarzastotra 
(Inni laudativi sulla tradizione Krama) della successio- 
ne di Jhnananetranatha. Questo testo o non è sopravvis- 
suto o non è ancora venuto alla luce. Delle opere di 
Abhinavagupta sul Krama, ci restano esclusivamente il 
suo breve Krarzastotra e un passo, tratto da un’opera di 
cui non si conosce il titolo, nel quale egli segue il culto 
Krama del Deviparicasataka. 

Per quanto riguarda la tradizione filosofica della 
Pratyabhijfia, ci sono pervenuti due commentari eccel- 
lenti, la Ifvarapratyabbijnavimarsini alla Pratyabbijia- 
karika di Utpaladeva, maestro del maestro di Abhina- 
vagupta, e la Ifvarapratyabbijiidvivrtivimarsini, esegesi 
del commentario che Utpaladeva fece alla sua stessa 
opera, andato perduto. Grazie alla profonda autorevo- 
lezza filosofica di queste opere, la tradizione non-duali- 
sta si dotò pienamente degli strumenti necessari per af- 
fermare e argomentare il proprio rifiuto del dualismo 
dello Saiva Siddhanta, della visione vedantica del mon- 
do manifesto come illusione totalmente irreale, e del- 
l'assenza del concetto di sintesi trascendentale nell’i- 
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dealismo non-dualista dei buddhisti yogàcéra, posizioni 
ch’essa considerava come visioni parziali rispetto alla 
propria. 

Nel campo dell’estetica, Abhinavagupta si distinse a 
livello panindiano per i suoi commentari al Dbvaryd- 
loka di Anandavardhana, dove rafforzò la dottrina di 
quest’ultimo sulla supremazia della «risonanza» (dbva- 
nt) in poesia, e al Bharatanatyafastra. Questo secondo 
commentario, l’Abbinavabbarati, dà prova della vasta 
conoscenza di Abhinavagupta nel campo delle arti 
drammatica, coreutica e musicale, ed è giustamente fa- 
moso per la sua teoria raffinata sulla natura dell’espe- 
rienza estetica intesa come modalità cognitiva distinta 
sia dalla consapevolezza mondana e appetitiva, sia dal- 
l’introversione colma di beatitudine propria della co- 
scienza illuminata. Lo studio dell’estetica era tradizione 
tra gli sivaiti del Kashmir, e rifletteva l’importanza che 
danza e musica rivestivano nelle loro pratiche liturgiche 
e la sensibilità estetica espressa dai culti mistici kau/a, 
dove l’illuminazione non era ravvisata nell’introversio- 
ne della coscienza normalmente proiettata all’esterno, 
ma nella contemplazione del fulgore spontaneo del sé. 

Abhinavagupta influenzò profondamente la storia 
successiva dello Sivaismo in Kashmir, direttamente e 
indirettamente, attraverso le opere divulgative compo- 
ste dal suo discepolo Ksemaraja, più semplici e schema- 
tiche. La dottrina non-dualista da quelli esposta model- 
lò in modo duraturo il culto di Svacchandabhairava, 
ovvero lo Sivaismo kashmiro delle origini, e fondò suc- 
cessivamente il culto kashmiro della dea Tripurasunda- 
ri. Tale influenza non fu confinata al Kashmir: i succes- 
sori di Abhinavagupta ne affermarono la tradizione in 
Tamil Nadu, soprattutto nel grande centro $ivaita di 
Cidambaram, e diffusero la credenza che Abhinava- 
gupta non fosse un comune mortale ma l’incarnazione 
di Siva stesso. Molte opere composte in sanscrito da au- 
tori tamil sulle scuole Trika, Krama, Pratyabhijfia e Sri- 
vidya (quali per esempio la Sivasatravarttika e la Pard- 
trimsikalaghuvrttivimarsini di Krsnadasa, l’anonima Îf- 
parimala di Mahesvarananda, l’Anandakalpalatikî di 
Tejanandanatha, la Nityasodafikarnava-rjuvimarsini di 
Sivananda, la Yoginibrdayadipiki di Amrtananda e la 
Tripuràrabasyajiianakbandavyakbyà di Srinivisa) man- 
tennero viva la tradizione dall’x1 al XIX secolo. Al di 
fuori dell'ambiente tantrico $ivaita, gli scritti di Abhi- 
navagupta e di Ksemaraja fornirono la struttura metafi- 
sica alla Abirbudhnya Sambità e al Laksmi Tantra della 
corrente visnuita del Paficaratra, e ispirarono lo Saiva 
Vedanta di Srikantha, devoto di Siva a Cidambaram. 

[Vedi SIVAISMO, in particolare gli articoli su Sivai- 
smo in Kashmir, Pratyabbijiià, Sivaismo Trika e Sivai- 
smo Krama]. 
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ALEXIS SANDERSON 


ADI GRANTH («primo libro») è il primo testo sacro 
dei sikh; il secondo è il Dasar Grantb («decimo li- 
bro»). L’Adi Granth è un’antologia di poesie religiose 
medievali di sax? e precettori devozionali non vedici, 
della regione linguistica della pa#jabi. Coloro che scris- 
sero i versi in esso presenti vissero tra il XI e il XVII se- 
colo d.C. Il Grantb venne compilato da Gurù Arjan 
Dev nel 1604 ad Amritsar. Egli utilizzò il materiale già 
raccolto da Gurù Nàanak, il fondatore del Sikhismo, e 
da Gurù Amar Das, il terzo gur# dei sikh, che vi ag- 
giunse molte parti. Lo scriba fu Bhai Gurdas. Il testo 
sacro venne posto come Gurà Grantb Sahib nel Hari 
Mandir (il tempio d’oro) da Gurù stesso. Il primo som- 
mo sacerdote (grantbi) fu Baba Budha. 

Il Grantb Sahib originale è conosciuto come Kartdr- 
pur dî bir («la recensione di Kartarpur») dal momento 
che appartenne a Dhir Mal, un nipote di Guru Hargo- 
bind, il sesto gurà, che visse a Kartarpur, nel distretto 
di Jullundur. Mentre la prima recensione venne portata 
a Lahore per essere rilegata, la seconda fu preparata da 
Banno ed è quindi conosciuta come Bhdîi Banno di bir. I 
suoi ampliamenti al Grantb Sabib non furono approva- 
ti da Gurù Arjan Dev. La terza e ultima recensione ven- 
ne preparata nel 1704 da Gurù Gobind Singh, il deci- 
mo guri, a Damdama, dove egli abitò per un periodo 
dopo aver lasciato Anandpur. Lo scriba fu Bhai Mani 
Singh. Questa edizione è nota come Darzdame Wiali 
bir. Vennero inseriti anche gli inni di Gurù Tegh Baha- 
dur, il nono gurz. A questa edizione finale il decimo gu- 
rà conferì l'autorevolezza, ponendo così fine alla serie 
di guide personali. 

Nell’ Adi Grantb sono inseriti alcuni inni di sax! pre- 
cedenti a Nanak (Namdev, Kabir e Ravidas), oltre a 
quelli del quinto e nono gurà e ai versi di alcuni poeti 
contemporanei, soprattutto bardi. La poesia del testo 
sacro è regolata dalla metrica ed è musicale. Tutte le 
composizioni, eccetto il jap iniziale di Gurù Nanak e 
gli slok e swayyd finali, sono sistemate in vari r4g4 e r4- 
gini. Queste composizioni comprendono gli inni dei 
guri ordinati in successione, raggruppati in stanze e 
con notazioni musicali. Seguono poesie più lunghe con 
sottotitoli speciali, chbant e var dei maestri sikh in se- 
quenza. Al termine di ogni r4gd e ragini vi sono gli inni 
di diversi s4rt, prima quelli di Kabir, Namdev, Ravidas 


e poi degli altri. Vengono utilizzate svariate forme me- 
triche, comprese quelle delle cantate popolari. [Vedi 
KABIRI. 

Il libro è un tesoro ricco di lingue e dialetti indiani me- 
dievali, poiché i sant e i gur# presenti nell’Adi Granth 
provengono da regioni e classi sociali diverse. Nell’Adi 
Granth vi sono anche poesie composte in braj bhasà, nel- 
la hindi occidentale, parzabi orientale, labndi e sindhi, ol- 
tre ai testi scritti nel linguaggio comunemente detto sant 
bbéasà («la lingua dei s4r+»), che utilizza affissi e declina- 
zioni della lingua utilizzata nell’area dei rispettivi sar. In 
diverse poesie e inni è riscontrabile l’influenza dell’a- 
pabbrams$a occidentale, orientale e meridionale, del san- 
scrito, del persiano, dell’arabo e della marathî. I poeti 
sant hanno espresso le loro esperienze spirituali attraver- 
so immagini derivate sia dal mondo della natura che da 
quello degli uomini. Vi sono indubbiamente molte ripe- 
tizioni nei versi dovute alle analogie dell’esperienza spiri- 
tuale, ma le svariate immagini impiegate negli inni ren- 
dono la poesia sempre attraente e fresca. 

I poeti sant e i gurz dell’Adi Granth parlano della 
preponderante degenerazione della vita religiosa. De- 
nunciano il formalismo, la ritualità e il simbolismo. Ri- 
tengono che la grandezza etica sia alla base della gran- 
dezza spirituale. Coloro che sono alla ricerca devono 
impregnare la loro vita degli attributi e delle qualità di- 
vine, fuggendo gli atti peccaminosi. Grande importan- 
za è data alla verità, ma ancor più importante è la prati- 
ca della verità. La vita attiva di un capofamiglia è consi- 
derata la migliore. La divisione degli uomini in caste 
viene rifiutata. Le mani e la mente devono lavorare con- 
giuntamente per raggiungere ideali elevati. Nell’Ad; 
Granth c'è una stretta connessione tra la teoria del kar- 
man e quella della grazia. L’Adi Granth, mentre affer- 
ma che la volontà di Dio (h4k7) regna sovrana, non ne- 
ga la libertà individuale. L’etica sikh si fonda sulla 
realtà del mondo. L'esistenza del mondo è reale, anche 
se transitoria. 

L’Adi Granth è contrario a qualunque distinzione di 
casta e colore. Promuove la fratellanza universale. Le 
pratiche religiose e i simboli esteriori creano l’ego, che 
può essere superato dal ricordo del nome del Signore, 
dal tempo trascorso in comunione con i sant (s4db san- 
gat), dalla grazia del vero gurz e del Signore. Grazie a 
dio è possibile incontrare il vero gurà e attraverso la 
sua grazia arrivare a Dio. L’ideale massimo è la realiz- 
zazione di Dio e per poter raggiungere tale ideale il di- 
scepolo deve ricercare la guida del vero gurz, che ha la 
piena conoscenza del brabrzan. Il Granth stesso, a cui i 
dieci gurà hanno dato i loro insegnamenti guida, la Pa- 
rola (sanscrito, fabda) è il guri. I piedi di loto del Si- 
gnore sono il solo paradiso per il vero discepolo. Lo 
stato della realizzazione è detto sa; («equilibrio»). In 
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questo stato la mente e l’intelletto sono perfettamente 
puri. 

Secondo l’Adi Granth, Dio (brabman) è uno senza un 
secondo. Il suo nome è la Verità. Egli è il creatore che 
sconfigge la paura e i nemici. Egli è immortale, non nato 
ed esistente in se stesso. È verità, coscienza e beatitudine. 
Onnipresente, onnipotente e onnisciente. È immutabile 
e perfetto. Quando desidera diventare molti, inizia a gio- 
care come un giocoliere. Prima della creazione era im- 
merso in una meditazione astratta, senza attributi, ma 
dopo la creazione egli, come I$vara, manifesta se stesso 
come un tesoro di tutte la qualità. L'anima (jîva) è una 
parte del brabmzan. Essa è dotata di una propria indivi- 
dualità, ma, poiché è parte del brabrzan, è immortale. Il 
corpo fisico muore, ma il jiva non finisce mai. La prakrti, 
o mayà, non è una realtà definitivamente separata. È sta- 
ta creata da Dio, conduce il jîva lontano da Dio e quindi 
verso la trasmigrazione. Quando svanisce l’influsso della 
mayà, allora il jiva conosce il brabman. Limitare la crea- 
zione del Signore infinito è sbagliato. La verità è imma- 
nente nell’universo, e il corpo umano è il ricettacolo e la 
personificazione dell’universo. É un microcosmo. 

[Vedi DASAM GRANTH; NANAK; e inoltre SINGH, 
GOBINDI. 
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SURINDAR SINGH KOHLI 


AGNI nell’India tradizionale antica è il dio del fuoco. 
La parola sanscrita agri («fuoco») deriva da una radice 
indoeuropea ed è affine ad altre forme quali il latino 
ignis e il lituano ugris. Un termine analogo si ritrova in 
un testo ittita trovato a Bogazk6y, dove compare Ak/ 
gni$ riferito a un dio della devastazione e della distru- 
zione. Anche se le radici mitologiche e rituali di Agni si 
riflettono nelle fonti antiche irlandesi, romane e irania- 
ne, lo sviluppo peculiare del dio del fuoco come Agni si 
deve tanto alle tendenze ritualistiche, alla visione sacer- 
dotale e all’accentuato ascetismo del contesto indiano, 
quanto al legame culturale con le divinità indoeuropee. 

Il contesto rituale. Il fuoco e il calore svolsero un 
ruolo centrale per l’uomo vedico nella comprensione di 
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se stesso nel cosmo. Il fuoco è l’elemento più intimo e 
al tempo stesso più universale; può contemporanea- 
mente infliggere dolore e purificare, può accecare una 
persona e allo stesso tempo illuminarla. Il fuoco affa- 
scinò gli Arii soprattutto per la sua possibilità di essere 
addomesticato: con il dominio del fuoco (e quindi per 
esteso della natura) si ebbe l’inizio della civiltà e gli 
strumenti per realizzarla. 

Il controllo del fuoco nel mondo vedico venne deter- 
minandosi nel contesto rituale. Con lo sviluppo del rito 
solenne ($rauta) si generò un sistema di corrispondenze 
che permetteva ai sacerdoti, che governavano il fuoco e 
i focolari, di creare e controllare il cosmo tripartito: 
Agni, in quanto fuoco celeste o sole, abitava nella terra 
occidentale 4pavaniya con gli dei; Agni, come fuoco at- 
mosferico o luna, stava nella terra meridionale daksind- 
gni assieme agli antenati (pitara) e Agni come fuoco ter- 
restre o fiamma domestica risiedeva nella terra occiden- 
tale gàrbapatya con gli uomini. Questo sistema di omo- 
logie rafforzò anche il nuovo sistema castale che stava 
emergendo: il fuoco celeste, o delle offerte, rappresentò 
il sacerdote (brabrzana), il fuoco atmosferico, o protet- 
tore, il guerriero (ksatrîya) e quello terrestre o produtti- 
vo il mercante (v45fy2). 

Il fuoco rituale, agente centrale della civilizzazione, 
ebbe un ruolo speciale nello sviluppo della liturgia do- 
mestica (grhy4), soprattutto nel rito matrimoniale (v:- 
vaha) e nella cerimonia funebre (antyesti). Come simbo- 
lo e agente di un processo di trasformazione, il fuoco e il 
focolare rappresentarono una via di mezzo tra il freddo 
della vita celibe dello studente e la sobrietà del capofa- 
miglia, tra questa e l’altra vita. Lo stesso matrimonio ve- 
niva celebrato girando attorno al fuoco sette volte, e la 
vita della buona moglie implicava la presenza costante 
del fuoco per cucinare. Similmente, il passaggio oltre la 
morte richiedeva le proprietà transitorie del fuoco cre- 
matorio che, poiché distrugge, purifica e «ricostituisce» 
il vecchio essere in uno nuovo, era trattato con molta 
cautela dai sacerdoti, che temevano le potenziali qualità 
demoniache di Agni il kravydd («il mangiatore di car- 
ne»). Inoltre, in una pratica diffusa in India almeno a 
partire dall'epoca delle epiche e bandita ufficialmente 
dagli Inglesi nel 1828, la moglie come sati si univa al ma- 
rito sulla pira funebre per ottenere la trasformazione 
spirituale dell’intera unità sacrificale (marito e moglie) 
attraverso il fuoco verso il prossimo mondo. 

Il fuoco venne anche usato per provare la sincerità di 
un uomo. Agni era il dio che presiedeva alla parola. La 
verità delle parole dell’uomo era quindi dimostrata da 
Agni in qualità di colui che difende coloro che cammi- 
nano attraverso il fuoco (o ne sopportano un assalto). 
L'esempio più noto si trova nel Rarmzayana dove Sita, 
dopo essere stata liberata dalla prigionia di Ravana a 


Lanka, prova la sua fedeltà a Rama entrando pubblica- 
mente nel fuoco. 

Il mito di Agni. La «personalità» di Agni, sviluppata- 
si presto nel pensiero vedico, manifesta sia le funzioni 
specifiche del rituale sia i modelli divini per il compor- 
tamento dell’uomo. Agni è, dopo Indra, il dio più im- 
portante del pantheon delle divinità del Rgveda. Le sue 
qualità antropomorfe provengono direttamente dal 
fuoco fisico: per esempio lo stendardo di fumo, i capel- 
li di fiamme, la barba bronzea, la mascella sottile, i den- 
ti brillanti e le sette lingue. Come bocca degli dei, Agni 
è schiena di burro o volto di burro sulla ricetta del suo 
cibo, il ghi sacrificale (burro chiarificato). Egli ha corna 
e muggisce come un toro; ha la coda ed è strigliato co- 
me un cavallo, ed è alato come un’aquila del cielo. Agni 
è il più giovane e il più vecchio degli dei, sempre rinno- 
vato nel focolare rituale. Anche se è nato da Dyaus, il 
dio del cielo, i suoi reali genitori sono due arazzi («ba- 
stoni del fuoco»): quello più alto è suo padre e il più 
corto la madre (o alternativamente entrambi le madri). 
Viene anche chiamato snub, sabasab («figlio della for- 
za»), letteralmente il risultato della frizione potente 
prodotta dalle mani del sacerdote o, in senso figurato, 
una manifestazione del potere cosmico vittorioso e pro- 
creativo. 

La caratteristica più significativa di Agni è la sua ap- 
partenenza al mondo sacerdotale. Come fuoco officia 
ogni sacrificio; egli non è soltanto la controparte divina 
del sacerdote umano, ma è il prototipo e l'esemplare 
massimo di tutte le attività sacerdotali, soprattutto 
quelle del sacerdote botr, colui che recita la liturgia. 
Inoltre, la sua natura di mediatore lo rende responsabi- 
le della sicurezza del trasporto delle offerte agli dei e, 
all’inverso, della loro benedizione agli uomini. Poiché il 
successo del viaggio del messaggero (dzta) tra i que- 
stuanti terrestri e i benefattori celesti è assicurato dal- 
l’eloquenza del prete, qualità che deriva dalla combina- 
zione dell’abilità linguistica e della capacità di vedere i 
misteri cosmici, Agni è sia il sacerdote sommo che il su- 
premo veggente (kav?). 

Il personaggio di Agni sottolinea alcune funzioni 
chiave che vengono esplicate dal sistema dei suoi epite- 
ti. Vai$vanara, il fuoco che ha potere sugli uomini, per 
esempio, fa riferimento al fuoco che diventa sole nella 
magia liturgica dell'alba. Rappresenta anche il fuoco ri- 
tuale simbolo della superiorità degli Arii, come viene 
sostenuto nel mito di Matari$van, che protegge e raffor- 
za la nazione da tutti i nemici. Vai$vanara, come agente 
di civilizzazione, è il controllo dell’uomo sulla luce, sul 
tepore e la demarcazione temporale (Agni è il sole), ma 
riguarda anche i confini nazionali e la costituzione di 
una pace ineguagliabile (Agni contro i barbari). Jatave- 
das, il fuoco che tutte le creature possiedono, sottolinea 


la funzione di protettore della famiglia vedica e princi- 
pale difensore dell’uomo. La sua costante presenza nel 
rituale, il suo adoprarsi per rafforzare e innalzare la co- 
munità domestica e il suo ruolo (attraverso la cremazio- 
ne) di garante della corretta trasformazione del morto 
in antenato, fanno di lui il guardiano supremo delle ge- 
nerazioni e al tempo stesso il perpetuatore della cultura 
aria. Apam Napàt, il fuoco figlio delle acque, indica il 
potere vitale e procreativo delle acque naturali e quello 
inebriante e trasformativo dell’acqua rituale. 

Nei brabmana, Agni viene messo in relazione soprat- 
tutto con Prajapati, e l'unione Agni-Prajapati diviene 
l'essere cosmico che crea attraverso lo smembramento. 
Le varie «ricerche» di Agni (cfr. il volo di Agni nel Rg- 
veda 10,51) culminano con la raccolta e il riassembla- 
mento rituale di Agni (sacrificante cosmico) nell’agni- 
cayana e riaffermano la presenza del fuoco in ogni ele- 
mento. Inoltre, in Satapatba Bràbmana 1,4,10ss., Agni 
compare come Vaisvanara ed è portato nella bocca di 
Mattava, re di Videgha, verso est. Alla menzione del 
burro salta dalla bocca del re e brucia la sua strada ver- 
so il fiume Sadanira, indicando l’ampiezza a quel tem- 
po dello ya;#a4 («culto») brahmanico. Nelle uparisad, 
Agni viene caratterizzato con molti aspetti dell’onni- 
pervadente brabman, e nei purdna, specialmente nell’A- 
gni Puràna, viene rappresentato come dio elevato. No- 
nostante queste descrizioni e gli esempi conosciuti di 
raffigurazione iconografica di Agni (soprattutto in pie- 
tra), la diffusione del suo culto nel tardo periodo teisti- 
co è marginale. 

Il calore e la tradizione ascetica. Con lo spostamento 
dell’enfasi dal sacrificio al sacrificante avvenuto nel pe- 
riodo dei bràbmana, le qualità astratte del «calore» (t4- 
pas) del fuoco vennero interiorizzate: il calore della 
fiamma, del Soma, del sudore del sacerdote e del cibo 
cucinato vennero a far parte del sacrificio interiore nel 
corpo (artaryajiia) del «patrono divenuto sacerdote». 
Ciò che nel periodo dei brabrzana era il complesso ri- 
tuale del fuoco (agribotra), nella tradizione ascetica di- 
venta «il rituale interiore del fuoco» (antaragnibotra). 
L’uomo stesso viene identificato con il processo del sa- 
crificio e con il cosmo. Viene stabilito un elaborato si- 
stema di corrispondenze che rende uguali i fuochi mi- 
crocosmici del corpo umano e quelli macrocosmici del- 
l'universo e questo sistema può essere controllato attra- 
verso la dottrina ascetica dello yoga. L’asceta con i ca- 
pelli lunghi (#247:), che si incontra la prima volta nel 
Rgveda 10,136 mentre controlla il fuoco e cavalca il 
vento, è ora completamente posseduto da Agni: nella 
sua testa c'è il fuoco della mente e della parola, nelle 
sue braccia il fuoco del potere sovrano, e nel ventre e 
nei lombi il fuoco della produttività. 

[Per ulteriori trattazioni relative a Agni e al culto del 
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fuoco nelle religioni indo-iraniche, vedi FUOCO, vol. 
4; vedi anche VEDISMO E BRAHMANESIMO]. 
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ELLISON BANKS FINDLY 


AHIMSA. Il termine sanscrito 4hi7754, spesso tradotto 
come «nonviolenza», è stato introdotto nelle lingue oc- 
cidentali come risultato dell’influsso di Mohandas 
Gandhi. Gandhi associava esplicitamente l’abirzsà alla 
castità e all'assenza di possedimenti, come anche alla 
convinzione che ci si dovesse identificare con tutti gli 
esseri; egli riteneva l’4417754 fondato sull’autocontrollo, 
che richiedeva necessariamente una (auto)purificazione 
preliminare. Egli sottolineava anche che l’abizzsà è una 
condizione della verità, che a sua volta può essere iden- 
tificata con dio. Da ciò l’esortazione di Gandhi nella 
frase conclusiva della sua autobiografia: «Nell’accomia- 
tarmi dal lettore... gli chiedo di unirsi alla mia preghie- 
ra al dio di Verità, affinché egli mi conceda il dono del- 
l’abimasa in pensiero, parola e azione» (Gandhi, 1927- 
1928). 

Considerando la tradizionale equiparazione induista 
di realtà e verità (s4fy4), non sorprende che Gandhi 
usasse l’abizzsi come un'arma non solo morale, ma an- 
che politica; nel far ciò egli rifiutava di separare politica 
e religione. Pertanto egli ricorse a un antico concetto 
indiano che, in certa misura, reinterpretò. 

Idee simili erano diffuse circa duemila anni fa in al- 
cune delle più antiche uparisad e si svilupparono sia tra 
i samnyasin brahmanici, sia nelle comunità eterodosse 
buddhiste e jainiste. Tali convinzioni, come si è argo- 
mentato in modo convincente, furono il risultato di una 
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sorta di rivoluzione ideologica che si verificò in India 
verso il 500 a.C. A quell’epoca, i valori più contempla- 
tivi dei filosofi «metaritualisti» si imposero sui prece- 
denti concetti religiosi magico-ritualisti. [Vedi anche 
SAMNYASA]. 

Dai testi più antichi si può dedurre che gli Indiani 
vedici credevano in un «aldilà» capovolto, nel quale si 
sarebbe dovuto subire il destino inflitto agli altri esseri 
in questo mondo. Nonostante i brahmani vedici fossero 
riusciti a elaborare complessi rituali al fine di evitare le 
conseguenze delle proprie (malvagie) azioni, essi rite- 
nevano tuttavia importante astenersi dal causare soffe- 
renze ad altri esseri — ovvero praticare l’abimzsà, al fine 
di evitare il contrappasso. 

Con lo sviluppo della dottrina della trasmigrazione e 
della retribuzione delle azioni (karzzar), la liberazione 
dalla rinascita divenne il fine ultimo della vita religiosa 
e lo stile di vita del rinunciante divenne la condotta 
ideale. Gli atteggiamenti magico-ritualistici caddero in 
secondo piano a vantaggio dei valori etici e mistici: 
pertanto i saggi upanisadici mettono in rilievo l’iden- 
tità di atrzan e brabman e lodano colui che «vede il Sé 
in se stesso, vede il Sé in ogni cosa...». In questo modo, 
il tradizionale timore del contrappasso fu sostituito da 
un sentimento di comunanza e solidarietà verso tutto 
ciò che vive; l’abimzsà, connotata senza dubbio positi- 
vamente, ampliò il proprio raggio semantico a com- 
prendere concetti quali la «compassione» (d4y4), una 
virtù richiesta specialmente a coloro che anelano alla 
liberazione, a prescindere dalla comunità cui appar- 
tengono. 

Il primo e principale voto che prendono sia gli asceti 
brahmani, sia i mendicanti religiosi buddhisti e jainisti, 
è che non si deve distruggere la vita in pensiero, parole 
o azioni. Specialmente i jainisti sottolineano l’impor- 
tanza di questo voto (che prendono anche i devoti laici 
della comunità) e mettono in rilievo il fatto che tutte le 
forme di violenza, comprese le passioni, distruggono la 
capacità dell’anima di raggiungere la perfezione ultima; 
inoltre, la violenza si ritorce proprio contro colui che 
non si astenga da essa. 

L’osservanza dell’ahîr:54 comporta naturalmente nu- 
merose restrizioni per ciò che riguarda la dieta del men- 
dicante. Il solo cibo accettabile è quello che si può pre- 
parare senza togliere la vita a un altro; pertanto è proi- 
bito consumare carne. In una visione più estrema sono 
vietati anche i vegetali coltivati e in seguito tagliati e di- 
strutti per diventare alimento. Perciò la dieta ideale 
consiste di frutta che cade naturalmente dall’albero. 
Dal momento che le pratiche di penitenza e ascesi sono 
sempre state fondate sul digiuno o sulla consumazione 
di soli semi e frutta, l’4bi7:s4 venne ad essere stretta- 
mente associata al vegetarianesimo, del quale i jainisti 


ben presto divennero e ancora sono i sostenitori più ra- 
dicali. 

Il concetto di non nuocere, associato all’autocontrol- 
lo o autolimitazione, era potenzialmente molto ricco di 
sviluppi. Esso divenne ben presto l’idea etica centrale 
della maggior parte delle filosofie e delle religioni del- 
l'India. In effetti, in molte comunità l’4b177s4 ha ricevu- 
to una particolare importanza, e a questo proposito 
Gandhi non nega la grande influenza esercitata su di lui 
dal venerabile laico jainista Raychandbhai Mehta. In 
ogni caso, l'enfasi che Gandhi pose sull’abirzs4 non sa- 
rebbe valsa a nulla se non fosse stata saldamente radica- 
ta in una tradizione indiana immemorabile. 

[Vedi NONVIOLENZA, vol. 3; e la biografia di 
GANDHI]. 
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COLETTE CAILLAT 


AJIVIKA, o Ajivaka, setta indiana eterodossa, fondata 
nel vi secolo a.C. da Makkhali Gosala, che fu all'incirca 
contemporaneo del Buddha; tale setta fu fondata sulla 
base di gruppi più antichi di asceti non ortodossi. Do- 
po un periodo di popolarità, la setta perse terreno nel- 
l’India settentrionale, ma sopravvisse nel meridione fi- 
no al xIv secolo od oltre. 

Il fondatore. Makkhali Gosala compare nelle scrittu- 
re pali del Buddhismo Theravada come uno dei sei inse- 
gnanti eterodossi frequentemente menzionati insieme 
quali fondatori di ordini ascetici che ebbero successo. 
Tra questi c'è anche Mahavira, fondatore del Jainismo, 
chiamato con il nome pali Nigantha Nataputta. Nelle 
fonti sanscrite buddhiste, Gosala è menzionato fra i sei 
asceti con il nome di Maskarin Gosaliputra. Le scritture 
jainiste Svetambara gli assegnano il nome di Gosala 
Mafkhaliputta. Il jainista Bhagavati Satra è la nostra 
fonte principale per la storia dei suoi rapporti con 
Mabhavira. Alcune parti di questa descrizione sono mol- 


to elaborate dal commentatore posteriore Jinadasa Gani 
nel suo commento (sanscrito, cirn:) all'Avafyaka Sutra. 
In base a tale testo sembra che Go$ala, un giovane asce- 
ta dai dubbi antecedenti, abbia incontrato Mahavira 
quando questi era già asceta da due anni. I due trascor- 
sero insieme circa sette anni, vagando per la piana del 
Gange, dopo di che si separarono. Poi, dopo sei mesi di 
severa penitenza, si dice che Go$ala abbia acquisito po- 
teri soprannaturali, e che si sia proclamato un «conqui- 
statore» (714, titolo attribuito anche a Mahavira). 

Sembra che Gosala abbia raccolto in poco tempo un 
seguito fra molti asceti comuni che erano già noti come 
ajivika, il che probabilmente implicava che essi pren- 
dessero dei voti per tutta la vita (4/74). La sua base era 
l’allora importante città di Savatthi (sanscrito, Sravasti), 
vicino ad Ayodhya, nell’Uttara Pradesh centrale, dove 
egli stabilì il suo quartier generale nell’officina di una 
discepola laica, la vasaia Halahala. Ivi morì circa sedici 
anni dopo. Secondo il Bhagavati Stra, la sua morte av- 
venne in seguito a una disputa con Mahavira, dopo la 
quale gli venne la febbre alta e si mise a delirare; ma 
sembra che i suoi seguaci abbiano dichiarato che aveva 
posto fine alla sua vita con un digiuno volontario che 
era il risultato di una penitenza durata sei mesi. Poco 
prima della sua morte pare che abbia avuto un incontro 
con i suoi sei discepoli principali, durante il quale furo- 
no codificate le scritture ajivika. La data della sua mor- 
te non può essere determinata con esattezza, ma sem- 
bra che sia avvenuta uno o due anni prima della morte 
del Buddha, all’incirca nel 484 a.C. 

L’ordine ascetico degli ajivika. Pare che i monaci 
nudi al seguito di Gosala si sottoponessero a penitenze 
rigorose e dolorose. L’iniziazione nell’ordine degli aji- 
vika comportava lo strapparsi i capelli alle radici e af- 
ferrare una massa rovente, presumibilmente di metallo. 
I membri dell'ordine istituirono luoghi in cui si incon- 
travano regolarmente (sa254) in varie città della piana 
del Gange. Pare che essi fossero molto richiesti fra i lai- 
ci come pronosticatori, e che fossero loro attribuiti po- 
teri magici. L'ordine degli ajivika ammetteva al suo in- 
terno anche asceti donne, ma esse sono solo menziona- 
te di sfuggita e non ne sappiamo nulla. Come per i 
buddhisti e i jainisti, sembra che i loro maggiori soste- 
nitori fossero facoltosi mercanti insieme alle loro fami- 
glie. I monaci ajivika furono frequentemente accusati 
dai loro rivali di lassismo sessuale, e di mangiare pasti 
abbondanti e sontuosi in privato per compensare le pe- 
nitenze e il digiuno fatti in pubblico. Non possiamo in 
alcun modo scoprire se queste accuse avessero qualco- 
sa di vero o se fossero solo il risultato di un odium theo- 
logicum. Il fatto che sia i buddhisti sia i jainisti conside- 
rassero gli ajivika come i loro più pericolosi rivali dà la 
misura della popolarità da essi raggiunta, in particolare 
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nel Vv e IV secolo a.C., quando si formarono le tradizioni 
delle sette eterodosse indiane. 

Gli asceti ajivika spesso mettevano fine alla propria 
vita con una penitenza lunga sei mesi, durante la quale 
l’ingestione di cibo e bevande era gradualmente ridotta 
fino a morire di fame e di sete. Questa pratica ha qual- 
cosa in comune con la sallekbana dei monaci jainisti ed 
evidentemente non era sempre praticata in ogni caso. 

Nel periodo dell'Impero maurya (dal IV al II secolo 
a.C.), o almeno durante il regno di Asoka, sembra che 
gli ajivika siano stati particolarmente influenti nella pia- 
na del Gange. Nel suo settimo editto inciso su una co- 
lonna, Afoka li mette al terzo posto, in un elenco dei 
gruppi religiosi che egli patrocinava, dopo i buddhisti e 
i brahmani, e prima dei jainisti e di «varie altre sette». 
Questo elenco probabilmente rappresenta l'ordine di 
merito agli occhi del re. L'importanza e la popolarità 
degli ajivika a quest'epoca può anche essere valutata dal 
fatto che essi furono i beneficiari di una quantità di grot- 
te artificiali, circa quindici miglia a nord di Gaya nel 
moderno Bihar settentrionale, non lontano dal luogo 
dell’illuminazione del Buddha. Nelle colline Barabar, 
due grotte contengono iscrizioni secondo le quali esse 
furono date agli ajivika nel dodicesimo anno dopo la 
consacrazione di Asoka, e una iscrizione simile afferma 
che una terza grotta fu loro destinata nel diciannovesi- 
mo anno. Una quarta grotta, adorna di una grandiosa 
facciata, non contiene alcuna iscrizione, ma sembra ap- 
partenere allo stesso periodo. Nella vicina collina Na- 
garjuni ci sono tre grotte simili, con iscrizioni che stabi- 
liscono che furono destinate agli ajivika come rifugi du- 
rante la stagione delle piogge dal re Dasaratha, uno dei 
successori di Asoka, immediatamente dopo la sua con- 
sacrazione in quanto re, un’indicazione sicura del suo 
favore. Considerate nell'insieme, queste grotte e queste 
iscrizioni costituiscono un impressionante documento 
dell'importanza degli ajivika in quel periodo. Le grotte 
sono probabilmente i più antichi scavi di quel genere a 
uso degli asceti in tutta l’India. Benché non siano molto 
grandi, i loro muri interni sono lucidati fino a essere co- 
sì luminosi che attraverso i bassi ingressi si riflette abba- 
stanza luce per permettere di leggere agevolmente un 
giornale. Questi, tuttavia, sono gli unici resti archeologi- 
ci degni di nota degli ajivika che siano finora rimasti. 

Dopo il periodo maurya, gli ajivika persero impor- 
tanza e, con l’eccezione delle fonti tamil sotto menzio- 
nate, nella letteratura più tarda compaiono solo alcuni 
riferimenti di sfuggita che li riguardano. Taluni reperti 
dell’India meridionale, tuttavia, mostrano che essi vi 
sopravvissero fino al XIV secolo. Fra le numerose iscri- 
zioni che documentano la cessione di tasse di villaggi 
per il mantenimento di templi locali, almeno diciassette 
di esse menzionano gli ajivika, nella maggior parte dei 
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casi in riferimento a una speciale tassa a loro relativa, 
presumibilmente pagata dai laici ajivika. Ciò indica che 
essi non erano visti con favore dalle autorità dei gover- 
ni locali, e che erano svantaggiati in confronto alle sette 
più ortodosse, benché la tassa non sembra sia stata gra- 
vosa. La più grande concentrazione di queste iscrizioni 
si trova nello Stato del Karnataka a est e a nord-est di 
Bangalore, e nel distretto Kolar del Tamil Nadu. La 
presenza degli ajivika è attestata a settentrione fino al 
distretto del Guntur, poco più a sud del fiume Krishna 
in Andhra Pradesh, e a meridione fino al Kilur, circa 
settanta chilometri all’interno di Pondicherry. 

Tre importanti testi religiosi e filosofici tamil, il Ma- 
nimekalai, la Nilakesi e il Sivajiiinasiddhiyar, composti 
rispettivamente dai buddhisti, dai jainisti e dagli $ivaiti, 
contengono abbozzi delle dottrine ajivika. Fra questi, il 
più utile e prodigo di informazioni è la Nilaké$i, scritta 
probabilmente nel IX secolo d.C. In questo testo, l’eroi- 
na Nilakesi visita parecchi maestri, uno dopo l’altro, al- 
la ricerca della verità. Tra questi c’è il Buddha stesso e 
Puranan, il capo degli ajivika, una figura dalla grande 
dignità che risiede in un eremitaggio adorno di fiori fra- 
granti. Probabilmente la testimonianza più recente che 
ci è pervenuta degli ajivika si trova nel testo astrologico 
Jatakaparijata, scritto verso la seconda metà del XV se- 
colo da Vaidyanatha Diksita. 

Le dottrine degli ajivika. Gli insegnamenti di Makk- 
hali Gosala sono riassunti in questo passo dal Digha 
Nikaya buddhista: 


Non c’è né causa né base per i peccati degli esseri viventi; essi 
diventano peccatori senza causa o base. Non c'è neppure una 
causa o una base per la purezza degli esseri viventi; essi diven- 
tano puri senza causa o base. Non c’è un’azione compiuta da 
se stessi o da altri, alcuna azione umana, alcuna forza, alcun 
coraggio, alcuna sopportazione umana o potenza umana [che 
possa influenzare il proprio futuro, in questa vita o nelle suc- 
cessive]. Tutti gli esseri, tutti coloro che hanno respiro, tutti 
coloro che sono nati, tutti coloro che hanno vita, sono privi di 
potere, forza e virtù, ma sono fatti progredire dal destino, dal 
caso e dalla natura, e sperimentano gioia e sofferenza nelle sei 
categorie [dell'esistenza]... 

Ci sono... 8.400.000 grandi k4/pa attraverso i quali gli stupidi e 
i saggi seguiranno nello stesso modo il loro percorso e [infine] 
metteranno fine alla sofferenza. Non si può dire che il karmzar 
non maturo sia condotto a fruizione, né che il karmzan già ma- 
turato sia esaurito da una condotta virtuosa, da voti, da peni- 
tenze, dalla castità. Ciò non può essere compiuto. Il sarzs4ra è 
come fosse misurato con uno staio, con la sua gioia e la sua sof- 
ferenza, e la sua fine predeterminata. Non può essere né dimi- 
nuito né aumentato, né c’è di esso alcun eccesso o difetto. Pro- 
prio come un gomitolo, una volta lanciato, si srotola per tutta 
la sua lunghezza, così gli stupidi e i saggi seguiranno nello stes- 
so modo il loro percorso, e metteranno fine alla sofferenza. 


(Digha Nikaya, 1, pp. 53-54). 


Questo passo eloquente chiarisce il principio fonda- 
mentale della filosofia ajivika, cioè la niyati, di solito 
tradotta come «fato» o «destino». Gli ajivika erano, in- 
fatti, fatalisti e deterministi. Il Buddhismo, il Jainismo 
e l’Induismo ortodosso, d’altra parte, sottolineano tut- 
ti il potere dello sforzo umano (purusakàra) per in- 
fluenzare il destino degli esseri umani. Gofala e i suoi 
seguaci negarono categoricamente questa tesi. Ogni 
essere è costretto dalla niyati a passare attraverso im- 
mensi cicli di nascita, morte e rinascita, secondo un or- 
dine fissato rigidamente finché, nella sua ultima esi- 
stenza, diventa un monaco ajivika, muore dopo una 
lunga penitenza finale, ed entra in uno stato che sem- 
bra sia stato chiamato nirvana dagli ajivika. Probabil- 
mente gli ajivika, come i jainisti ma a differenza dei 
buddhisti, credevano che lo stato di beatitudine doves- 
se essere trovato in un completo isolamento dell’anima 
dalla materia e dalle altre anime. 

In ogni caso, essi credevano che il libero arbitrio fos- 
se un'illusione. Il criminale poteva credere di scegliere 
consciamente di rapinare e assassinare, e il pio credente 
poteva pensare che rinunciava al mondo e diventava un 
asceta per il suo libero arbitrio; di fatto, il potere della 
niyati lasciava loro aperta solo una possibilità. Pare che 
gli ajivika dell'India meridionale abbiano trasformato 
questa dottrina della n#yat7 in una teoria simile a quella 
di Parmenide, secondo cui l’universo era, in ultima ana- 
lisi, completamente statico. «Sebbene noi possiamo 
parlare di momenti», dice il maestro ajivika Pùranan in 
Nilakési, «il tempo non esiste affatto». Questa dottrina 
era conosciuta come avicalita-nityatvari, o «permanen- 
za immobile». 

La cosmologia degli ajivika era evidentemente molto 
complessa, ma è impossibile interpretare adeguatamen- 
te le frasi ambigue e oscure che si riferiscono a ciò nei 
testi. Gli ajivika postularono certamente un universo 
immensamente vasto, che passava attraverso un nume- 
ro immenso di cicli temporali. Ogni anima (}iv4) era co- 
stretta a trasmigrare per ottantaquattro /4k5 (1 (kh = 
100.000) di tali cicli prima di raggiungere il suo inevita- 
bile fine di liberazione dalla trasmigrazione. Per gli 4ji- 
vika meridionali, tuttavia, anche questo fine desiderabi- 
le poteva non essere definitivo, perché sembra che solo 
alcune anime fossero destinate a rimanere nella beatitu- 
dine per tutta l’eternità; gli altri conseguivano solo una 
«liberazione ciclica» (mandala-moksa), ed erano infine 
costretti a ritornare al mondo e cominciare un altro ci- 
clo di trasmigrazione. 

Pare che gli ajivika meridionali abbiano adottato la 
dottrina delle sette sostanze atomiche attribuita dai 
buddhisti a un altro contemporaneo del Buddha, 
Pakudha Kaccayana. Queste sette sostanze sono la 
terra, l’acqua, il fuoco, l’aria, la gioia, la sofferenza e 


la vita. Secondo la versione pali della dottrina di 
Pakudha, queste sette sostanze sono increate e immu- 
tabili, «solide come montagne, stabili come colonne». 
Tuttavia il tamil Marimekalai afferma, nella sua espo- 
sizione della dottrina degli ajivika, che gli atomi si 
combinano per formare molecole in proporzioni fisse. 
L’anima era anche atomica, nel senso che non poteva 
essere divisa, ma si diceva che nel suo stato naturale 
disincarnato era di immense dimensioni, lunga 500 le- 
ghe (yojana). 

Ci sono indizi del fatto che alcuni ajivika dell'India 
meridionale abbiano trasformato Makkhali Gosala in 
una certa divinità, chiamata in tarz:/ Markali; egli è di- 
venuto un dio (#év4r) che, secondo il testo Nilakét, 
scende ogni tanto sulla terra per stimolare la fede dei 
suoi seguaci. Per questa scuola di ajivika, il maestro ter- 
reno della setta è Pùranan, evidentemente lo stesso che 
Purana Kassapa, un altro dei sei maestri eterodossi del- 
le scritture pali. 

Sembra perciò che, alla fine della sua esistenza, una 
scuola di ajivika assimilasse la propria dottrina a quella 
dei visnuiti devozionali, mentre un’altra, più vicina al- 
l'insegnamento originale di Gosala, fu lentamente as- 
sorbita dai jainisti Digambara. Non si può individuare 
alcuna traccia chiara di sopravvivenza dell’Ajivikismo 
in alcun ramo della vita religiosa indiana moderna, ma 
è possibile che echi del determinismo ajivika possano 
essere sentiti in parte della saggezza gnomica dell’India 
meridionale, per esempio: «Benché un uomo si sforzi 
ripetutamente, può soltanto ricevere ciò che viene nel 
giorno stabilito». 


[Vedi anche la biografia di GOSALA]. 
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AKBAR (1542-1605), imperatore dell’India della di- 
nastia Timuride o Moghul. Nacque il 15 ottobre 1542 a 
Umarkot, in Sind, dove suo padre Humayan si era tra- 
sferito dopo essere stato scacciato da Delhi, la capitale 
del regno, dai suoi rivali afgani. Akbar venne proclama- 
to imperatore nel 1556 sotto la tutela del comandante 
militare del padre, Bairam Khan, ma riuscì a stabilire il 
suo potere nel 1560. Il suo regno fu uno dei periodi più 
memorabili della storia indiana, non solo per la creazio- 
ne di un Impero potente, ma anche per la sua apoteosi 
come governante ideale dell’India. Il mito di Akbar si 
deve soprattutto al genio letterario di Abù al-Fazl 
‘Allami, suo amico fidato, amministratore e biografo, e 
all'’ammirazione dei governanti inglesi del XIX secolo, 
che videro in lui un loro precursore nell’unificazione 
dell'India. Successivamente, i nazionalisti indiani lo 
considerarono l’esempio più grande della tolleranza re- 
ligiosa e sociale, che ritenevano necessaria per la costi- 
tuzione di un’India democratica e indipendente. 

Akbar fu un governante intelligente, ambizioso, dal- 
la curiosità intrattenibile, molto abile nella scelta e nel 
controllo dei propri funzionari. Decise molto presto di 
creare un’amministrazione centralizzata e forte, e con- 
temporaneamente portò avanti una politica aggressiva 
di espansione territoriale. La sua famosa definizione del 
re come «una luce emanata da Dio, un raggio del sole 
che illumina il mondo» indica la concezione che ebbe 
del suo ruolo. 

Per tutto il periodo del suo regno Abkar venne coin- 
volto in molte guerre con i regni vicini. Assicurata la 
stabilità dei territori centrali attorno a Delhi e Agra, si 
spostò verso sud e verso est. Nel 1568, conquistò Chi- 
tor, famosa roccaforte dei capi rajpùt, campioni dell’In- 
duismo nell'India settentrionale. Nelle battaglie se- 
guenti molti altri principi rajpit vennero sottomessi. 
Dopo aver sconfitto i Rajput li impiegò al suo servizio 
in qualità di generali e amministratori e fece entrare 
molte delle loro figlie nel suo harem. Le alleanze matri- 
moniali che strinse con le principesse induiste sono sta- 
te spesso interpretate come segni della sua tolleranza 
religiosa, ma furono più verosimilmente riconoscimenti 
della sottomissione dei Rajput. 

In seguito alla conquista dei Rajput, Akbar sconfisse 
il ricco regno musulmano del Gujarat nel 1573 e, nel 
1575, il governatore musulmano del Bengala. In tutti 
questi territori, le frequenti insorgenze dei capi militari 
contro Akbar rammentarono che il potere moghul ri- 
chiedeva continue asserzioni dell’autorità centrale. 

Fu proprio questo bisogno di un potere centralizza- 
to che portò Akbar a riorganizzare l'apparato burocra- 
tico del suo Impero e a riformare il sistema fiscale. Egli 
ripartì dal lavoro dei suoi predecessori, soprattutto 
Sher Shah (sovrano tra il 1538 e il 1545), per ricostitui- 
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re una nuova organizzazione della terra e portare più 
territori possibile sotto il diretto controllo dell’autorità 
imperiale. 

Le politiche religiose di Akbar sono state oggetto di 
molte controversie; Akbar è stato considerato un apo- 
stata dell'Islam, un quasi convertito al Cristianesimo, 
l'inventore di una nuova religione e un esponente libe- 
rale della tolleranza. La verità sembra essere che la sua 
genuina curiosità nei confronti delle religioni lo abbia 
portato a incoraggiare tutti coloro che praticavano 
qualche religione, compresi gli yogin induisti, i fakîr 
musulmani e i gesuiti europei, che fecero visita alla sua 
corte. Il bisogno di unità che aveva l'Impero, d’altro 
canto, lo portò ad abolire la tassa discriminatoria (ji2y4) 
che gravava sui non musulmani. Bada'‘ùniî, uno storico 
contemporaneo, mentre denuncia Akbar di essere un 
apostata, afferma che spendeva notti intere pregando 
dio e venne trovato «più di una mattina solo a pregare e 
meditare in un angolo solitario». 

Le discussioni sull’atteggiamento di Akbar verso l’I- 
slam ortodosso si incentrano principalmente su due 
episodi. Uno è la sua accettazione, nel 1579, della di- 
chiarazione di alcuni dei più importanti teologi islamici 
che asseriva che egli, in quanto giusto capo, potesse in 
caso di dispute tra gli interpreti della legge islamica 
(mujtahid) decidere quale fosse la corretta interpreta- 
zione. Anche se i teologi islamici ortodossi denunciaro- 
no la sua azione, questa non era una negazione della 
pratica islamica ma piuttosto l’asserzione della sua so- 
vranità che lo rendeva molto simile al califfo dell’Impe- 
ro ottomano. 

L’altro avvenimento fu la promulgazione, nel 1582, 
del Din-i-1lahi (la Fede divina), un sincretismo che 
prendeva molto sia dalla tradizione sf islamica che 
dall’Induismo e dallo Zoroastrismo. Il Din-1-ilzbî, enfa- 
tizzando molto l’unione dell’anima con il divino, insi- 
steva su alcuni precetti etici quali la carità, la castità, il 
vegetarianismo e la gentilezza rivolta verso tutto. Altro- 
ve, Akbar indica di credere nella trasmigrazione dell’a- 
nima. 

Per gli ortodossi musulmani, il Din-i-l2bî rese palese 
che Akbar aveva intenzione di sostituire l’Islam con la 
sua eresia personale, ma di fatto non vi sono prove che 
egli avesse dei seguaci al di là della sua ristretta corte. 
possibile, comunque, che egli sognasse che la «Fede di- 
vina» entrasse nel cuore di tutti gli uomini, ponendo fi- 
ne alle «diversità di setta e credo» che erano, come egli 
lamentò una volta, la causa dei conflitti del suo regno. 

Akbar morì ad Agra il 3 ottobre 1605. La sua corte, 
una delle più sontuose del mondo, fu un centro di cul- 
tura e arti. I grandi capolavori dei Moghul in pittura e 
architettura iniziarono nel suo tempo. Egli incoraggiò 
la musica, la poesia e la calligrafia. La misura della sua 


importanza nella storia dell’India si legge nei risultati 
culturali ottenuti nel suo tempo, congiuntamente alle 
strutture amministrative, che continuarono a caratteriz- 
zare la dinastia moghul e rimasero un modello per i re- 
gnanti posteriori per oltre due secoli, persino nel perio- 
do del declino nel xvmuI e all’inizio del XIX secolo. 
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ALCHIMIA INDIANA. Vedi ALCHIMIA, vol. 1, ar- 


ticolo Alchimia indiana. 


ALVAR. Gli a/vàr sono un gruppo di poeti religiosi in- 
duisti dell’India meridionale. Il loro nome in tamil si- 
gnifica «saggi» o «santi». In qualità di devoti di Mal, di- 
vinità che combina gli attributi del Krsna della Bhaga- 
vadgità e dei primi purdna con quelli di Visnu e 
Narayana, essi si differenziano da un secondo e con- 
temporaneo gruppo di poeti, i r4y4z4r $ivaiti. Ciono- 
nostante i due gruppi, sotto altri aspetti, sono stretta- 
mente collegati e devono essere entrambi considerati i 
responsabili della formazione di un Induismo devozio- 
nale e vernacolare. 

L’unica fonte attendibile sugli 4/v4r è costituita dal 
corpus delle loro stesse composizioni poetiche, che il se- 
mileggendario Nathamuni redasse agli inizi del X seco- 
lo d.C. (e che venne in parte modificato nel x). Que- 
sto corpus è noto come il Na/ayira-divya-prabandham 
(La sacra raccolta poetica delle quattromila), dove 
«quattromila» si riferisce al numero totale delle stanze. 
Il Prabandbam si compone di ventitré opere distinte, 
organizzate in quattro libri (a imitazione dei quattro 
Veda), tra i quali il più lungo e il più importante è il T:- 
ruvàymoli di «Catakopan» (così come il poeta chiama 
se stesso). La compilazione e la preservazione di questi 
poemi furono opera dello Sri Vaisnava-sampradaya. 
Questo movimento religioso devozionale visnuita, ca- 
peggiato da brahmani e orientato verso valori brahma- 
nici, si originò nell'India meridionale nel corso del X se- 


colo e assunse la forma che tradizionalmente lo denota 
nei secoli XI e XII. Di fatto, lo Sri Vaisnava-sampradaya 
si rifaceva ai poeti vernacolari 4/v4r, che considerava 
antenati spirituali; in quest'ottica ne produsse l’agio- 
grafia, istituzionalizzando sia i santi sia il Prabandbam 
stesso, che analizzò e commentò attraverso un'enorme 
letteratura esegetica composta in un #47. pesantemen- 
te sanscritizzato. I poeti sono in queste opere immagi- 
nati come incarnazioni delle armi e dei compagni cele- 
sti di Visnu molte migliaia di anni fa, e i racconti delle 
loro vite sono punteggiati da episodi miracolosi che 
inevitabilmente vengono interpretati come l’espressio- 
ne del pensiero e degli ideali religiosi degli $ri vaisnava. 

Sebbene una valutazione critica del Prabandbar in- 
dipendente dalla tradizione Sri Vaisnava sia appena ini- 
ziata, il quadro che si va rivelando è molto diverso, ben- 
ché non meno pittoresco. Tradizionalmente gli 4/v4r 
elencati sono dodici, ma nel Prabandhbam solamente un- 
dici opere riportano il nome di un poeta (per un totale 
di sette differenti autori), mentre le dodici opere rima- 
nenti sono anonime. Le indicazioni che questi sette 
poeti forniscono nei loro versi ci permettono di inferire 
che due fossero preti brahmani, Vittucittan (o Periyalvar, 
nella parlata famigliare degli $ri vaisnava) e Tontaratip- 
poti (Bhaktanghrirenu); uno una donna brahmana, K6- 
tai (Antal, «la signora»); due dei capibanda, Kulacéka- 
ran (quasi certamente non identificabile come l’autore 
della Mukundamala) e Kalikanri (Tirumafkaialvar, un 
«cavaliere predone» nell’agiografia); uno un proprieta- 
rio locale, Catakopan (Nammalvar) e, infine, un bardo, 
Maturakavi. Secondo la leggenda, i cinque poeti rima- 
nenti erano tutti bardi e yogin maschi appartenenti alle 
caste basse. I riferimenti geografici presenti nei poemi 
disegnano una mappa che abbraccia la maggior parte 
dei territori oggi compresi da Kerala e Tamil Nadu, in- 
sieme alla parte meridionale dell’Andhra Pradesh. Se- 
condo le indicazioni del Prabandbam, il periodo più ve- 
rosimile per la composizione dei poemi è compreso tra 
il vI e il x secolo d.C. 

Gli 4lvar svilupparono una forma di religione dalla 
forte connotazione devozionale, sorta sullo sfondo del 
bbakti-yoga della Bbagavadgità, del bhakti-yoga del Ve- 
danta e di quello del Paficaratra, del ritualismo del 
Vaikhanasa, di un Krsnaismo antico e popolare e della 
sofisticata cultura tarz:/. Mal (anche noto come Tiru- 
mal, Mayon, Perumal], ecc.), oggetto di questa devozio- 
ne, si manifesta sulla terra in tre modi diversi. Ci sono 
le sue imprese mitiche, molte delle quali riprese dalle 
storie degli avatàra classici, in particolar modo Krsna 
nella sua veste di amante delle pastorelle. Ci sono poi le 
sue incarnazioni nelle statue dei numerosi templi del- 
l'India meridionale (i poeti menzionano circa novanta- 
cinque templi); infine vi è il cuore dei devoti, dimora 
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anch'esso della divinità. Queste tre modalità di manife- 
stazione fornirono gli stimoli emozionali e intellettuali 
che diedero origine alle canzoni e ai poemi tarzi/ (che a 
loro volta si proposero come stimoli ulteriori). Gli ele- 
menti di erotismo e di tendenza estatica, attenuati nei 
primi poemi anonimi dallo stile asciutto, raggiunsero il 
loro culmine quando Nammalvar si avvicinò alla poesia 
amorosa secolare #a775/ e la trasformò in letteratura mi- 
stica in forma prosastica. A/vér successivi, quali Antal, 
Kalikanri e Vittucittan, svilupparono ulteriormente que- 
sto genere facendogli acquisire la forma delle ballate 
popolari e delle canzoni per bambini. Il Prabandham 
non incarna alcun sistema teologico o filosofico parti- 
colare, anche se, in linea generale, ha un orientamento 
di pensiero che va nella direzione dello Srî Vaisnava- 
sampradaya. Quest'ultima scuola, comunque, dava po- 
co spazio a una forma estatica di devozione. Fu il Bh4- 
gavata Puràna (testo dell’India meridionale risalente al 
X secolo d.C. circa, di autore ignoto) a far propria la de- 
vozione degli 4lvar e a darle forma sanscrita, di fatto 
traducendo e parafrasando i loro poemi. 

Lo Sri Vaisnava-sampradaya fu influenzato in molti 
modi dall’eredità degli 4/vàr; attraverso il Bbagavata Pu- 
rana, questi poeti esercitarono un’influenza enorme an- 
che sull’Induismo nel suo complesso. Il fatto che poeti 
non brahmani siano autori di opere sofisticate e di 
complessità spesso estrema, e che 4/vdr brahmani ab- 
biano invece coltivato generi popolari più semplici, 
smentisce la teoria secondo la quale gli 4/v4r sarebbero 
stati a capo di una ribellione di masse oppresse e sfrut- 
tate, o guide di un movimento a favore di una fede tei- 
sta semplice e contrario agli insegnamenti delle upar:- 
sad. L’antagonismo espresso nelle loro opere è rivolto 
contro i buddhisti, i jainisti, gli $ivaiti, le pratiche reli- 
giose popolari, e, occasionalmente, contro il sistema 
brahmanico. 

[Le credenze e le pratiche religiose associate ai testi 
degli 4/vir sono discusse in SRI VAISNAVA. Per la 
trattazione della controparte $ivaita agli 4lvàr, vedi ST- 
VAISMO, articolo sui Nayandr]. 
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ANIMA (Concezioni indiane). Le numerose tradi- 
zioni religiose dell’ Asia meridionale presentano una ta- 
le varietà di concezioni relative alla natura psicologica, 
metafisica ed etica dell’essere umano e del suo rappor- 
to con il mondo, che nessun concetto singolo potrebbe 
adeguatamente e coerentemente adattarsi al termine 
anima. Questo può attribuirsi, in parte, al significato 
ambiguo del termine stesso. Se con aria si denota una 
dimensione della vita umana distinta dall’esistenza cor- 
porea e che in larga misura determina la natura dell’es- 
sere umano, allora si può a ragione sostenere che le va- 
rie religioni e filosofie dell'Asia meridionale postulano 
l’esistenza di un’anima (l’eccezione più rilevante è co- 
stituita dalla visione materialistica delle filosofie Car- 
vaka e Lokayata, secondo le quali la persona non è altro 
che un agglomerato di materia fisica). Ciò vale anche 
per il Buddhismo, il quale, benché la dottrina dell’andt- 
man («non-anima») ne sia uno dei dogmi principali, so- 
stiene che le leggi del kar7z47 si applicano a ciò che vie- 
ne sperimentato come «io» e che l’aspetto morale del- 
l'individuo è soggetto ai cicli di rinascita. In generale, le 
antropologie religiose sudasiatiche riconoscono un a- 
spetto dell’essere umano (e, in alcune tradizioni, di tut- 
ti gli esseri sensibili) che 1) sopravvive alla morte fisica 
del corpo e può rinascere sotto altra forma, a seconda 
delle azioni compiute nella vita precedente, oppure 2) è 
increato e immutabile, non sperimenta le vicissitudini 
dell’esistenza mortale e risiede al di là del regno della 
causalità e delle norme. 

Non si può dire, tuttavia, che le diverse religioni e 
filosofie del subcontinente, che accettano la nozione 
dell’io o dell'anima, affermino la stessa concezione a 
proposito del suo status ontologico o gli stessi valori a 
proposito della sua natura. Naturalmente, questo po- 
trebbe valere per qualsiasi studio della storia di sistemi 
religiosi complessi, ma la generalizzazione si rivela più 
rischiosa nel caso dello studio delle religioni sudasiati- 
che, dal momento che le dottrine di alcune di esse so- 
no diametralmente opposte a quelle di altre tradizioni 
sudasiatiche, anche strettamente connesse. Il monisti- 
co Advaita Vedanta, per esempio, afferma che l’anima 
(gtman) è l’unica realtà, mentre la scuola buddhista 
Madhyamika, anch'essa monistica, dichiara che qual- 
cosa è reale soltanto se ron ha anima (nairdtmya, andt- 
man). Altre tradizioni religiose dell'Asia meridionale 
si trovano in analogo disaccordo sulla questione se l’a- 


nima sia o non sia sostanziale o effimera, individuale o 
universale, temporale o eterna, personale o imperso- 
nale. 

Forse, per evitare confusioni a proposito dei vari 
concetti di anima in India e nello Sri Lanka, dovremmo 
preferire al termine anizza altre traduzioni — benché, 
probabilmente, altrettanto ambigue — dei vari termini 
usati da queste stesse culture. Anche se non è stato pos- 
sibile evitarla nel titolo di questo articolo, si spera tutta- 
via che, d’ora in poi, la confusione sia minore. 

La trattazione che segue sintetizza le concezioni ve- 
diche, vedantiche e buddhiste di anima (classificazione 
tripartita che viene data più per convenienza che per 
stabilire una rigida categorizzazione). I concetti di ani- 
ma dello Yoga, del Samkhya e del teismo saranno solo 
accennati qua e là nelle sezioni seguenti. 

Concezioni vediche. Gli inni vedici per la cremazio- 
ne, verso la fine del I millennio a.C., pregavano il fuoco 
di non bruciare le parti «non nate» (4/0bh4g4) 0 «im- 
mortali» (2724rtya) del defunto, poiché gli esecutori del 
rito credevano che una dimensione non fisica dell’esse- 
re umano sopravvivesse alla morte del corpo fisico e, 
come uccello, volasse in un corpo radioso al pitrloka 
(«mondo degli antenati»), governato dal Signore dei 
Morti, o al devaloka («mondo degli dei»), a seconda del 
tipo di rituali eseguiti in vita dal defunto. 

Così, i poeti e i visionari vedici ammettevano una dif- 
ferenza tra il corpo fisico (farira, kaya, deba, ecc.) e uno 
spirito immateriale che potrebbe impropriamente defi- 
nirsi anima, e che veniva generalmente inteso in quattro 
modi, tre dei quali (j7v4, mzanas, asu) si avvicinano alla 
nozione di anima individuale, mentre il quarto (para- 
matman, ecc.) è incentrato sul concetto di spirito uni- 
versale. 1) Jiva («essere vivente») è la personalità biolo- 
gica e funzionale, l'aspetto individuale che distingue 
una persona dall’altra e che soffre o gode dell’esistenza 
terrena o ultraterrena secondo le azioni compiute in vi- 
ta. 2) Manas («mente») è la struttura sottile o immate- 
riale di un individuo, grazie alla quale egli apprende di 
essere in vari modi collegato ad altri esseri divini e uma- 
ni. È quella dimensione incorporea e cognitiva dell’es- 
sere umano in cui risiede la coscienza e dalla quale de- 
riva la sensazione di essere vivi. 3) Asu («respiro della 
vita») è la forza vitale che infonde la vita nella materia 
inerte, che produce la sensibilità e che in generale serve 
ad animare l’essere umano. Nell’ultima fase dell’era ve- 
dica, il concetto di respirazione (pràra, una forma di 
asu) diventa una delle principali immagini della realtà 
ultima. 

Sia che l’anima venga interpretata esistenzialmente 
ed eticamente (come si potrebbe dedurre dai significati 
di jiva), oppure psicologicamente ed epistemologica- 
mente (w24r45), oppure ancora ontologicamente (454/ 


prana), si afferma che essa esiste indipendentemente 
dal corpo fisico, il quale, una volta privato dello spirito 
conoscitivo e animatore, diverrà inerte e senza vita ($a- 
va, kunapa, «cadavere»). Ciò avviene, ovviamente, nel 
momento della morte, momento che il Rgveda descrive 
a volte come asuniti («fuoriuscita dell’454»), processo 
per cui un individuo si allontana dal corpo fisico per di- 
rigersi verso il mondo degli antenati o degli dei e per 
cui l’anima ritorna sulla terra scortata da Agni, il fuoco 
celeste. 

Questa stessa separazione può verificarsi, inoltre, 
durante momenti di incoscienza, di estasi o di sogno, 
stati che nell’India vedica venivano temuti e, al tempo 
stesso, apprezzati. Temuti, perché non si voleva che il 
proprio spirito si perdesse nell’oltretomba (di qui l’av- 
vertimento della Brbadaranyaka Upanisad 4,3,14 e di al- 
tri passi paralleli di non destare in modo troppo brusco 
un dormiente, perché la vita potrebbe non fare in tem- 
po a tornare in lui); apprezzati, perché tali momenti di 
esistenza disincarnata permettevano di acquisire la co- 
noscenza di mondi ultramondani e di conservarla nello 
stato di veglia o di coscienza. Il termine preta («uno che 
è andato fuori») viene talvolta usato per descrivere tale 
spirito separato o disincarnato, che vive o viaggia in va- 
rie regioni del cosmo dopo avere lasciato il corpo fisico. 

L’anima in quanto jiva, manas o asu è considerata co- 
me una dimensione unica dell’essere umano. Tuttavia, 
inni successivi del Rgveda esprimono l’idea che ogni 
singolo essere vivente abbia origine in uno spirito co- 
mune, unico e universale. I termini che esprimono que- 
sta nozione transpersonale dell'anima variano da conte- 
sto a contesto. Mentre un termine generico sarebbe 4) 
paramitman, che indicherebbe l’anima universale in 
contrapposizione all’anima individuale, i versi di vari 
inni e canti vedici chiamano questa forza generatrice, 
fonte di tutto l’essere, coi nomi di Purusa (l’«indivi- 
duo» primordiale dell’universo), Visvakarman («crea- 
tore di tutto»), Prajapati («signore di [tutte] le cose vi- 
venti»), Vena («colui che ama»), Paramam Guha («il 
mistero più grande»), Skambha («il sostegno dell’uni- 
verso»), Jyestha Brahman («la realtà ultima, più eleva- 
ta») o semplicemente Tat («esso»). Nei versi in questio- 
ne, è diffuso il concetto che quest’«anima» del cosmo 
costituisca una realtà unificata, fonte unica dell’intera 
esistenza, dalla quale derivano tutte le differenze e nel- 
la quale tutte le cose si fondono. Sebbene questa realtà 
ultima sia la vera sorgente di tutte le cose presenti nel 
mondo fisico, essa stessa è impercettibile e invisibile. È 
ucchistba brahman (cfr. Atharvaveda 11,7), la realtà ulti- 
ma che perdura anche dopo che le forme fenomeniche, 
temporali e spaziali, sono state eliminate dall’universo. 
Nozioni di quest’anima del mondo unificata, comparse 
per la prima volta nelle samzbità vediche più recenti, 
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trovarono la loro interpretazione e analisi più complete 
nei commenti alle uparisad e al Vedanta. 

Concezioni upanisadiche e vedantiche. I veggenti 
del primo periodo vedico generalmente interpretavano 
l’anima, il mondo e gli dei in termini realistici; tutto esi- 
steva in un contesto di rapporti oggettivi. Tuttavia, ver- 
so la fine del periodo in cui furono composti gli inni ve- 
dici, alcuni poeti-filosofi cominciarono a presentare on- 
tologie più soggettive. Tutti gli dei e tutta la natura era- 
no visti come un riflesso di strutture e di processi inte- 
riori. L’asserzione dell’Atharvaveda per cui, «avendo 
fatto dei mortali la loro dimora, gli dei vivevano all’in- 
terno dell’uomo» (11,8,18) e l'affermazione della Ja1721- 
niya Upanisad Brabmana che «tutti gli dei sono dentro 
di me» (1,14,2) esemplificano l’emergere di un’antro- 
pologia vedica metafisica che sussume precedenti teo- 
logie oggettive e nozioni rituali e stabilisce l'importante 
principio dell’identità soggettiva tra macrocosmo e mi- 
CrOCOSMO. 

La ricerca contemplativa di una comprensione delle 
strutture soggettive della realtà ultima era di primario 
interesse per gli abitatori della foresta che composero le 
upanisad, come anche per i pensatori che ne interpreta- 
rono le opere e le cui dottrine costituiscono il Vedanta 
(«la fine dei Veda»). Cercando di conoscere la natura 
dell'io e del suo rapporto col mondo, questi pensatori 
giunsero a comprendere che al di là del flusso vorticoso 
dell’esistenza personale, nel profondo del corpo fisico 
che vive e che muore, esiste un «io» eterno, immutabi- 
le, intelligente, incorporeo e felice, e considerarono che 
questa realtà essenziale è identica all’essere fondamen- 
tale dell’universo stesso. «Una persona delle dimensio- 
ni di un pollice vive nel centro del corpo, come una 
fiamma senza fumo», leggiamo nella Katha Upanisad 
2,1,13. «Egli è il signore del passato e del futuro. Egli è 
lo stesso oggi e [sarà] lo stesso domani. Questa [ani- 
ma], in verità, è Quello». 

Le upanisad antiche e medie (900-300 a.C.) fanno una 
distinzione tra l’esistenza materiale e quella spirituale, 
una posizione cosmologica o ontologica che riflette l’in- 
flusso delle antiche filosofie del Samkhya; queste ultime 
sostenevano che l’io di un individuo è formato, da un la- 
to, di materia fisica mutevole (prakrz7) e, dall'altro, di spi- 
rito immutabile invisibile (purusa). Coerentemente con 
la metafisica e la psicologia del Samkhya, quegli elemen- 
ti dell'io dotati di qualche contenuto o sostanza sono per 
natura prakrti, e pertanto non sono spirituali. Così, l’in- 
telletto (bud4b7), il senso dell’io, o ego (abarzkara, lett. 
«creatore dell’io») e la mente (#24r45) sono elementi del 
mondo della materia e non possono quindi considerarsi 
dimensioni dell’anima. 

Analogamente, le upanisad medie e soprattutto tar- 


domedievali mostrano l’influsso delle filosofie e delle 
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pratiche yogiche, finalizzate ad unire («aggiogare») l’es- 
sere spirituale di un individuo con lo spirito invisibile, 
immutabile ed eterno e a raggiungere così l’emancipa- 
zione (kaivalya) dalle fluttuazioni e dalle limitazioni del 
mondo fisico. Mentre le uparisad antiche, per distingue- 
re l’anima del mondo dall’essere individuale (pradhana, 
fiva, sattua e così via), usano spesso il termine purusa 
(«persona») e le upanisad più recenti termini come kse- 
trajià («conoscitore, testimone»), il Vedanta invece, 
per indicare l'io non trasmigrante, eterno e unificato, 
usa più comunemente dtrz4n e brabman. Atman (che 
nel Rgveda aveva il significato di «respiro», come 45%) 
indica l'io microcosmico impercettibile, atemporale e 
immortale; brabrzan (approssimativamente: «esteso») 
rimanda all’equivalente essenza intelligente e beata del 
macrocosmo. 

In altre parole, l’4tr24r è l’anima, mentre il brabman 
è la divinità. Per molti pensatori vedantici le due entità 
sono la stessa cosa, come chiariscono affermazioni qua- 
li quella dell’Adbyatmza Upanisad, per cui «è libero co- 
lui che, per intuito, non vede differenza fra il suo dtrzan 
e il suo brabrzan e tra il brabran e l'universo». 

La dottrina upanisadica sostiene pertanto che le ani- 
me degli individui, gli oggetti fisici, gli esseri separati 
dal mondo e le divinità sono tutti uguali, in quanto so- 
no tutti brabran: «Brahman è [gli dei] Brahma, Visnu, 
Rudra e Indra; brabman è Yama [Signore dei Morti], il 
sole e la luna; brabrzan è gli dei, gli spiriti e i demoni; 
uomini, donne e animali... Tutto ciò, in verità, è brab- 
man» (Niràlamba Upanisad 6,20). 

Gli autori delle uparisad sperimentarono l’atman e il 
brabman per vie teologiche cosmiche, acosmiche, mo- 
nistiche e settarie. Coloro che interpretavano l’io in 
modo cosmico (sagura, «con qualità») lo descrivevano 
come l'essenza impercettibile e permanente di tutto ciò 
che esiste, il fondamento del mondo intero. I saggi del- 
la Chindogya Upanisad, ad esempio, lo esprimevano 
così: «Questo è il mio io [4t:4r] dentro al cuore, più 
piccolo di un granello di riso o di un chicco d’orzo o di 
un seme di senape o di un granello di miglio o del seme 
in un granello di miglio. Questo è il mio io dentro al 
cuore, più grande della terra, più grande dei cieli, più 
grande del firmamento, più grande di [tutti] i mondi» 
(3,14,3). Dichiaravano inoltre: «tutte le azioni, tutti i 
desideri, tutti gli odori, tutti i gusti, compresa [ogni co- 
sa]... questa è la mia anima [dtrzan] dentro al cuore. 
Questo è brabrzan» (3,14,4). L'anima, a livello cosmi- 
co, è tutto ciò che è reale (cfr., per esempio, Katha Upa- 
nisad 2,1,5-11). 

Interpretati acosmicamente (rirguza, «senza qua- 
lità»), dtrzan e brabman sono la realtà ultima che esiste 
indipendentemente da tutti i rapporti fisici, personali e 
causali. L’anima acosmica è quella realtà incorruttibile 


e immutabile che non può essere definita o conosciuta 
razionalmente, proprio perché, come la nozione di uc- 
chista brabman, non è fenomenica. La Subdla Upanisad 
(3,1) esprime tale visione acosmica quando definisce 
l’anima «non-essere, non nata, increata, non esistente, 
non fondata su alcunché, silenziosa, priva di solidità, 
senza forma, senza gusto, senza odore [e] incorruttibi- 
le. Una persona saggia, pertanto, non si affligge, poi- 
ché sa che l’anima [dtr24n] è immensa, indipendente e 
senza origine». La Brbadaranyaka Upanisad (3,9,26 e 
passi paralleli) esprime analogamente tale concetto aco- 
smico di anima quando ripete l’insegnamento che l’io è 
«non questo, non questo». 

Interpretata teologicamente, l’anima (qui: dtrzan) 
viene definita come presenza nell’essere vivente di una 
divinità suprema, nota in generale come Is, I$a o Isvara, 
e in particolare come Siva, Visnu o altra divinità supre- 
ma secondo lo specifico gruppo settario. Stando a que- 
sta concezione, il culto di un Dio supremo (0, come nel 
caso delle upanisad visnuite, l'adorazione degli 4avatara 
di Dio) consiste, in realtà, nel culto dell’dtmzan. La Mai- 
treya Upanisad esemplifica un punto di vista $ivaita 
quando afferma: «Si dice che il corpo sia un tempio. 
L’io Ljva] al suo interno non è altri che Siva. Dopo es- 
sersi liberati da tutti gli effetti residui dell’ignoranza, si 
dovrebbe venerarlo con [le parole] “Io sono Lui”» 
(2,2). La Atmabboda Upanisad esprime in maniera ana- 
loga una concezione visnuita: «Io [Narayana, uno dei 
nomi di Visnu] sono al di là di tutte le differenze dell’u- 
niverso, [al di là della distinzione tra] individuo e Dio. 
Io sono supremo. Io non sono diverso dall'anima per- 
sonale [pratyagatman]». La Îfa Upanisad è portatrice di 
un messaggio analogo. Cantando che «tutto, qualun- 
que cosa viva in questo mondo di vivi, è avvolto dal Si- 
gnore» (1), il saggio prosegue con l'affermazione che, 
«chiunque sia costui [purus4], tale sono anch'io» (16). 

Interpretata in senso monistico, l’anima universale 
(detta spesso, in questo caso, brabrman o parabrahman, 
«brabman supremo») comprende ogni concetto cosmi- 
co e acosmico, personale e impersonale, immanente e 
trascendente. Un po’ dovunque nelle uparisad com- 
paiono affermazioni che esprimono questa nozione di 
anima; gli esempi tipici sono l'affermazione: «l'Io Uni- 
co all’interno di tutti gli esseri varia nella forma a se- 
conda di ciò [in cui vive] e tuttavia vive all’esterno [di 
tutti gli esseri]» (Katha Upanisad 2,2,10); «Esso si muo- 
ve e non si muove. È lontano ed è vicino. È all’interno 
di tutto questo e all’esterno di tutto questo» (Îfa Upari- 
sad 5); e infine: «Io sono l’io, Io sono anche il non-io. Io 
sono brabrman... Jo sono tutti i mondi... Io non sono l’u- 
niverso. Io sono colui che vede ogni cosa. Io sono privo 
di occhi» (Mea:treya Upanisad 3,1ss.). 

I filosofi vedantici medievali non erano completa- 


mente d’accordo su alcuni dettagli riguardanti l'identità 
tra dtman e brabman (e termini equivalenti). Per i pensa- 
tori dell’Advaita («non-duale») Vedanta, questa identità 
era di carattere monistico. L'estensione dell’àtmz4x è l’e- 
stensione del brabrzan, concezione questa sostenuta con 
particolare convinzione da Sankara (vm secolo d.C.) e 
dai suoi discepoli. Il teologo Ramanuja (XI secolo d.C.) e 
i suoi seguaci predicavano una dottrina non-dualistica, 
o panenteistica, dottrina conosciuta come Visistàdvaîta 
(«identità nelle distinzioni») o bbedabbheda («differenza 
eppure non differenza»), concetto che riconosceva la 
grandezza dell'anima suprema al di là di qualunque li- 
mite, cosmico o acosmico. Una terza concezione, rap- 
presentata in maniera più articolata da Madhva (XIV se- 
colo d.C.) e dalla sua scuola, si pronunciava a favore del 
Dvaita Vedanta, un’ontologia dualistica che suppone 
materia e spirito eternamente separati. 

Concezioni buddhiste. La letteratura buddhista ca- 
nonica dell’India e dello Sri Lanka e i relativi commen- 
tari usano molti termini delle tradizioni upanisadica e 
vedantica per indicare l’individuo, i più comuni dei 
quali sono dtran (pali: attan), jiva e sattva (satta). Nei 
testi buddhisti abhidharma ricorre spesso il termine 
pudgala (puggala) per indicare l’aspetto di un essere vi- 
vente che lo distingue dalle altre creature e che, in un 
certo senso, trasporta da una nascita all’altra i residui 
morali delle azioni della vita precedente. Miti, leggende 
e racconti pedagogici, come il pali Petavatthu (Raccon- 
ti dello Spirito), usano del pari termini come petta 
(«uno che è andato innanzi») a proposito degli antena- 
ti, che ora vivono in uno dei molti livelli del cosmo, dal- 
l'inferno al paradiso, a seconda del loro residuo karmi- 
co. Opere famose come il Milinda-Panba del Theravada 
si servono di termini come vedagu per indicare un esse- 
re pienamente senziente, e il Lankdvatira Sutra del 
Mahayana parla di tathbagatagarbba («il grembo [o di- 
mora] dell’identità») e di 4/ayavijiigna («il deposito del- 
la coscienza») a proposito del processo conoscitivo, 
della natura della coscienza e del luogo in cui tale co- 
scienza risiede all’interno dell'essere umano. 

I testi buddhisti in generale, quindi, riconoscono l’e- 
sistenza di un io quale entità che distingue un individuo 
dall’altro, che funge da centro dell'intelletto, della vo- 
lontà e dell’azione morale ed è la fonte della perfezione 
umana. Questa nozione dell’io risale alle tradizioni te- 
stuali buddhiste più antiche. La letteratura del canone 
pali, ad esempio, usa spesso l’avverbio paccatarz (o pati- 
attam), «separatamente, da sé, nel proprio cuore», per 
riferirsi alla dimensione esistenziale e volitiva di un in- 
dividuo. Le raccolte pali che tramandano gli insegna- 
menti del Buddha usano anche composti come azjbatta 
(cfr. sanscrito adbyatman) per indicare l’io interiore, 
che nella riflessione etica e nella pratica religiosa perso- 
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nale buddhista assume grande importanza. Il Dbarwzma- 
pada descrive un bhikkhu (approssimativamente, «mo- 
naco») come uno che è «innamorato dell’io interiore 
[agjbatarata], uno che è felice nella solitudine» (2,362); 
così pure il Suttanipata esorta il bhikkbu «a non lasciare 
andare la mente alle cose esterne, [ma a restare] tutt’u- 
no con la mente, rivolto all’io interiore [ayjattacinti]» 
(2,14,168). 

La nota diffidenza del Buddha per gli insegnamenti 
non basati sull'esperienza e, di conseguenza, l'accento 
da lui posto sull'importanza dell’«autorealizzazione» 
(libera traduzione di locuzioni come attà va seyyo, «l’io 
è il meglio») indussero i suoi seguaci a mettere in risal- 
to il suo insegnamento per cui l’io è l’unica fonte di ve- 
rità. Questa enfasi è espressa nel famoso monito «Atta- 
dipà vibaratha attasarana anafiasarana» («Continua a 
far di te stesso la tua isola [o sostegno], a far di te stesso 
il tuo rifugio e nessun altro sia il tuo rifugio»; cfr. per 
esempio Digha Nikaya 2, Mabaparinibbana Sutta 35). 

Dobbiamo tuttavia fare attenzione a non confondere 
la nozione buddhista dell’aspetto morale, intellettuale e 
volitivo dell'essere umano col concetto upanisadico o 
vedantico dell’io o dell’anima. Le tradizioni buddhiste, 
nel loro complesso, distinguono tra ciò che potrebbe 
definirsi un io funzionale, da un lato, e un’anima onto- 
logica dall’altro. Tutti questi termini che indicano l’io 
autonomo non dovranno mai essere interpretati come 
riferiti alla nozione di anima imperitura, immutabile e 
conoscibile. Negli scritti buddhisti canonici e semica- 
nonici non compare mai il termine brabrzan nel senso 
upanisadico di fondamento unificato dell’essere e, cer- 
tamente, in nessun testo buddhista si trova l’insegna- 
mento per cui fra l’4f7224x (e i suoi equivalenti) e il brab- 
man vi è identità o anche solo relazione. Infatti, solo 
con poche e assai vaghe eccezioni, il Buddhismo nell’A- 
sia meridionale ha asserito che ciò che potrebbe defi- 
nirsi anima ontologica è privo di sostanza e illusorio. In 
generale, infatti, secondo il Buddhismo, pensare che 
qualcuno o qualcosa possieda un io o un’anima immu- 
tabile e permanente è scorretto o addirittura perverso 
(viparyasa) dal punto di vista metafisico, dal momento 
che tutto — tutto — è mutevole e aggrapparsi a qualcosa 
come se fosse duraturo significa fraintendere la natura 
della realtà. Aggrapparsi a un io significa aggrapparsi a 
una costruzione ingenua e artificiosa. La realtà è na: 
ràtmya o andtman (anattà), cioè «priva di io». 

L’antropologia buddhista, pertanto, postula un indi- 
viduo assai diverso da quello delle tradizioni upanisadi- 
che e vedantiche. Nonostante la dottrina buddhista ri- 
conosca nella persona vari aspetti immateriali, queste 
dimensioni effimere non si considerano mai dotate di 
integrità ontologica indipendente, o di «essere pro- 
prio» (svabhava). Si afferma che l’dtrzan dipende da va- 
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rie condizioni transitorie, che è caduco ed è pertanto 
privo di qualsiasi realtà propria. 

L’analisi buddhista della natura dell’individuo si in- 
centra sulla constatazione che quel che appare come in- 
dividuo è, in realtà, una combinazione soggetta a muta- 
mento continuo di cinque fattori costitutivi o gruppi 
fondamentali (skandba; pali: kbanda): il corpo fisico 
(ripa), la sensazione fisica (vedanà), la percezione sensi- 
bile (sazia, sanna), le forze karmiche (sarzskdra, sam- 
khara) e la coscienza (vijana, viifiana). Questi cinque 
aggregati si combinano in varie configurazioni a forma- 
re un individuo, nello stesso identico modo in cui un 
carro è costituito di varie parti (cfr. Milindapanhà 
2,1,1). Ma proprio come il carro, in quanto tale, scom- 
pare quando i suoi elementi costitutivi vengono separa- 
ti, così scompare l’at7z4r con la dissoluzione degli 
skandba. Nel Visuddbimagga (La Via della Purificazio- 
ne), il filosofo theravada Buddhaghosa (V secolo d.C.) 
apre appunto la sua dissertazione sull’anima (o sulla 
sua assenza) con la similitudine del carro: 


Proprio come «carro» non è altro che un termine per indicare 
un asse, delle ruote, un cassone, un timone e altre parti costi- 
tutive combinate in modo particolare, ma quando analizziamo 
le varie parti una per una troviamo che in senso assoluto non 
esiste nessun carro... allo stesso modo, i termini «essere viven- 
te» e «anima» non sono altro che espressioni atte a designare 
la combinazione dei cinque skandha, ma quando analizziamo 
quei componenti dell’essere uno per uno, scopriamo che in 
senso assoluto non c’è nessun «essere vivente» o «anima» con 
cui elaborare supposizioni quali «Io sono» o «Io» (18,28). 


Si ritiene che i cinque skandha siano a loro volta 
composti di elementi effervescenti (dbarmza, dhamma), i 
quali, come bolle sulla superficie di un torrente, forma- 
no figure differenti a seconda di come fluiscono venen- 
do a contatto fra loro. Sono queste diverse configura- 
zioni che determinano la natura dell’individualità, la 
quale non esisterebbe senza i dbarrza. 

La dottrina relativa allo status ontologico dei dharma 
varia da scuola a scuola, ma non vi compare mai la no- 
zione fondamentale di anima. I sarvastivadin riteneva- 
no che i dbarrza fossero sostanziali e che, essendo ele- 
menti costitutivi dello spazio e del tempo, esistessero 
eternamente (sarv4stivida, «Ja dottrina per cui tutto esi- 
ste»). Pur propugnando tale visione eternalistica, i 
sarvastivadin restavano fedeli alla dottrina dell’andt- 
man, poiché sostenevano che i dharma sono indipen- 
denti tra loro e, in quanto entità autonome, non costi- 
tuiscono un intero che sia qualcosa di più della somma 
delle parti. Tuttavia i sarvastivadin insegnano che i 
dbarma interagiscono fra loro. Questa azione (karzzan) 
segue le leggi di causa ed effetto, dando così luogo ai 
movimenti dinamici del tempo e dello spazio. 


Alcune scuole, soprattutto i pudgalavadin e altri 
abhidharmisti, ritengono che l’aspetto personale e mo- 
rale di un individuo (pudgala, puggala; lett. «persona») 
accumuli tale karrz4r e trasmigri da una nascita all'altra 
in base alla qualità del residuo karmico. Anche queste 
scuole, tuttavia, distinguono tra karmz4r, «azione», e 
kartr, «agente». Nessuna propugna la validità ontologi- 
ca di quest’ultimo, che è invenzione di una mente igno- 
rante. 

La scuola Madhyamika affermava che anche i dhar- 
ma sono privi di qualunque essenza immutabile o eter- 
na e pertanto sono anch'essi nairàtr:ya. Ciò significa 
che ogni esistenza condizionata dai dharma e dagli 
skandba — in altre parole, ciò che comunemente si in- 
tende per «realtà» — è per sua propria natura precaria e 
priva di sostanza. L’implicazione è chiara: ciò che con- 
diziona l’esistenza non possiede essenza e, dal momen- 
to che un essere umano è il prodotto dell’aggregazione 
di varie condizioni precarie, allora tale essere non pos- 
siede un’essenza permanente. Ciò che sperimentiamo 
come una persona non è una realtà finita, ma un pro- 
cesso. Non esiste l’essere umano, esiste solo il divenire. 
Non esiste alcuna anima statica ed eterna. La vita uma- 
na è andtman, come le figure incessantemente cangianti 
formate da bolle inconsistenti di un torrente inconsi- 
stente. 

Si dice che il Buddha stesso comprese l’ansia che può 
insorgere quando insorge il dubbio di non avere un'a- 
nima. Secondo la tradizione, egli rispose a tali timori 
analizzando la fonte dell’ansia stessa. Il timore di non 
essere può sorgere solo quando si pensa: «Io non ho 
un'anima». Questo tormento finisce con la percezione 
che chi teme questo annullamento è esso stesso imma- 
ginario. La comprensione del «fatto della non-indivi- 
dualità» (na:ràtmyastika) libera dalla paura, dal dub- 
bio, dall’insicurezza e dal dolore. Praticamente, secon- 
do tutte le tradizioni buddhiste, questa libertà dalla sof- 
ferenza è esattamente quel che Buddha sperava per i 
propri seguaci. 
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WILLIAM K. MAHONY 


ANNO RELIGIOSO INDUISTA. Le celebrazioni 
religiose dell’anno induista paiono essere innumerevoli, 
e così la principale difficoltà nel presentarle qui è sce- 
gliere uno schema che sia sufficientemente completo da 
prendere in considerazione la loro complessità. La dif- 
ficoltà si presenta in due modi. Nel primo, in quanto la 
diversificazione compare non soltanto attraverso vaste 
aree regionali, ma anche dovunque nelle subregioni. 
Nel secondo, gli abitanti dei villaggi di una particolare 
località condividono solo in parte la serie delle osser- 
vanze festive annuali, la maggior parte delle quali varia- 
no secondo la casta, le usanze familiari e le tendenze 
settarie. Per di più, anche per una festa riconosciuta co- 
me panindiana, ci sono variazioni locali concernenti la 
data e i particolari del rituale e dello sfondo mitologico. 

Molto spesso, al fine di mettere in evidenza i fattori 
sociologici, gli studi antropologici danno solo elenchi 
cronologici di feste locali. Da tale prospettiva, tuttavia, 
il significato dei rituali e della loro data è una questione 
che rimane aperta. Ci si deve accontentare o della spie- 
gazione funzionalistica di una solidarietà fittizia, raffor- 
zata ipoteticamente dalle feste, oppure dell’ovvio scopo 
generale di tutti i rituali, cioè la prosperità. 
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Punti di vista più sofisticati sono stati elaborati per 
giustificare la molteplicità di tradizioni locali in relazio- 
ne alla «grande tradizione» sanscrito-brahmanica (Sri- 
nivas, 1952, pp. 213-28), come pure per i «processi di 
universalizzazione e provincializzazione» che McKim 
Marriott ha constatato essere «generalmente operativi 
nella civiltà indiana» (1955, p. 218). Benché queste teo- 
rie fossero inizialmente espresse con prudenti riserve, 
gli studiosi successivi le hanno talvolta citate in modo 
quasi meccanico: la relazione tra le «grandi» e le «pic- 
cole» tradizioni è stata ridotta alla comprensione pseu- 
dostorica del XIX secolo di una dicotomia irriconciliabi- 
le tra la religione brahmanica e quelle cosiddette autoc- 
tone tribali, dravidiche (o anche prevediche). 

Con gli studi strutturali di miti e rituali, si è accre- 
sciuto un rinnovato interesse per lo studio del simboli- 
smo induista e, di conseguenza, per lo studio del siste- 
ma calendaristico indiano. Quando osserviamo l’uso 
popolare di intricati almanacchi (pa#cariga), non pos- 
siamo che constatare il carattere onnicomprensivo della 
concezione induista del tempo in relazione all’attività 
efficiente e quindi alle celebrazioni religiose. 

La concezione induista del tempo. L’anno è la prin- 
cipale unità di tempo in quanto è equivalente a un gior- 
no degli dei. Da questa unità il computo del tempo si 
estende in due direzioni. Le piccole unità, cioè le sud- 
divisioni dell’anno, dipendono da considerazioni astro- 
nomiche e riguardano direttamente gli esseri umani in 
questo mondo. Le grandi unità date dalle cosmogonie 
puraniche sono su scala divina e non hanno nulla a che 
fare con l’astronomia. Tuttavia, la speculazione escato- 
logica della cosmogonia non soltanto insegna che il 
tempo è fondamentalmente ciclico nella stessa succes- 
sione periodica di creazione-declino-riassorbimento, 
ma istituisce anche un’omologia tra i periodi cosmici, i 
livelli dei valori ultimi e la manifestazione divina per 
questo mondo (Biardeau, 1981, p. 173). In altre parole, 
l’uomo è al centro stesso del cosmo. Dal momento che 
egli è l’unico essere capace di agire con un fine in men- 
te, attraverso la sua attività rituale riguardante ciò che è 
importante sulla terra, lui solo è in grado di sostenere 
l’intera struttura socio-cosmica con i suoi due poli, cioè 
la liberazione dalla trasmigrazione e il riassorbimento 
ultimo nell’Assoluto, come pure la continuazione stessa 
di questo mondo. [Vedi anche COSMOLOGIE IN- 
DUISTA E JAINISTA). 

Così per riferirsi a questo mondo il pensiero induista 
usa il termine karmzabbimi, «terra dell’attività (rituale o 
della trasmigrazione)»; tale attività non può essere che 
efficace se le azioni corrette sono svolte al momento 
giusto e nel luogo appropriato. Il principio di adegua- 
tezza, che è in particolare enfatizzato nei testi medici 
induisti, rimane operante fintanto che ogni iniziativa 
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importante della vita quotidiana induista è messa in re- 
lazione con una congiunzione astronomica. Non è solo 
questione di scegliere una data favorevole, ma di sce- 
gliere una congiunzione cronologica in cui due o più fe- 
nomeni astronomici specifici si incontrino e uniscano i 
loro effetti; così ciò ci rammenta che il tempo non è sol- 
tanto ciclico, ma introduce anche uno iato nella sua ap- 
parente continuità. 

Il sistema calendaristico induista. Il calendario in- 
duista unisce l’anno solare con un anno lunare, e sin- 
cronizza entrambi i sistemi aggiungendo o eliminando 
unità di tempo lunari. Un mese solare comincia con la 
samkranti («entrata») del sole da un ré$i (segno zodia- 
cale) a un altro (i dodici r4f hanno quasi gli stessi nomi 
dei segni zodiacali del sistema occidentale). Dal mo- 
mento che questo sistema non tiene conto delle preces- 
sioni degli equinozi, l’equinozio di primavera, che si 
presume avvenga quando il sole entra in Mesa o Ariete, 
ha luogo intorno al tredici aprile. Analogamente, la 
grande Samkranti della metà di gennaio segna il solsti- 
zio d'inverno indiano e quindi l’inizio dell’anno solare, 
quando il percorso del sole è in direzione settentrionale 
(uttaràyana); da metà luglio il suo percorso è in direzio- 
ne meridionale (daksinayana). La distinzione tra le due 
metà dell’anno è una delle più importanti antitesi strut- 
turali della concezione induista del tempo. 

Per i mesi lunari, la luna crescente e la luna calante 
forniscono la più importante antitesi fra una quindicina 
chiara e una scura. Il nome stesso della luna piena, p#r- 
nimà, trasmette un'idea di pienezza; la luce lunare dà 
forza alla gente e il periodo di luna piena è quindi di 
buon auspicio per offrire sacrifici agli dei. Al contrario, 
la metà scura del mese lunare e la luna nuova, 4r74v4- 
syi, «quando il sole e la luna “dimorano insieme”», so- 
no più ambigui e sono spesso dedicati al culto degli an- 
tenati. Ogni giorno lunare (#5?) di una quindicina ri- 
ceve il nome di un numerale ordinale. Alcuni di essi so- 
no consacrati a un dio specifico: per esempio, il quat- 
tordicesimo giorno di ogni quindicina scura dell’anno è 
consacrato a Siva, ma, fra queste, quella di febbraio- 
marzo è la più importante ed è stata talvolta associata 
miticamente a un raksatra o costellazione lunare. Per- 
ché in congiunzione con la rivoluzione sinodica della 
luna, la fascia zodiacale, già divisa in dodici rdft, è an- 
che divisa in ventisette segmenti, ciascuno dei quali 
prende il nome di un naksatra e si suppone fosse gover- 
nato da una specifica divinità (vedica) con una partico- 
lare influenza. Ogni mese lunare assume il nome del 
naksatra che sembra essere in regolare congiunzione 
con la luna piena (sebbene talvolta con una leggera va- 
riazione astronomica). Quando i mesi sono solari, rice- 
vono o i nomi dei mesi lunari, come nel Tamil Nadu o 
in Bengala, oppure quelli dei r4fi, come nel Kerala. In 


qualunque caso, entrambi i cicli solari e lunari, con i lo- 
ro elementi relativi, sono presi in considerazione. Tut- 
tavia c'è una grande diversità fra i sistemi calendaristici 
regionali; a volte una particolare festa è celebrata in da- 
te diverse in differenti regioni. Le variazioni derivano 
da parecchi fattori: non soltanto i mesi lunari e solari 
coincidono, ma, a seconda della regione, il mese lunare 
è conosciuto 0 come «avente termine con la luna pie- 
na» (purniminta) o come «avente termine con la luna 
nuova» (47724nta). Inoltre, ogni regione ha vari almanac- 
chi fondati su diverse tradizioni testuali. Come nel si- 
stema occidentale, i sette pianeti (fra cui il sole e la lu- 
na) sono correlati con i giorni della settimana; a questi 
sette sono aggiunti due mitici corpi celesti, Rahu e Ke- 
tu, che si dice provochino le eclissi. Oltre a ciò, i piane- 
ti interferiscono sporadicamente a intervalli lungo tutto 
l’arco dell’anno. 

Per ogni festa stabilita, non solo viene fissata una da- 
ta che corrisponda a una congiunzione astrale, ma si 
determinano anche unità di tempo minori con valori 
propri separati. La determinazione del momento speci- 
fico (r2ubirta) per il compimento di un atto di buon 
auspicio comporta calcoli altamente sofisticati, che de- 
vono rendere conto del fatto che i diversi componenti 
siderei della data hanno durate variabili. Inoltre, ci so- 
no valori apparentemente infiniti per queste numerose 
combinazioni che producono periodi di buono o catti- 
vo auspicio, in cui non possono essere intraprese inizia- 
tive importanti, in particolare religiose. 

Sembrerebbe allora che, nel sistema calendaristico 
induista, ogni segmento del tempo tragga valore dalla 
sua relazione innanzitutto con il momento astronomico 
e, per implicazione, con il tempo cosmico. Teoretica- 
mente parlando, il significato di un evento religioso de- 
riva in parte dalla sua comparsa in congiunzione con 
diversi cicli siderali, e in parte dal significato simbolico 
attribuito a ogni fenomeno astrale. Da un punto di vista 
pratico, tuttavia, questo non è così facile da appurare. 
Ma, considerando che il significato simbolico veicola 
sempre varie interpretazioni, la concezione del tempo 
fornisce principalmente una serie di antitesi caratteri- 
stiche, come chiaro e scuro, puro e impuro, e così via, 
quale struttura mentale per l’attività (religiosa). 

Inoltre, la nozione di un tempo adatto o fausto non 
sarebbe così significativa se non corrispondesse alla no- 
zione di un luogo adatto. Se la folla si raccoglie ogni do- 
dici anni a Prayaga (Allahabad) nell’India settentriona- 
le o a Kumbakonam in quella meridionale per il bagno 
rituale (e con l’intento di una salvezza futura) è perché 
si dice che in questo stesso luogo le acque di diversi fiu- 
mi sacri si mescolano insieme al momento di una parti- 
colare congiunzione astrale. [Vedi anche KUMBHA 
MELA]. Analogamente, il culto durante tutto l’anno 


non avviene in un luogo qualsiasi, ma in uno spazio de- 
limitato, o a casa o nel tempio oppure in qualsiasi luogo 
che sia stato temporaneamente designato secondo la re- 
gola a tale scopo. L’Induismo enfatizza la relazione del 
tempo (sacro) con lo spazio (sacro); vale a dire, il sito 
del tempio o di qualsiasi casa inscrive nel suo spazio gli 
stessi valori che sono rappresentati nel diagramma con- 
cettuale quadrato della terra. [Vedi anche TEMPIO IN- 
DUISTA]. Le dimensioni dello spazio e le posizioni de- 
gli dei sono coordinate con le proiezioni simboliche 
sulla terra dei cicli solari e lunari e di altri fenomeni 
astronomici. La definizione dello spazio include quindi 
una definizione di tempo secondo i valori specifici asse- 
gnati a ogni direzione. Di conseguenza, delimitando 
uno spazio, o soltanto rivolgendosi verso una direzione 
specifica, per venerare una divinità in una congiuntura 
di tempo prescritta, il devoto riproduce un cosmo ade- 
guato alla sua relazione sacrificale con il divino. 

Struttura dell’anno religioso. Tra i diversi tipi di ce- 
lebrazioni religiose c’è soltanto una sottile linea che se- 
gna il confine tra il vraza (obbligo religioso che normal- 
mente comprende il digiuno, il bagno purificatorio e il 
culto speciale) e l’utsava (festa). Essi condividono molti 
elementi e, in una lista di quasi 1.500 vrata e utsava che 
Kane (1975) ha compilato, ventidue sono ancora cele- 
brati in varie regioni induiste. 

Almeno un quarto di essi sono osservati da tutti gli 
induisti in tutta l’India e in Nepal. Ci sono anche alcu- 
ne difficoltà nel distinguere le osservanze religiose pri- 
vate da quelle domestiche, e le feste popolari, celebrate 
a ogni livello della società, sono verosimilmente asso- 
ciate con le feste del tempio. Alcuni dei templi più 
grandi possono includere nel loro calendario di feste 
tutti i giorni sacri dell’anno induista e altri ancora, se- 
condo la personalità della divinità principale e i miti del 
luogo. Una celebrazione del tempio può fornire ad al- 
cuni induisti un motivo per intraprendere un vraza, tal- 
volta collegato a un pellegrinaggio. In templi locali mi- 
nori dedicati a divinità femminili o a divinità maschili 
subordinate, la data della festa, e in fin dei conti quella 
del vrata, può sembrare solo in minima parte connessa 
al sistema calendaristico generale. Tali eventi corri- 
spondono alle proprie stagioni e a un’antica tradizione, 
e pertanto devono essere intesi in relazione allo schema 
regionale specifico. 

La maggior parte delle celebrazioni religiose ha luo- 
go durante la quindicina chiara dei mesi lunari. La luna 
piena è sacra e la festività relativa è osservata, se non 
dovunque ogni mese, almeno nell’una o nell’altra regio- 
ne. Le celebrazioni relativamente scarse comprese nella 
quindicina scura del mese lunare assumono uno specia- 
le significato. Fra esse, le tre feste più importanti sono 


dedicate a Siva, a Krsna e alla festa delle luci, Divali. Il 
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significato di queste ft; sacre delle antitetiche quindi- 
cine chiare e scure dei mesi lunari è correlato alla strut- 
tura dell’anno solare. [Vedi anche DIVALI]. 

In molte regioni dell’India l’anno nuovo incomincia 
a metà aprile, con l’equinozio di primavera. Nell’An- 
dhra Pradesh l’equinozio di primavera è chiamato 
Yugadi («inizio di un ciclo cosmico») e spesso si è so- 
stenuto che questo è il momento in cui Brahma dette 
inizio alla creazione. Il momento di Divali, tuttavia, che 
viene dopo l’equinozio di autunno, è anche percepito 
come un inizio. L’anno nuovo tende a essere celebrato 
in un momento che sta in equilibrio tra i due equinozi, 
mentre entrambi i solstizi segnano un’intersezione tra 
periodi opposti. Se ci ricordiamo che l’anno equivale a 
un giorno degli dei, i solstizi sono allora l’alba e il tra- 
monto metaforici, delicate transizioni che devono esse- 
re gestite con attenzione, in particolare nel caso del tra- 
monto, che è percepito come pradosa («rottura nel tem- 
po» o «difetto»). 

La Samkranti («transito») del Makara (Capricorno) 
di metà gennaio, o il solstizio d'inverno, è quasi dovun- 
que in India una data sacra. È in particolare celebrata 
in regioni che osservano i mesi solari, come nello Stato 
meridionale del Tamil Nadu, dove la festa di Pohnkal as- 
socia il culto del sole, degli antenati e del bestiame con 
la cottura rituale del riso nuovo e con la consegna dei 
doni prescritti. Tuttavia, anche nelle regioni che osser- 
vano i mesi lunari, il periodo del solstizio d’estate, ben- 
ché non segnato da un giorno speciale, è l’inizio di un 
periodo di intensa attività religiosa. A questo punto le 
stagioni devono essere prese in considerazione in quan- 
to il solstizio d’estate corrisponde al momento in cui 
comincia il monsone dell’anno tropicale. Anche in zone 
con variazioni climatiche regionali (nel Tamil Nadu la 
pioggia non viene dall’Est fino a ottobre), dovunque in 
India l’anno agricolo comincia con il monsone appros- 
simativamente quando il sole dà inizio al suo percorso 
apparente verso il Sud. La stessa accumulazione di 
eventi naturali rafforza il dramma simbolico cosmico 
considerato. L’Ekadasi (l’«undicesimo giorno» della 
quindicina chiara) in luglio-agosto è riconosciuta come 
il momento in cui Visnu, re e sostenitore del mondo, 
comincia un sonno che dura quattro mesi; tale celebra- 
zione è chiamata Caturmasya («quattro mesi»). La cele- 
brazione di Visnu che giace sul cobra Ananta (che ha 
luogo il quattordicesimo giorno della quindicina chiara 
di settembre-ottobre), fa ricordare un pralaya, o una di- 
struzione del mondo sommerso dalle acque, appena 
prima di una nuova creazione. Questa particolare quin- 
dicina appartiene ai pitr («padri»), e gli antenati sono 
specialmente venerati in occasione della luna nuova di 
agosto-settembre e durante la quindicina scura di set- 
tembre-ottobre in una cerimonia chiamata Pitrpaksa, 
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appena prima di Navaratri. Durante questi quattro me- 
si, gli asura (demoni) minacciano di prendere il posto 
degli dei e la terra rimane in potere degli esseri sotter- 
ranei. Quindi i n4g4, 0 cobra mitici associati con l’ac- 
qua e la fecondità, vengono propiziati durante la Naga 
Paficami, il quinto giorno della quindicina chiara di 
agosto-settembre. 

Poiché si crede che gli uomini debbano proteggersi 
da forze infauste, durante la luna piena di agosto-set- 
tembre i due-volte-nati degli ordini sociali superiori 
(brahmana, ksatriya e vai$ya) riaffermano la stretta rela- 
zione al divino che è loro in virtù dell’investitura del 
cordone sacro, il simbolo della loro seconda nascita. In 
un’usanza che si è osservata principalmente nell’India 
settentrionale, un «cordone di protezione» (rak5s4- 
bandhana) è legato dal sacerdote domestico alla mano 
dei suoi clienti o, più comunemente, da una sorella alla 
mano dei suoi fratelli. Durante tale periodo nessun ma- 
trimonio è consentito, perché si ritiene che le donne sia- 
no le mediatrici migliori per aiutare a superare questo 
tempo di crisi, che è cruciale per la fecondità della terra 
e la perpetuazione dell’ordine socio-cosmico. Le donne 
così propiziano diverse forme della Dea (da luglio a set- 
tembre) e intraprendono vrata a beneficio dei loro mari- 
ti nello Haritalika o Tij, il terzo giorno della quindicina 
chiara di settembre-ottobre. Ganesa, figlio di Siva, è ve- 
nerato nel quarto giorno della stessa quindicina (con 
rinnovato interesse, dal 1893, nel Maharashtra), e i r51, i 
veggenti vedici archetipici, nel quinto giorno. 

Tuttavia, la nascita di Krsna l'ottavo giorno della 
quindicina scura in agosto-settembre, e quella di Vama- 
na, incarnazione nana di Visnu, nel dodicesimo giorno 
della quindicina chiara di settembre-ottobre (la festa di 
Onam in Kerala), preconizzano la restaurazione finale 
dell’ordine socio-cosmico. Ma la battaglia principale è 
di nuovo lasciata al potere femminile, la dea Durga, 
che, dopo «nove notti» (Navaratri), dal primo al nono 
giorno della quindicina chiara in ottobre-novembre, 
uccise il demone-bufalo. [Vedi anche NAVARATRI]. 
La finale «vittoria della decima» (Vijayadasami) enfa- 
tizza il ritorno del dominio reale dharmico sulla terra. 
Nel quattordicesimo giorno della quindicina scura in 
ottobre-novembre la luce ritorna con Divali, che cele- 
bra Laksmi, la dea della prosperità, con lumi, feste, e 
con il rinarrare le storie su Yama, il dio della morte, e 
sull’ineluttabile vittoria sulle forze del male. Infine, 
Visnu si sveglia dal sonno nell’undicesimo giorno della 
quindicina chiara di novembre-dicembre. 

Nell’India meridionale, il mito di Visnu dormiente 
non è ben conosciuto. Per contro, la celebrazione di 
Skanda, figlio di Siva, un dio prediletto nel Tamil Na- 
du, riflette un mito popolare nel quale Skanda è l’ucci- 
sore dell’asura: nel sesto giorno della quindicina chiara 


in novembre-dicembre le r%rti (immagini) di Skanda e 
dell’asura sono portate fuori in processione, e il sacer- 
dote (o un altro partecipante) brandisce la lancia e uc- 
cide simbolicamente il demone. La successiva luna pie- 
na, chiamata Karttikaidipa, raddoppia le luci di Divali. 
Malgrado le variazioni regionali, la seconda metà del- 
l’anno solare pare essere percepita ovunque in India 
come infausta e pericolosa; è un periodo in cui gli dei 
devono accondiscendere ai poteri sotterranei, demo- 
niaci e femminili per il bene stesso della fecondità e del- 
la perpetuazione della terra. 

La prima parte dell’anno è fausta e chiara, ma, come 
corollario, è infruttuosa. All’inizio della stagione, du- 
rante Sivaratri (nel quattordicesimo giorno della quin- 
dicina scura in febbraio-marzo), Siva concede la salvez- 
za dei suoi devoti anche se fra essi vi sono cacciatori, 
che uccidono animali. Come racconta una storia popo- 
lare, un cacciatore che trascorse la notte di Sivaratri in 
una foresta, versando acqua e gettando foglie dell’albe- 
ro di dilva (che è associato a Siva) su un liriga sotterra- 
to, venerò così Siva senza saperlo, e ottenne la salvezza 
allorché morì. La storia ricorda che la salvezza attraver- 
so la devozione a Siva è accessibile a tutti, anche a colo- 
ro che fanno parte dell’ordine sociale inferiore, che non 
sono ammessi alla conoscenza sacra. Ciò rievoca il fatto 
che Siva stesso assume la forma del cacciatore in alcuni 
miti. Riguardo alla celebrazione di Sivaratri, si crede 
che Siva sia in origine apparso come un'infinita colonna 
di fuoco, affermando la sua supremazia su Brahma e 
Visnu, così richiamando alla mente la sua relazione con 
il fuoco di una distruzione cosmica prima del diluvio 
universale. 

Il quinto giorno della quindicina chiara di febbraio- 
marzo è dedicato all’inizio della primavera, personifica- 
ta come Vasanta, il «brillante» compagno di Kama, il 
dio dell'amore. La celebrazione di Vasanta sembra sta- 
re alla stagione dell'amore come la venerazione dei w4- 
ga (sei mesi prima, in agosto-settembre) sta alla fecon- 
dità. 

L’inizio della primavera segna l’avvio dei preparativi 
per Holi, alla luna piena di marzo-aprile. Holi è una fe- 
sta molto popolare nell’India settentrionale. Spesso de- 
finita come la festa degli f#dra (membri del quarto e 
più basso ordine della società induista), Holi è un’occa- 
sione in cui il comportamento normale, socialmente 
controllato, è momentaneamente dimenticato; tutti si 
mettono a cospargere gli altri con polveri colorate e ac- 
qua in modo giocoso, e partecipano al falò che simboli- 
camente distrugge tutto il male del mondo. In Bengala, 
Holi è associata alla venerazione di Krsna. Holi non è 
conosciuta nell’India meridionale, ma ivi la luna piena 
di marzo-aprile è celebrata in vari modi, o dando fuoco 
all’effigie di Kama, che Siva bruciò con il suo terzo oc- 


chio, con il matrimonio di particolari divinità, o con la 
venerazione di Skanda o altre divinità. I fuochi di Holi 
e Kama sono gli equivalenti delle acque su cui dorme 
Visnu giacendo sul cobra Ananta, rievocate sei mesi 
dopo, nel giorno precedente alla luna piena di settem- 
bre-ottobre. [Vedi anche HOLI]. 

I festeggiamenti primaverili finiscono allorché si ol- 
trepassa l’equinozio di primavera. Di nuovo, con la 
quindicina chiara di aprile-maggio, si celebra una festa 
di Navaratri per nove giorni. Questa festa è l’equivalen- 
te della Navaratri autunnale, ma è meno elaborata 
(spesso solo due o tre giorni sono consacrati alla Dea). 
Tuttavia, la nascita di Rama (un’incarnazione di Visnu) 
il nono giorno echeggia la restaurazione regale della 
grande Navaratri ai fini dell'ordine socio-cosmico. Con 
le successive due lune piene sono ricordati Yama (o, in 
Tamil Nadu, Citragupta, l’attendente di Yama che regi- 
stra le azioni buone e cattive degli esseri umani) e i pitr 
(nel Gujarat). La luna piena di maggio-giugno è dedica- 
ta alle forme terribili o guerriere della divinità (Narasi- 
mha o Skanda). In precedenza, nel terzo giorno della 
quindicina chiara, nelle regioni settentrionali si osserva- 
va un digiuno per Aksayya («l’inesauribile»); si diceva 
che qualsiasi cosa fosse data quel giorno sarebbe dive- 
nuta inesauribile e incorruttibile. Il vrata anticipava l’al- 
lora minacciosa scarsità di cibo e acqua. In quel giorno 
era anche celebrato l’avatàra di Visnu Para$urama 
(«Rama con l’accetta»), che si incarnò per uccidere tutti 
gli ksatriya, perché uno di essi aveva rubato la vacca del 
padre brahmano, l’inesauribile ricchezza senza la quale 
nessun brahmano può sacrificare. Questo evento mitico 
indica che qualcosa cominciò a volgere al peggio nell’or- 
dine socio-cosmico. 

Durante il calore oppressivo dell'ultimo mese prima 
del solstizio d’estate, la gente non può fare quasi niente 
tranne aspettare la pioggia. Si crede che il fiume Gange 
(Ganga) sia sceso sulla terra nel decimo giorno della 
quindicina chiara di giugno-luglio per la salvezza degli 
esseri umani. Per quel giorno si prescrive un bagno nel 
Gange o in un fiume sacro per distruggere i peccati. 
Questo è considerato un periodo di crisi cosmica, poi- 
ché il sole si muove verso il Sud (una direzione infau- 
sta), e le alluvioni del monsone seguono il sole brucian- 
te di maggio-giugno, richiamando alla mente l’immagi- 
ne di una dissoluzione cosmica (pralaya), in cui la di- 
struzione con il fuoco è seguita dal diluvio. Il mese di 
giugno-luglio è chiamato Jyestha («il maggiore»); la for- 
ma femminile di questo nome è Jyestha, che indica la 
sorella «maggiore» di Laksmi, Alaksmi, la dea della 
non-prosperità e della sfortuna. Durante la luna piena 
di Jyestha le donne rinnovano la loro serie di vrata, ve- 
nerando la dea Savitri e l’albero del banyan in continua 
crescita per un marito che non muoia mai. 
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Ci sono osservanze ascetiche relativamente molto 
più numerose durante la seconda metà dell’anno solare 
che durante la prima metà, poiché durante la prima 
metà chiara dell’anno l'enfasi cade piuttosto sul rap- 
porto diretto degli esseri umani con le divinità, e sem- 
bra che la maggior parte delle feste per gli dei della fa- 
miglia (kKu/adeva) e per gli dei locali (gràmadeva) sia ce- 
lebrata in quel periodo. Queste particolari festività non 
sono state qui prese in considerazione, perché variano 
molto da regione a regione. Ho invece messo in risalto 
la struttura dell’anno religioso induista con le sue due 
metà complementari e opposte. Ho anche scelto, per 
queste osservanze, di fare affidamento soprattutto sullo 
sfondo mitologico, che sottolinea il loro significato so- 
cio-cosmico; tuttavia, a livello del villaggio, questo si- 
gnificato non è sempre riconosciuto, e i rituali servono 
soprattutto interessi pragmatici che hanno a che vedere 
con il cibo, la malattia, il destino e così via. Dal nostro 
punto di vista, c'è una corrispondenza tra i diversi livel- 
li di significato. Per di più, non ci si deve dimenticare 
l'importanza della bbakti, la pura devozione, che ha 
una particolare influenza sul culto a qualsiasi livello 
della società. 

Infine, il calendario religioso considerato nel suo in- 
sieme non trasmette un senso di rigido pregiudizio set- 
tario. Il rilievo dato a una certa divinità o a un’altra 
sembra essere in primo luogo una questione regionale. 
I devoti visnuiti, ovviamente, mettono più in risalto le 
celebrazioni di Visnu, e i devoti $ivaiti quelle di Siva. 
Alcune sette esclusive possono più o meno inserire le 
proprie ricorrenze festive nel sistema calendaristico 
comune. Ma, in generale, la stessa complementarità di 
Visnu, Siva e la Dea contribuisce all’equilibrio delle at- 
tività per tutto l’anno religioso. 

[Molte osservanze religiose menzionate in questa vo- 
ce sono trattate ulteriormente in CULTO E PRATI- 
CHE DI CULTO INDUÎISTE, e in INDIA, RELIGIONI 
DELL’, articolo sulle Traduzioni Rurali. Vedi anche 
VISNU; KRSNA; SIVA; e DEA, CULTO DELLA. Per 
le feste riguardanti tradizioni specifiche, vedi SIVAI- 
SMO; VISNUISMO; DURGA; KRSNAISMO; GANA- 
PATYA. Per le tradizioni locali, vedi anche BENGA- 
LA, RELIGIONI DEL; TRADIZIONI RELIGIOSE IN- 
DUISTE; MARATHI, RELIGIONI; e TAMIL, RELI- 
GIONI DEI]. 
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MARIE-LOUISE REINICHE 


ARJUNA. Arjuna è il terzo in ordine di età tra i Pan- 
dava, i cinque figli di Pandu nel Mababharata, dunque 
quello di mezzo. È il figlio più giovane di Kunti, la ma- 
dre dei tre fratelli maggiori. I cinque sono tutti solo figli 
putativi di Pandu, poiché ciascuno di essi è stato conce- 
pito da un dio invocato dalla madre d’accordo con 
Pandu, il quale era stato colpito da una maledizione per 
cui non poteva avere rapporti sessuali, pena la morte. 
All’insaputa dei cinque Pandava, esiste anche un sesto 


fratello, Karna, che Kunti, in giovane età, ha abbando- 
nato. Arjuna è il figlio di Indra, re degli dei, e Karna è il 
figlio del dio sole Surya. 

Per il concepimento di Arjuna, Pandu effettua un #4- 
pas (pratiche ascetiche) speciale allo scopo di ottenere 
la cooperazione di Indra per la generazione del suo fi- 
glio migliore. Alla nascita del fanciullo, una voce celeste 
annuncia la sua gloria e prevede il suo successo, profe- 
tizzando che egli celebrerà tre sacrifici. Nelle cerimonie 
sacrificali connesse alla narrazione, il principale sacrifi- 
catore (yajarzina) sarà Arjuna e non suo fratello mag- 
giore Yudhisthira. Per questo, uno degli epiteti di Arju- 
na è Kiritin («l’incoronato»). Inoltre, la stirpe regale 
continuerà grazie al figlio di Arjuna, Abhimanyu. Ma i 
Pandava agiscono anche di concerto, presentando un’im- 
magine riflessa del re e sacrificatore ideale. 

Arjuna, i suoi fratelli, e i loro cugini Kaurava studia- 
no insieme l’arte militare con il brahmano Drona. Arju- 
na diventa il discepolo migliore e viene addestrato all’u- 
so dell’arma di distruzione finale di Siva, il Brahmafi- 
ras, o «Testa di Brahma». Ma quando giunge il tempo 
di mostrare la propria prodezza in un torneo, Arjuna è 
eguagliato dal suo fratello sconosciuto Karna, che da 
quel momento diviene il campione dei Kaurava. 

Ad approfondire la dimensione del ruolo di Arjuna 
intervengono ora tre episodi: le nozze di Draupadi, il 
soggiorno di Arjuna nella foresta, e l'incendio della fo- 
resta Khandava. Nel primo episodio, Arjuna riesce lad- 
dove tutti gli altri hanno fallito, in una tenzone al tiro 
con l’arco che gli fa ottenere la mano di Draupadi, nata 
dal fuoco, la personificazione della dea Sri («Prospe- 
rità»), la quale nel suo aspetto oscuro come Krsna («la 
Nera») è anche la personificazione nell’epica della dea 
della distruzione. Sebbene Draupadi sposi tutti e cin- 
que i Pandava, Arjuna resta il suo favorito. In seguito, 
Arjuna viene mandato in esilio per dodici anni, poiché 
viola un accordo tra i cinque fratelli a non interferire 
quando uno di essi sia appartato con Draupadi. Arjuna 
dovrebbe mantenersi celibe (brabmacdrin), ma durante 
questo periodo contrae tuttavia tre ulteriori matrimoni, 
l’ultimo dei quali con la sorella del suo cugino Krsna, 
Subhadra, che gli genererà Abhimanyu. Arjuna, dun- 
que, consolida la sua relazione con Krsna e insieme i 
due distruggono la foresta Khandava, ciascuno su un 
carro diverso, per saziare il dio Agni («Fuoco»). Ivi si 
apprende che in vite precedenti Arjuna e Krsna erano i 
rsi Nara («uomo», forse anche «anima», o purusa) e 
Narayana (una forma cosmica di Visnu). Inoltre, que- 
sto passo li presenta come «i due Krsna», un’anticipa- 
zione della guerra nella quale essi saranno noti come «i 
due Krsna su un solo carro», in particolare in riferi- 
mento al loro duello su carri con il fratello di Arjuna, 
Karna. 


Dunque, Krsna condivide il suo appellativo non solo 
con la dea Draupadi-Krsna, ma anche con Arjuna. Lo 
stesso termine 4rjuna significa «argento» o «bianco», e 
:l nome Krsna evoca caratteristiche opposte. Il nome 
che i tre condividono li lega nei compiti distruttivi che 
essi devono assumersi per inaugurare il «sacrificio della 
martaglia». 

Nei due episodi nei quali appare con un ruolo pro- 
nente, Arjuna si prepara alla battaglia con modalità 
che mostrano connessioni sempre più profonde con il 
“struttivo Siva. Durante l’esilio dei Pandava, a seguito 
della disastrosa partita a dadi con i Kaurava, Arjuna 
pratica il tapas a Siva, finché il dio si manifesta e gli con- 
cede l’uso della sua arma di distruzione finale. Un toc- 
co di Siva permette ad Arjuna di ascendere al cielo, do- 
ve è ulteriormente istruito da Indra. In seguito, quando 

: Pandava trascorrono sotto mentite spoglie il tredicesi- 
mo anno di esilio, Arjuna diventa un maestro di danza 
sumuco, con un’allusione ai miti della castrazione di Si- 
va e alla sua maestria nella danza. Durante la battaglia, 
Arjuna «danzerà» sul suo carro e vedrà davanti a sé Si- 
va che brandisce una lancia ed effettua la distruzione 
sttettiva dei suoi nemici. 

La scena più cruciale di Arjuna, tuttavia, è quella de- 

scritta nella Bhagavadgità. Ritto sul suo carro, pronto a 
sare inizio alla battaglia, con Krsna che ora funge da 
suriga, egli è sopraffatto dalla compassione per i suoi 
semici e rifiuta di combattere. Krsna spiega la vera vo- 
cazione guerriera di Arjuna e rivela la propria «onnifor- 
ma» come Visnu nell'aspetto distruttivo del Tempo. Il 
muolo di Arjuna è essere strumento della distruzione 
che si verificherà in ogni caso. Sottomettendosi all’inse- 
znamento di Krsna, Arjuna diviene il bhakta, 0 «devo- 
20». ideale. Questa figura epica fondamentale rappre- 
senta dunque il re e sacrificatore ideale, il principale 
consorte della personificazione della Dea, il figlio di In- 
dra, beniamino di Siva, e il compagno e devoto ideale 
dell'avatàra. 

[Vedi anche MAHABHARATA,; e inoltre BHAGA- 
VADGITA]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per gli studi fondamentali, cfr. due opere di G. Dumézil, 
\frsbe et epopée, 1, L’idéologie des trois fonctions dans les épopées 
ze; peuples indo-européens, Paris 1968 (trad. it. Mito e epopea. 
Terra alleviata. L'ideologia delle tre funzioni nelle epopee dei po- 
ven indoeuropei, Torino 1982), e Heur et malbeur du guerrier. 
snects mythiques de la fonction guerrière chez les Indo-Eu- 
=>peens, Paris 1969 (trad. it. Le sorti del guerriero. Aspetti della 
“zione guerriera presso gli Indoeuropei, Milano 1990). 

Per un’estensione ulteriore delle intuizioni di Dumézil appli- 
zare al contesto induista, cfr. Madeleine Biardeau, Études de 


ARYA SAMAJ 23 


mythologie bindoue, cap. 11, Bbakti et avatàra, in «Bulletin de l’É- 
cole Frangaise d’Extrèéme Orient», 63 (1976), pp. 111-263, e 65 
(1978), pp. 87-238; A. Hiltebeitel, Siva, de Goddess, and the Dis- 
guises of the Pandavas and Draupadi, in «History of Religions», 
20 (1980), pp. 147-74; e J. Scheuer, Siva dans le Mababbàarata, 
Paris 1982. 


ALF HILTEBEITEL 


ARYA SAMAI]. L’Arya Samaàj («Società degli onora- 
bili») è un movimento riformista induista moderno 
fondato a Bombay nel 1875 da Dayananda Sarasvati 
(1824-1883), che promuove un rinnovamento dell’In- 
duismo attraverso il ritorno alla religione vedica. I 
princìpi fondamentali dell’Arya Samàj vennero svilup- 
pati dal fondatore Dayananda, un brahmano del Guja- 
rat che divenne un «rinunciante» (s477ry4sin) nel 1847 
e trascorse il resto della sua vita nella ricerca religiosa. 
Dal 1847 al 1860 Dayananda visse come uno yogir er- 
rante alla ricerca della salvezza personale e in seguito, 
dopo tre anni dedicati allo studio del sanscrito con il 
suo guru a Mathura, lavorò come riformatore cercando 
di dare nuova vita all’Induismo. 

Le idee di Dayananda su cosa servisse all’Induismo 
vennero gradualmente definite dal suo guru, attraverso 
dibattiti con i maestri delle sette nelle aree occidentali 
dell’Uttar Pradesh, discussioni sui temi religiosi assie- 
me a membri del Brahmo Samaj, a studiosi dell’Indui- 
smo e intellettuali di Calcutta. Quando fondò l’Arya 
Samaj il 10 aprile 1875 aveva scritto una dichiarazione 
dei principi dottrinali che venne pubblicata due mesi 
più tardi come Satyarth prakéf. Una guida sui cinque 
grandi sacrifici quotidiani, il Paricamabayajriavidbi, 
venne stampata più tardi nel 1875, e un manuale sui ri- 
ti ciclici della vita familiare, Sameskarvidhi, uscì nel 
1877. Queste pubblicazioni, pur contenendo citazioni 
vediche in sanscrito, furono scritte in dindî per render- 
le accessibili al più vasto pubblico possibile. Dayanan- 
da revisionò queste guide basilari negli anni successivi. 
Le edizioni revisionate, prodotto maturo del suo pen- 
siero, furono il patrimonio duraturo che Dayananda la- 
sciò all’Arya Samaj. 

L’elemento centrale della posizione di Dayananda fu 
la sua fede nella verità dei Veda. Il suo guru lo convinse 
che le sole vere scritture erano quelle dei rsi («veggen- 
ti»), che vennero composte prima del Mababbarata e 
che tutti i testi seguenti contengono vedute settarie fal- 
se, ma Dayananda dovette elaborare la sua propria con- 
cezione della linea tra il vero e il falso. Egli aveva perso 
la fede nella venerazione delle immagini quando era 
giovane e divenne un attivo oppositore del settarismo 
visnuita dopo il 1863, ma impiegò più tempo a rifiutare 
il culto di Siva e ancor di più per abbandonare la filoso- 
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fia advaîta («non-dualistica») delle upanisad. A partire 
dalla seconda edizione del Satyàrth praka$ aveva deciso 
che né le upanisad, né i testi rituali dei Veda, né i brab- 
mana avevano l'autorità della rivelazione. Questo era 
un onore che spettava solamente alle raccolte degli inni 
vedici (per esempio, le quattro mantra sambità del Rg- 
veda, Simaveda, Yajurveda e Atharvaveda), poiché esse 
erano state direttamente rivelate da Dio ai rsi. La vera 
religione, la religione aria, deve basarsi solo sugli inni 
che conferiscono la conoscenza eterna dell’unico vero 
Dio. 

La religione che Dayananda stabilì su questa base era 
derivata da fonti vediche, ma il particolare carattere era 
una sua propria creazione. Dayananda, pur essendo 
brahmano per nascita, rifiutò il controllo brahmanico 
della religione vedica. Fu insistente nel ribadire che la 
conoscenza dei Veda dovesse essere aperta a tutti, com- 
prese le donne e coloro che appartenevano alle caste 
tradizionalmente impure degli f74r4. Qualunque per- 
sona di buon carattere, che ne accettasse il credo, pote- 
va diventare membro dell’Arya Samaj, e i rituali vedici 
prescritti da Dayananda potevano essere praticati da 
tutti gli ya, o appartenenti al movimento. La casta era 
irrilevante, perché il dbarrza (doveri) spetta a tutti: offi- 
ciare i rituali vedici, studiare e propagare la conoscenza 
dei Veda e promuovere il benessere sociale. 

La teologia che Dayananda lasciò in eredità all’Arya 
Samaj fu tanto innovativa quanto il suo programma di 
riforma sociale e la sua attitudine nei confronti della co- 
noscenza vedica. Era convinto che gli inni vedici pro- 
vassero l’esistenza di un solo supremo Dio. Dio non è 
però l’unica realtà, anzi egli convive eternamente con i 
jiva (i sé umani consapevoli e responsabili) e con la 
prakrti (la materia inconsapevole). Nella loro ignoran- 
za, i jiva si incatenano nel mondo delle rinascite attra- 
verso le loro azioni (karzz4n). Dio non può liberarli dal- 
la responsabilità delle loro azioni, ma nella sua grazia 
ha rivelato i Veda per guidare i jiva verso la liberazione 
dalle rinascite e l’unione con Dio (mz0ksa). Il m0ksa 
stesso deve essere finito, poiché le sue cause sono le fi- 
nite azioni umane, e i jiva alla fine dovranno rinascere 
nel mondo. Ogni jiva, secondo Dayananda, è quindi 
eternamente attivo, passando dai legami del mondo al- 
la libertà della beatitudine divina per poi tornare nuo- 
vamente nel mondo. 

La visione religiosa di Dayananda fu rifiutata da tutti 
gli ortodossi induisti, con particolare forza dai brahma- 
ni ortodossi. A Bombay riuscì comunque a fondare un 
gruppo di induisti progressisti formato da membri di 
varie caste di commercianti, che furono entusiasti dei 
suoi insegnamenti e organizzarono, nel 1875, la prima 
formazione dell’Arya Samàj. La seconda importante se- 
zione, che rimase quella fondamentale, fu fondata a 


Lahore nel 1877, formata dall’élite nascente costituita 
in gran parte da commercianti. Le semplici regole del- 
l'associazione stabilite a Lahore venero adottate da tut- 
te le altre sezioni che si vennero rapidamente formando 
in Panjab e nell’Uttar Pradesh occidentale. L’enfasi che 
Dayananda pose sulla responsabilità individuale e la 
piena partecipazione religiosa attrasse i commercianti e 
i professionisti che si unirono al movimento e che risul- 
tarono essere degli ottimi organizzatori. Dayananda la- 
sciò ad ogni sezione la piena responsabilità dei propri 
affari nell’ambito delle regole generali, perciò quando 
morì nel 1883 l’Arya Samàj era pienamente autonomo e 
attivamente in espansione verso nuove direzioni. 

La scuola anglo-vedica di Dayananda venne istituita a 
Lahore nel 1886 e divenne un istituto universitario nel 
1889, fornendo un modello per gli altri sistemi scolastici 
e universitari. La pratica della fuddbi, o riconversione 
attraverso la purificazione, iniziata da Dayananda su ba- 
si individuali, venne allargata in un movimento atto a ri- 
convertire gli induisti che erano divenuti cristiani o mu- 
sulmani. Gli àrya furono molto attivi nei programmi di 
riforma sociale e nel movimento nazionalista indiano, i 
membri militanti aiutarono a costituire il partito del- 
l’Hindu Mahasabha. La partizione dell'India nel 1947 
pose Lahore e altri centri del Panjab in Pakistan, ma 
l’organizzazione si adoperò a recuperare le perdite per 
continuare a esercitare un'importante funzione nel cam- 
po dell'educazione induista e delle cause sociali. Con se- 
zioni in quasi tutte le città dell'India settentrionale e con 
oltre un milione di membri, l’Arya Samàj è stato il più 
riuscito di tutti i movimenti riformatori del XIX secolo. 

[Vedi BRAHMO SAMA] e la biografia di DAYA- 
NANDA SARASVATI]. 
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THOMAS ]. HOPKINS 


AUROBINDO GHOSE (1872-1950), yogir, nazionali- 
sta, poeta, critico, pensatore, guida spirituale dell’India. 
Nato a Calcutta il 15 agosto 1872, Aurobindo Ghose 
compì tutti i suoi studi in Inghilterra, ove risedette dal- 
l'età di sette anni all’età di ventuno, per l’insistenza del 
padre, il dott. Krishnadhan Ghose, uno dei primi Indiani 
istruiti in quel Paese. Cresciuto ignorando la cultura e la 
religione indiane, Aurobindo non ne scoprì né ne ap- 
prezzò le lingue, la letteratura o la storia sino a che non fe- 
ce ritorno in India dopo l’università, nel 1893. Prestò ser- 
vizio per un periodo presso il Baroda College, prima la- 
vorando come insegnante d’inglese e francese, in seguito 
coprendo le cariche di vicedirettore e reggente la direzio- 
ne. Nel 1906, Aurobindo si unì al movimento politico di 
resistenza indiana al dominio coloniale britannico e, so- 
stenitore dell’indipendenza totale dalla Gran Bretagna, 
divenne figura di spicco del partito nazionalista. Attraver- 
so i suoi articoli, pubblicati in periodici quali il «Bande 
Mataram», alimentò una coscienza rivoluzionaria tra gli 
Indiani diffondendo i principi di svardj e svadeSi (entram- 
bi incentrati sull’autogoverno) e del boicottaggio. Per la 
conquista dell’indipendenza fu aperto all’uso della rivolta 
armata così come all’utilizzo di mezzi non violenti. In ciò 
fu flessibile e pragmatico: i mezzi del cambiamento socia- 
le erano selezionati in base alle circostanze, non sulla base 
dell’adesione a un principio etico assoluto. 

Nel 1908, Aurobindo fu arrestato a causa del suo 
presunto coinvolgimento in un attentato esplosivo falli- 
to contro un giudice distrettuale britannico. Anche se 
alla fine venne assolto, trascorse un anno nel carcere di 
Alipore durante il periodo delle indagini e del proces- 
so. Durante la prigionia il suo interesse verso lo yoga si 
approfondì. Nel 1910, seguendo «un ordine improvvi- 
so dal cielo», Aurobindo si trasferì nell'India francese. 
Trascorse i successivi quarant'anni della sua vita a Pon- 
dicherry, teorizzando la sua visione dell’evoluzione spi- 
rituale e il suo yoga integrale, e rifiutando il coinvolgi- 
mento diretto negli accadimenti politici. 

«L'evoluzione spirituale», o evoluzione della coscienza, 
è la chiave di volta del pensiero di Aurobindo ed è fonda- 
mentale per la sua comprensione. Per Aurobindo, coscien- 
za è un termine ricco e complesso. La coscienza abita tut- 
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te le cose, la materia apparentemente inerte così come le 
piante, gli animali, gli esseri umani e la vita sovrumana. Es- 
sa partecipa ai molteplici livelli dell’essere in modi diversi. 
Saccidinanda, letteralmente il livello più elevato di «ente, 
coscienza e beatitudine», è anche conosciuto come l’Asso- 
luto. Il supermentale fa da intermediario tra saccidananda 
e il mondo manifesto dalle molteplici forme. Il sovramen- 
tale funge da delegato del supermentale. La mente intuiti- 
va è un tipo di coscienza del cuore che afferra bagliori mo- 
mentanei di verità piuttosto che comprenderla in modo 
complessivo. La mente illuminata trasmette la coscienza in 
forma di visioni, la mente superiore attraverso il pensiero 
concettuale. La mente comprende la realtà nel suo com- 
plesso generalmente attraverso percezioni cognitive, intel- 
lettuali e mentali piuttosto che attraverso visioni dirette, 
tuttavia essa è anche aperta ai livelli più alti della coscien- 
za, in quanto è fondamentalmente orientata verso il super- 
mentale, del quale partecipa in modo derivativo. La psi- 
che è l'aspetto consapevole dell’anima che rende possibile 
il passaggio dall’ignoranza alla luce. La vita è l’energia co- 
smica che accoglie il divino e lo rende manifesto. La mate- 
ria, il livello inferiore nella gerarchia della manifestazione 
della coscienza elaborata da Aurobindo, non è riducibile 
alla mera sostanza materiale, ma è un’espressione di sacci- 
dinanda in forma ridotta. 

Questa visione gerarchica della coscienza o spirito 
deve essere altresì considerata in una prospettiva pro- 
cessuale che vede il Supremo manifestarsi in modo con- 
tinuo e in continuo divenire in questi molteplici livelli 
dell’essere. La coscienza si sprigiona secondo una legge 
interna al processo di manifestazione. L'evoluzione spi- 
rituale è anche vista come una serie di ascese dall’esi- 
stenza materiale e fisica al livello di esistenza del super- 
mentale nel quale possiamo attingere il nostro vero es- 
sere e il nostro completamento. 

Lo yoga è il mezzo che permette di assecondare que- 
sta spinta evolutiva. Laddove l’evoluzione procede in 
maniera lenta e indiretta, lo yoga opera più velocemen- 
te e direttamente. L'evoluzione cerca il divino attraver- 
so la natura, mentre lo yoga si sforza di attingerlo tra- 
scendendo la natura. 

Lo yoga elaborato da Aurobindo è detto integrale per- 
ché tenta di incorporare l’essenza e i processi delle scuo- 
le yogiche del passato, armonizzandone in un unico si- 
stema metodi e risultati. È integrale anche nella misura 
in cui ricerca un cambiamento integrale e totale della co- 
scienza e della natura, non solo per l’individuo ma per 
tutta l'umanità e il cosmo intero. A differenza degli yoga 
del passato, lo yoga integrale non cerca la liberazione dal 
ciclo di nascita e morte, bensì una trasformazione della 
vita e dell’esistenza, grazie al divino, per il divino e attra- 
verso il divino. Nella maggior parte degli yoga, l’ascesa al 
divino è enfatizzata. Nello yoga integrale, l’ascesa al divi- 
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no non è che il primo passo; il fine reale è la discesa del- 
la nuova coscienza conquistata grazie all’ascesa. 

Discepoli, ammiratori, e sostenitori della visione di 
Aurobindo dell’evoluzione spirituale e del sistema del- 
lo yoga integrale si raccolsero in comunità sparse in tut- 
to il mondo. I più conosciuti sono quelli che costruiro- 
no Auroville, una città vicino a Pondicherry concepita 
per incarnare l’ideale di Aurobindo di un’umanità tra- 
sformata, e l’45ra72 di Pondicherry dove lo stesso Auro- 
bindo visse per quarant'anni. 
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JUNE O’ CONNOR 


AVATARA. L'idea di avatàra, una forma assunta da 
una divinità, è centrale nella mitologia, nella religione e 
nella filosofia induiste. Il termine significa letteralmen- 
te «discesa» e suggerisce l’idea di una divinità che scen- 
de dal cielo sulla terra. Il significato letterale implica 
anche una certa riduzione di importanza della divinità, 
quando questa assume la forma di un avatàra. Gli ava- 
tara solitamente si intendono come manifestazioni solo 
parziali della divintà che le assume. 

L’idea di avatàra nell’Induismo è principalmente as- 
sociata al dio Visnu. Uno dei primi accenni all’idea si 
trova nella Bhagavadgità (circa 200 a.C.), dove compare 
una concisa affermazione che riguarda l’intenzione 
principale di Visnu nell’assumere forme diverse: 


Ogniqualvolta la rettitudine scema e la non rettitudine cresce 
io mi mando avanti 
per proteggere i buoni e punire i malvagi, 
per rinsaldare i fondamenti della rettitudine, 
io nasco di era in era. 
(4,7-8) 


Teologicamente un avatàra è una forma specifica as- 
sunta da Visnu al fine di mantenere o restaurare l’ordi- 
ne cosmico. La forma è adattata a particolari circostan- 
ze, che variano enormemente, e di conseguenza anche 
gli avatàra che Visnu assume sono molto diversi. Tutti 
gli qvatàra, tuttavia, hanno una funzione positiva nei ri- 
guardi dell’ordine cosmico e illustrano la natura di Vi- 
snu come divintà attenta alla stabilità del mondo. 

Storicamente i diversi 4vatira di Visnu sembrano 
spesso rappresentare divinità regionali, settarie o triba- 
li che sono state incluse nell’Induismo consolidato sot- 
to la rubrica di una delle varie forme di Visnu. Consi- 
derando queste divinità regionali come le molte e sva- 
riate forme di un’unica divinità trascendente, l’Indui- 
smo riuscì ad adattarsi a una grande varietà di tradizio- 
ni locali mantenendo una certa stabilità filosofica e reli- 
giosa. Questo processo poté anche ovviare alla inevita- 
bile tensione e rivalità tra le diverse tradizioni religiose. 

Sebbene il numero dei diversi 4vatàra di Visnu diffe- 
risca in epoche diverse della tradizione induista e nei 
vari testi, solitamente la tradizione parla di dieci 4vat4- 
ra. Se la sequenza in cui questi 4v4f4r4 sono menzionati 
varia, il seguente ordine è quello comune: pesce, tarta- 
ruga, cinghiale, uomo-leone, nano, Rama con la scure, 
Rama del Rarmzayana, Krsna, il Buddha, e Kalki. Tradi- 
zionalmente, ogni avatàra si manifesta per compiere 
uno specifico dovere cosmico, necessario per mantene- 
re o restaurare l’ordine cosmico. Dopo aver compiuto 
l'impresa, l’avatira scompare o si riassorbe in Visnu. 

Visnu assunse la forma di un enorme pesce per salva- 
re Manu Vaivasvata, il progenitore della razza umana 
nella presente era cosmica. All’origine del mondo si ve- 
rificò un grande diluvio, ma Manu Vaivasvata si salvò 
quando un gigantesco pesce con un corno comparve in 
mezzo alle acque e gli intimò di aggrapparsi al suo 
grande corno. Portando con sé i semi della creazione di 
tutte le specie viventi (che il pesce gli aveva raccoman- 
dato di raccogliere), il progenitore della razza umana si 
salvò dall’annegamento. 

Visnu si manifestò in forma di un immenso cinghiale 
quando il demone Hiranyaksa si impossessò della dea 
Prthivi («La Terra») e la trascinò sotto le acque cosmi- 
che. Tuffatosi nelle acque, Visnu combatté e sconfisse 
Hiranyaksa. Poi issò Prthivi sul suo dorso e la condusse 
al di sopra delle acque. Sia nella forma di pesce, sia nel- 
l'aspetto di cinghiale, Visnu interferisce drammatica- 
mente nel processo cosmico. Egli agisce così per poter 
preservare gli elementi dell’ordine e della vita in mezzo 
al caos dirompente, rappresentato da un'infinita distesa 
di acqua. 

Visnu apparve in forma di tartaruga quando gli dei e 
i demoni unirono le proprie forze per frullare l'oceano 
di latte al fine di estrarre da esso il nettare dell’immor- 


talità. Preso il monte Meru, l’asse cosmico, come zan- 
zola e Vasuki, il serpente cosmico, come corda per la 
zangolatura, gli dei e i demoni erano disperati poiché 
non riuscivano a trovare una base sicura sulla quale po- 
sare la possente zangola. Allora Visnu assunse la forma 
di una gigantesca tartaruga, sulla cui ampia corazza gli 
dei e i demoni poterono posare la zangola per realizza- 
re il proprio scopo. In questa forma Visnu assume il 
ruolo di fondamento cosmico, ciò sul quale tutte le co- 
se sono saldamente posate e senza il quale il mondo 
mancherebbe di stabilità. 

Visnu apparve come uomo-leone per sostenere la de- 
vozione e la rettitudine di Prahlada, che era perseguita- 
to dal padre Hiranyaàka$ipu, un demone che opprimeva 
il mondo e che contrastava violentemente la devozione 
del figlio a Visnu. Hiranyaka$ipu aveva ricevuto la gra- 
zia particolare di essere invulnerabile a uomini e ad ani- 
mali; perciò Visnu assunse la forma dell’uomo-leone, 
che non era uomo né animale, e lo sconfisse. 

Visnu assunse l’aspetto di un nano per restituire il 
mondo agli dei. Il mondo era stato conquistato da Bali, 
un potente e tuttavia virtuoso membro della razza degli 
asura, comunemente malvagia. Visnu apparve come un 
nano e chiese un favore a Bali, il quale, conformemente 
al proprio carattere pio, glielo concesse. Visnu chiese l’e- 
stensione di territorio che avrebbe potuto percorrere 
con tre passi e Bali glielo concesse con gioia. Allora 
Visnu assunse la propria forma cosmica e percorse l’inte- 
ro universo. In questo modo restituì il cosmo agli dei. 

Come Parasu Rama («Rama con la scure»), Visnu ca- 
stigò gli ksatriya, la classe guerriera, per i comportamen- 
tu malvagi, prepotenti e presuntuosi con i quali essi ave- 
vano oppresso i brahmani. Con varie sanguinose spedi- 
zioni militari, Parasu Rama umiliò gli ksatriya e asserì la 
priorità dei brahmani nel sistema sociale e teologico. 

Come Rama, eroe del Rarz4yana (uno dei due grandi 
poemi epici indiani), Visnu sconfisse il demone Ravana, 
che aveva assoggettato il mondo. Dopo un lungo esilio e 
un eroico combattimento, Rama sconfisse Ravana e di- 
venne il sovrano dell’India. Quindi istituì un regno di 
virtù, ordine, e prosperità che nella tradizione induista 
finirà con il rappresentare l’età dell’oro. In questo 4avat4- 
ra, Vispu scese nel mondo per fondare un modello di re- 
galità ideale che potesse ispirare i sovrani di ogni epoca. 

In forma di Krsna, Visnu si calò nel mondo per scon- 
figgere il demone Kamsa, che affliggeva la terra con la 
sua malvagità, e per assicurare la vittoria ai fratelli Pan- 
dava nella guerra contro i loro cugini, i Kaurava. La 
storia di questa battaglia è narrata nell’altro grande 
poema epico indiano, il Mahabbarata. 

Come Buddha, Visnu illuse coloro che già meritava- 
no una punizione per le proprie cattive azioni. Ingan- 
nate dai falsi insegnamenti del Buddha, queste persone 
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abbandonarono i Veda e l’Induismo tradizionale, gua- 
dagnandosi la punizione all'inferno o nascite inferiori. 
In alcuni testi posteriori, l’avatira di Visnu come 
Buddha è interpretato positivamente. Si dice che egli 
abbia assunto questo aspetto per insegnare al mondo la 
nonviolenza e la gentilezza. 

Kalki è la forma che Visnu assumerà alla fine di que- 
sta era cosmica. Come Kalki apparirà in forma umana 
in sella a un cavallo bianco; egli terminerà il mondo, ri- 
compenserà i virtuosi e punirà i malvagi. 

Gli avatàra di Rama e Krsna divennero tanto popola- 
ri nella devozione induista medievale che per i rispetti- 
vi devoti essi assunsero la posizione di divinità supre- 
ma. Per i devoti di Krsna, questi è l’espressione supre- 
ma del divino e in quanto tale non è concepito egli stes- 
so come avatàra, ma piuttosto come la fonte di tutti gli 
avatàra. In questo contesto, Visnu è interpretato come 
una manifestazione minore di Krsna. Allo stesso modo, 
i devoti di Rama lo considerano la manifestazione più 
alta del divino. 

L'idea di avatàra è stata applicata anche ad altre divi- 
nità induiste. In alcuni testi posteriori si dice che Siva e 
Durga, per esempio, assumano forme appropriate al fi- 
ne di preservare il mondo o benedire i propri devoti. 
Specialmente nei contesti devozionali, gli 4v4t7r4 non 
hanno più la funzione primaria di restaurare l’ordine 
cosmico. Piuttosto, la loro raison d’étre è di benedire i 
propri devoti con la grazia della presenza del divino, 
trarli in salvo dai pericoli oppure ricompensarli per la 
loro eroica devozione o per il loro servizio. 


[Vedi anche KRSNA, VISNU e RAMA]. 
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DAVID KINSLEY 


AVIDYA. Il termine sanscrito 4v:dy4, che significa let- 
teralmente «assenza di conoscenza» o «falsa credenza», 
è stato usato in sensi diversi in vari sistemi di filosofia 


indiana, come nello Hetucakra del Buddhismo o nella fi- 
losofia yoga di Patafijali; pur tuttavia, solo nell’Advaita 
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Vedanta insegnato da Sanikara il termine avidyà è usato 
in un importante senso tecnico. Spiegherò qui solo la 
teoria advaita. 

Nell’Advaita Vedanta l’avidyà è strettamente connes- 
sa con un altro concetto chiave, la r24y4. Infatti avidya e 
mayà sono due aspetti dello stesso principio ontologi- 
co. I filosofi dell’Advaita sostengono che la realtà ulti- 
ma è una pura coscienza impersonale al di là di ogni 
cambiamento. Il mondo del cambiamento e della mol- 
teplicità non è reale, ma neppure completamente irrea- 
le, perché un oggetto totalmente irreale non può essere 
percepito, mentre il mondo empirico è senza dubbio 
sperimentato come reale. La causa materiale, «la so- 
stanza», di questo mondo né-reale-né-irreale, deve es- 
sere di per sé né reale né irreale; la r74y4 è la materia ul- 
tima del mondo. Proprio come il mondo è un’apparen- 
za, così l’evoluzione del mondo dalla r74y4 è anche 
un’apparenza. L’Advaita Vedanta accetta l'ordine di 
evoluzione del mondo dalla prakrti secondo il Sam- 
khya, respingendo soltanto lo status metafisico della 
prakrti come un principio reale. La prima emanazione 
della r24y4 è quindi la buddbi, la seconda è l’abamkdra, 
la terza il 24145, e così via, fino all'emanazione dei cin- 
que elementi grossolani della materia, la terra, l’acqua, 
il fuoco, l’aria e l'etere. Questi cinque elementi in diver- 
se combinazioni costituiscono gli oggetti del mondo 
materiale. Ma questo mondo è una mera apparenza, e 
la nostra percezione di esso è illusoria. Come r4y6 è il 
principio ontologico che soggiace al mondo, così avidyà 
è il principio epistemologico che altera la nostra espe- 
rienza percettiva. La coscienza pura e infinita è l’unica 
realtà, e dovremmo conoscere questa realtà; invece ve- 
diamo il mondo, e la realtà giace nascosta dietro lo 
spettacolo del mondo. Così mdayà e avidya sono lo stes- 
so principio, l’una nel suo aspetto ontologico e l’altra 
nel suo aspetto epistemologico. 

L’Advaita Vedanta spiega come funzioni l’avidyà per 
produrre la percezione illusoria, contrapponendola alla 
percezione veridica, in particolare alla percezione veri- 
dica degli oggetti sensoriali. Nella percezione veridica il 
soggetto finito ha un’idea, una modificazione dell’ax- 
tabkarana («senso interno, ego, mente») che è un’ema- 
nazione della 72474 causata da un oggetto empiricamen- 
te reale. Ma nella percezione illusoria, per esempio, 
quando uno vede un serpente, anche se di fatto non c’è 
alcun serpente da vedere, l’idea del serpente non di- 
pende dall’esistenza o dalla presenza reale di un ser- 
pente. Tuttavia, non si può negare che la percezione il- 
lusoria sia dopo tutto percezione, cioè l’esperienza im- 
mediata di un oggetto. Considerare l’illusione come un 
tipo di inferenza erronea è andare contro il verdetto 
dell'esperienza. Ciononostante, l’oggetto della perce- 
zione illusoria esiste «là fuori» solo finché dura l’illusio- 


ne. Quindi, sebbene l’oggetto dell’illusione non possa 
essere semplicemente identificato con un’idea soggetti- 
va, non si può negare che la sua esistenza dipenda in 
qualche modo dalla percezione. In tali casi l’esistenza 
dell'oggetto consiste nel suo essere percepito. Così in 
tali circostanze la funzione dell’avidy4 è duplice: 1) pro- 
durre l’idea del serpente che non può essere causal- 
mente prodotta dal serpente stesso e 2) produrre simul- 
taneamente l’oggetto illusorio. L’idea del serpente non 
è un’idea dell’antabkarana per mezzo del quale il sog- 
getto empirico percepisce empiricamente l'oggetto rea- 
le; essa è una modificazione dell’avidyà (avidyavrtti). 
Quindi il soggetto empirico ha due tipi epistemologica- 
mente diversi di idee: 1) le modificazioni dell’antabka- 
rana causate da oggetti che sono conosciuti mediante 
queste idee e 2) le modificazioni dell’avidy4, le idee me- 
diante le quali il soggetto empirico percepisce un og- 
getto che non è indipendente da questa percezione. 

Da un altro punto di vista, l’4vi4y4 ha due altri tipi di 
funzioni da svolgere in modo da produrre la percezione 
illusoria. Alla natura reale dell’oggetto (nella percezio- 
ne illusoria c'è sempre un oggetto reale che è scambiato 
per un altro e che è quindi diverso dall’allucinazione) è 
necessario essere nascosta; e all'oggetto illusorio, vale a 
dire l'oggetto empiricamente irreale, è anche necessario 
essere proiettato là fuori. Queste due funzioni di 
avidyà, il nascondere la vera natura dell’oggetto (4var4- 
na) e la proiezione dell'oggetto irreale (viksepa), sono 
insieme sufficienti a produrre la percezione illusoria. 

Come si elimina un’illusione, ammesso che sia possi- 
bile eliminarla? Secondo l’Advaita Vedanta, è la natura 
stessa dell’illusione a essere infine eliminata dalla per- 
cezione veridica. È ovvio che l’illusione viene eliminata 
solo dalla percezione veridica; ci si può disilludere solo 
conoscendo la realtà. Quando io scambio un pezzo di 
corda per un serpente, il mio errore è corretto solo 
quando percepisco il pezzo di corda. Ma quando per- 
cepisco il pezzo di corda, non solo mi rendo conto che 
non c'è alcun serpente da vedere ora, ma anche che non 
c’era alcun serpente neppure quando lo avevo percepi- 
to. Quindi, l'eliminazione di un errore ha sempre un ef- 
fetto retroattivo. Inoltre, come tutte le illusioni implica- 
no modi di 4vidyà, e tutte le percezioni veridiche impli- 
cano modi dell’antabkarana, l'eliminazione dell’errore 
è sempre la distruzione di un modo dell’avidyà da un 
modo dell’antabkarana. Questo principio conduce a 
una teoria ancora più profonda dell’Advaita Vedanta. 

Tutte le percezioni veridiche degli oggetti esterni av- 
vengono mediante idee, vale a dire mediante modi del- 
l’antabkarana; tuttavia, è ovvio che gli stati interiori co- 
me pure l’identità personale non possono essere cono- 
sciuti mediante le idee. Conosciamo gli oggetti esterni 
mediante le idee, e se, ancora una volta, abbiamo biso- 


gno di idee per conoscere queste idee, allora ci sarà un 
regresso all’infinito. Così, secondo l’Advaita Vedanta, 
gli stati interiori come pure l’identità personale si au- 
toilluminano. Questo modo di conoscenza diretta sen- 
za la mediazione di idee è chiamato «testimone» (s4k- 
sin). Questa conoscenza è qui eternamente, non essen- 
doci nulla che si intrometta tra gli stati interiori e la co- 
scienza, nulla che ostruisca questa visione interiore. 
Ma allora sorge una questione: se tutti sono sempre 
consapevoli della coscienza autorisplendente che è la 
realtà interiore, come può questa conoscenza del sé 
coesistere con l’avidy4, che fa sì che il soggetto si illuda 
circa gli oggetti esterni e anche su se stesso come crea- 
tura finita incarnata? Per rispondere a questa doman- 
da, l’Advaita Vedanta ha formulato la sua teoria sul ti- 
po di conoscenza (vidy4) che può eliminare l’avidyà. 
La coscienza testimone è, ovviamente, la coscienza del- 
la natura interiore del sé; eppure essa non sussiste per 
mezzo di alcuna idea. E solo la conoscenza per mezzo 
di idee, con i modi dell’antabkarana, che può elimina- 
re l'illusione. 

Così nella liberazione, che è l'eliminazione definitiva 
dell’avidyà, si deve avere una rappresentazione ideati- 
va del sé interiore, il modo dell’antabkarana che ha la 
forma del brabrman, la realtà assoluta. Quando si ha 
questa cognizione rappresentativa della realtà interiore 
dietro lo spettacolo del mondo, la rappresentazione 
stessa svanisce; allorché l’antabkarana svanisce, la 
buddbi si dissolve; l’individuo si dilegua proprio nello 
stesso modo in cui si dilegua l’illusione quando si co- 
nosce il pezzo di corda. Tuttavia, la differenza tra la li- 
berazione e l’essere legati è semplicemente la differen- 
za tra avere una conoscenza ideativa della realtà e ave- 
re la coscienza di testimone non ideativa della realtà 
che tutti hanno sempre. 

[Per ulteriori discussioni sull’avidy4 nell’Advaita Ve- 
danta, vedi VEDANTA; e inoltre MAYA e PRAKRTI]. 
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SIBAJBAN BHATTACHARYYA 


AYURVEDA. Il tradizionale sistema induista di medi- 
cina largamente praticato in India, l’Ayurveda, è basato 
su autorevoli trattati scritti in sanscrito approssimativa- 
mente durante gli ultimi due millenni. I tre più impor- 
tanti sistemi medici classici sono stati attivi nel subcon- 
tinente indiano: l’Ayurveda tra gli induisti, la Yunàni 
tra i musulmani e il Siddha tra i Tamil dell’India meri- 
dionale. Il fatto che questi tre sistemi facciano affida- 
mento su tradizioni testuali elaborate li distingue da 
pratiche mediche varie offerte da astrologi, esorcisti, 
sacerdoti, specialisti di morsi di serpente e guaritori 
dello stesso genere nel contesto di diverse tradizioni 
popolari. In generale, le pratiche popolari sono associa- 
te a una conoscenza magico-religiosa della malattia, 
mentre invece l’Ayurveda è associato a una conoscenza 
della malattia che si riferisce all’equilibrio di tre princì- 
pi fisiologici che richiamano, pur essendone distinti, gli 
umori galenici. Tali confini che delimitano tradizioni 
classiche e popolari non sono assoluti, tuttavia, e con- 
cetti umorali sono presenti in molte pratiche popolari 
proprio come considerazioni magico-religiose hanno 
avuto a volte un ruolo significativo nella pratica del- 
l’Ayurveda. 

I testi. Le principali tradizioni che si sono sviluppate 
nel contesto dell’Induismo affondano spesso le radici 
in una delle quattro sarz4it4 vediche, i più antichi testi 
canonici, e l’Ayurveda è associato con l’Atharvaveda. 
Mentre tutti e quattro i Veda mostrano un interesse 
marginale per le questioni mediche, ciò avviene nel 
contesto di una visione del mondo decisamente sopran- 
naturale. In questa prima fase si trovano scarse tracce 
della fisiologia umorale più tarda tra gli incantesimi, le 
preghiere e i riti propiziatori consigliati per il sollievo di 
specifici disturbi frequentemente attribuiti ai demoni. 

La tradizione dell’Ayurveda sostiene che la dottrina 
medica fu rivelata tramite una serie di divinità e saggi ai 
medici umani, che a loro volta composero i testi basila- 
ri. Secondo la Sufruta Sambità, la dottrina fu trasmessa 
da Indra, il più importante fra gli dei, a Dhanvantari, 
che venne poi considerato il dio della medicina, e quin- 
di allo stesso Susruta, che compose questo trattato. La 
Caraka Sambità afferma che la dottrina fu trasmessa al 
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saggio Atreya Punarvasu, che istruì un discepolo chia- 
mato Agnivesa, autore dell’Agnivesa Tantra (un testo 
ayurvedico, non tantrico). Quando più tardi questo te- 
sto cadde in rovina, fu parzialmente restaurato prima 
da Caraka e poi da Drdhabala. Si ritiene che sia la Ca- 
raka Sambhità riveduta da Caraka sia la Sufruta Sambità 
siano state scritte durante i primi tre secoli dell’era vol- 
gare, e si pensa che la redazione di Drdhabala abbia 
avuto luogo nel 500 d.C. circa. È opinione comune che 
questi testi siano fondati su una dottrina medica che era 
già praticata da alcuni secoli prima che le venisse data 
una forma scritta, e alcuni studiosi sostengono che la 
tradizione risalga ad alcuni millenni prima, benché 
questa affermazione sia messa in dubbio da molti indo- 
logi. Fra gli altri testi importanti c’è l’Astargabrdaya 
Samhità di Vagbhata, datata circa dal 600 d.C., il 
Madbavanidina di Madhava, datato circa dal 700 d.C., 
e la Bbela Sambità, che potrebbe essere contemporanea 
all’Agnivesa Tantra e pertanto è il più antico testo so- 
pravvissuto. I più citati tra questi trattati sono Caraka, 
Susruta e Vagbhata, conosciuti collettivamente come 
«la grande triade» (brbattrayî). 

Teoria della malattia e della cura. Secondo l’Ayurve- 
da, la maggior parte delle malattie deriva da uno squili- 
brio di uno o più fra i tre umori (#ridosa): vento (véta), 
bile (pitt2) e flemma (kapha). La malattia di un paziente 
è determinata dal particolare disturbo (vy4dbi), che di- 
pende sia dall’umore alterato sia dalla sostanza corpo- 
rea (dbatu, per es. sangue, carne, grasso, ossa, ecc.) o 
dalla parte anatomica che è colpita. Si dice che i fattori 
come lo squilibrio dietetico e gli stress emozionali, la 
soppressione di bisogni naturali o l’effetto di azioni in 
una vita precedente (karzzavipika) causino alterazioni 
dell’equilibrio umorale in un particolare disturbo o af- 
fezione secondaria. Benché sia stato dato rilievo a que- 
sta teoria del tridosa, sono riconosciuti anche parecchi 
fattori esterni indipendenti, fra cui lesioni, veleni e in- 
terventi soprannaturali. Alcuni tra i più antichi passi 
ayurvedici usano riferimenti a questi interventi sopran- 
naturali come termini tecnici in modo da sviluppare 
concetti diagnostici pregnanti, mentre negano esplicita- 
mente una struttura concettuale soprannaturale (cfr., 
per esempio, Caraka Sambhità 2,7,19-23). Altri passi si 
riferiscono alle possessioni demoniache quali sono po- 
polarmente intese. Categorie specifiche di demoni e di- 
vinità, a cui ci si riferisce genericamente come bbata, 
servono come paradigmi per una serie di tipi caratteria- 
li e categorie di disturbi mentali fondati sui ben noti 
aspetti dei deva, gandbarva, ràksasa, pisaca e altri. 

La terapia secondo i princìpi ayurvedici è fondata 
sulla premessa che uno squilibrio umorale deve essere 
corretto sia calmando sia eliminando l’umore eccitato. 
Ciò è realizzato con preparati di erbe, prodotti animali 


e metalli pesanti; decotti in burro chiarificato (ghi); 
adeguamenti della dieta; o con altri mezzi. Un tipo di 
cura descritto nei testi antichi che divenne particolar- 
mente popolare nell'India meridionale è il paricakarma; 
esso comprende il vomito, la purga, i trattamenti che 
fanno sternutire, i clisteri medicinali e la flebotomia. 
Nella Susfruta Sambità viene dato rilievo alla chirurgia. I 
testi indicano chiaramente anche le offerte rituali, la re- 
citazione di formule sacre (r24rtra) e altre procedure ri- 
tuali. 

Il pluralismo medico e soteriologico. La teoria umo- 
rale del fridosa sembra essere rimasta prevalente per 
tutto il corso dello sviluppo della tradizione ayurvedica. 
Per contro, forse in parte a causa della crescente in- 
fluenza del Tantra (la ritualizzazione di pratiche altri- 
menti inaccettabili da un punto di vista sociale) in ge- 
nerale nella cultura dalla metà del I millennio d.C., i te- 
sti ayurvedici posteriori rivolgono maggiormente l’at- 
tenzione a concetti magico-religiosi che risuonano di 
accenni non solo alla letteratura tantrica, ma anche agli 
aspetti mistici della letteratura vedica. La quantità di 
categorie di esseri soprannaturali (bh#t2) associati alla 
pazzia crebbe gradualmente da otto in Caraka e Susruta 
a venti nel testo del xml secolo Sarrigadbara Sambità 
(1,7,38-9). 

Nella misura in cui questo mutamento concettuale 
da una teoria umorale secolare a un orientamento ver- 
so il soprannaturale è evidente nelle opere ayurvediche 
più tarde, esso ha il significato di riaffermare certi 
aspetti della visione del mondo nettamente diversa del- 
l’Atharvaveda, da cui la teoria fisiologica meccanicisti- 
ca del tridosa si è separata inequivocabilmente in una 
fase iniziale dello sviluppo dell’ Ayurveda. Nel xx seco- 
lo, la competizione con la medicina cosmopolita di sti- 
le occidentale può aver condotto alcuni sostenitori del- 
l’Ayurveda a ignorare gli aspetti magico-religiosi che 
persistevano nella tradizione, privilegiando i princìpi 
sistematici della dottrina del #ridosa, e nello stesso tem- 
po a concentrarsi sulla questione dell’efficacia clinica 
delle terapie ayurvediche piuttosto che sulla validità 
della teoria umorale soggiacente alle altre premesse 
teoretiche. 

Le ideologie ibride che sono emerse nell'ambiente 
pluralistico da un punto di vista medico dell’India com- 
plicano al momento ogni analisi del rapporto tra 
l’Ayurveda e altre opzioni terapeutiche, sia di stile occi- 
dentale sia autoctone, dal momento che ogni sistema 
esercita influenze sulle concettualizzazioni delle altre in 
continua evoluzione. Storicamente, l’Ayurveda ha an- 
che avuto un rapporto complesso con le tradizioni coe- 
sistenti nel suo contesto culturale. Tuttavia, si può af- 
fermare in generale che l’Ayurveda dà più importanza 
alla cura, mentre invece altre tradizioni induiste, come 


:] Tantra, lo Yoga e l'alchimia indiana (rasavidyà), che 
sono interessate principalmente alle realizzazioni spiri- 
uali, hanno obiettivi che si sovrappongono. I princìpi 
anatomici e fisiologici forniscono nell’Ayurveda uno 
schema per capire la malattia e la salute nel corpo fisi- 
co, ma nel Tantra e nello Yoga offrono uno schema per 
comprendere la via mistica che conduce alla realizza- 
zone di obiettivi spirituali. Analogamente, sebbene 
‘alchimia indiana si occupasse dell'uso di preparati 
contenenti mercurio, altri metalli pesanti ed erbe per ri- 
dare la giovinezza e promuovere la salute, tali motivi 
erano secondari rispetto allo scopo primario della libe- 
razione dello spirito. 

Parecchi concetti filosofici sono trattati in dettaglio 
nei testi ayurvedici, in riferimento alle idee più compiu- 
tamente sviluppate nei sistemi ortodossi della filosofia 
:duista, principalmente il Samkhya, ma anche il 
Nvaya-Vaisesika e gli altri. Essi prendono in considera- 
zione anche questioni sociali ed etiche. Agli studenti di 
medicina viene insegnato a garantire diligenza e purez- 
za. secondo i valori tradizionali che guidano gli studen- 
ni del Veda, quando incominciano la loro formazione 
con un guru dopo la prescritta cerimonia di iniziazione. 
I modelli professionali per i medici sono preconizzati 
non solo nei trattati medici, ma anche in altri trattati 
sanscriti, specialmente nei testi niti$dstra e dbarmafa- 
stra sulla politica e il diritto induista. 

[Per ulteriori approfondimenti sulla medicina india- 
na, vedi MEDICINA E RELIGIONE, articolo su Medi- 
«na e religione nelle tradizioni orientali, vol. 3. Per un 
approfondimento più generale dei concetti religiosi e 
magico-religiosi della medicina, vedi GUARIGIONE, 
vol. 3]. 
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MITCHELL G. WEISS 


BADARAYANA, l’autore presunto dei Vedanta Stra 
(o Brabma Sutra), la fonte testuale di tutta la specula- 
zione filosofica vedantica successiva. Non disponiamo 
di nessuna informazione biografica; il nome potrebbe 
essere un sostituto utile a descrivere il processo di com- 
pilazione che riguardò il testo. In realtà, una tradizione 
recente identifica Badarayana con Vyasa, il «compilato- 
re» eponimo di molto del materiale vedico ed epico tar- 
do, incluso il Mababbarata. 

Il nome Badaràyana ricorre nei Mimamsa Sutra (1,5) 
di Jaimini, e si riferisce a un rsi la cui opinione su una 
questione importante sembra discordare da quella del- 
l’autore. Se i Vedanta Sitra sono davvero opera di Bada- 
riyana, ciò significa che anch'egli si colloca tra quei mae- 
stri che con le loro controversie avviarono evidentemen- 
te la speculazione vedantica (Vedanta Sutra 4,4,5-7). 

Il dibattito attuale intorno a Badarayana è incentrato 
principalmente sulla data dei s&fra, sui «rapporti» che 
intercorrevano tra Badarayana e gli altri maestri postu- 
panisadici, segnatamente Jaimini, e sull’interrogativo di 
chi siano, tra i suoi molti commentatori, i più fedeli al 
suo pensiero. Paul Deussen predilige in linea generale la 
versione monista di Sankara, il commentario più antico 
a noi noto, ma altri (George Thibaut, Vinayaka S. Gha- 
te e, più recentemente, Louis Renou) hanno espresso ri- 
serve importanti su questa opinione, spesso giungendo 
alla conclusione che il bbedibbeda («differenza e non 
differenza») di Ramanuja rifletta in maniera più esatta le 
tesi originali di Badarayana. [Vedi VEDANTA]. La di- 
scussione è resa estremamente difficile dal fatto, am- 
messo universalmente, che i stra di Badarayana, carat- 
terizzati da una brevità e concisione estreme, siano spes- 
so incomprensibili senza un commentario esplicativo. 


Anche il rapporto che legava Badarayana al rsi del- 
l’altra corrente della Mimamsa (la Pùrva-Mimamsa), 
Jaimini, è difficile da decifrare. [Vedi MIMAMSA]. I 
nomi dell'uno compaiono nelle raccolte attribuite al- 
l’altro, e viceversa, elemento che ha portato molti a so- 
spettare che i due fossero contemporanei. Ma le dottri- 
ne ch’essi espongono in questi passi sporadici non sem- 
brano essere collegate in modo evidente allo scisma im- 
ponente e forse più tardo, implicato dall’esistenza di 
raccolte di testi distinte a cui i loro nomi sono connessi. 
Ciò che è chiaro è che entrambi si distinguevano tra 
maestri di cui solo il nome sopravvive. Anche la data- 
zione relativa a Badarayana è strettamente legata a 
quella di Jaimini ma, come tutte le datazioni che riguar- 
dano l’India antica, è fortemente congetturale e argo- 
mentata spesso in modo circolare. Se, come conclude 
Renou, Badarayana affrontò direttamente i buddhisti 
mahayana in molti stra (cfr. 2,2,28-32), allora il perio- 
do in cui operò non può precedere di molto il I secolo 
della nostra era. Ma Jaimini viene talvolta retrodatato 
sino al m secolo a.C. (cfr., per esempio, Jacobi, 1911). 
Il nome di Badarayana è stato senza dubbio associato ai 
sitra fin dai tempi di Safikara (inizi dell’vm secolo). 

Il testo è composto da 555 s#fr4, raggruppati in quat- 
tro capitoli maggiori (44byàya), ognuno dei quali si 
suddivide in quattro sottocapitoli (pz44). I commenta- 
tori hanno individuato, inoltre, «tematiche» diverse per 
ogni pada, ma il loro numero e i loro profili differiscono 
in modo marcato da commentatore a commentatore. In 
linea generale, il primo capitolo è fondamentale giac- 
ché verte sul brabrzan come fonte unica del mondo ma- 
nifesto. Esso sostiene che i differenti insegnamenti upa- 
nisadici che riguardano il brabrzan palesino una dottri- 


2a unica. La diatriba del quarto p4da sembra per la 
=aggior parte rivolta contro il Samkhya. Il secondo ca- 
pitolo rifiuta le obiezioni speculative che il Samkhya, il 
Nvaya e le scuole buddhiste muovono alle tesi vedanti- 
e. e tratta alcuni problemi di «realismo», in modo 
marticolare se il mondo sia «causato» o no. Il terzo ca- 
pirolo si occupa dell’anima individuale (j7v4) e di come 
questa «conosca» il brabzzan. Il capitolo finale, incen- 
rato sull’analisi dei «frutti», tratta la meditazione e la 
condizione dell’anima liberata prima e dopo la morte. 
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EDWIN GEROW 


BALARAMA è una divinità dell’Induismo, il fratello 
aggiore del dio Krsna. Talvolta viene considerato il 
cerzo dei tre Rama e perciò l’ottavo avatàra di Visnu. 
Altre volte compare come incarnazione del serpente 
Sesa o Ananta. [Vedi AVATARA]. È chiamato anche 
Baladeva, Balabhadra, Bala e Halayudha. Le leggende 
ds Balarama sono raccontate nella letteratura brahma- 
ica e jainista. Viene menzionato assieme a Krsna nel 
Mahabbarata, nell’Harivamsa, nel Bbagavata Purana e 
mn altri purgga visnuiti. 

La nascita di Balarama fu straordinaria. Il demone 
Kamsa, udita la profezia da una voce senza corpo che 
sarebbe stato ucciso dall’ottavo figlio della sorella De- 
vaki, giurò di uccidere tutti i figli maschi della sorella. 
Balarama venne concepito come settimo figlio di De- 
vaki e trasportato dal magico potere (yoga74y4) di Vis- 
au nel grembo di Rohini per essere salvato da Kamsa. 
Balarama nacque quindi da Rohinî. Un’altra storia pre- 
sente nel Mababbarata narra, a proposito del suo colore 
Sianco, che Visnu estrasse uno dei suoi capelli bianchi 
2 lo depose nel grembo di Devaki: proprio da questo 
capello nacque Balaràma. 

Balarama e Krsna sono inseparabili e reciprocamente 
contrastanti: Balarama è bianco, mentre Krsna è nero; 
Balaràma è una figura virile che ha come arma un po- 
tente vomere, mentre il fratello Krsna è dotato di una 
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bellezza descritta come graziosa e femminile, bruno di 
colore e attraente per le donne. 

Una volta, in stato di ebbrezza, Balarama chiamò il 
fiume Yamuna (personificato come una dea) perché ve- 
nisse da lui cosicché egli si potesse bagnare. Non essen- 
dosi realizzato il suo desiderio, lanciò la sua arma nel 
fiume e cominciò a scuotere le acque fin quando Ya- 
muna si arrese. 

Balarama sposò la figlia del re Raivata. Il re, ritenen- 
do che la figlia fosse troppo bella per sposare un morta- 
le, la condusse da Brahma per ricevere consiglio. Brah- 
ma suggerì che Balarama sarebbe stato lo sposo ideale. 
Il viaggio in questione durò varie eternità e quando tor- 
narono l’umanità era diventata più piccola. Balarama 
trovò la fanciulla Revati talmente alta che la tagliò con il 
suo vomere prima di sposarla. 

Balarama era molto abile con tre armi: il vomere, la 
mazza e la clava. Insegnò a Duryodhana a usare la maz- 
za. Disapprovò la posizione di Krsna nel Mababbarata 
perché voleva che i cugini Kaurava e Pandava stipulasse- 
ro la pace. Quando scoppiò la guerra tra i cugini, rifiutò 
di prendervi parte e partì per un pellegrinaggio. Si indi- 
gnò quando nella battaglia finale con le mazze Bhima 
colpì impropriamente Duryodhana sulla coscia, promise 
di uccidere Bhima e solo Krsna riuscì a rappacificarlo. 

Balarama proibì l’uso di sostanze inebrianti nella città 
sacra di Dvaraka, benché fosse egli stesso avvezzo a be- 
re liquori. In seguito alla battaglia di Kuruksetra gli Ya- 
dava di Dvaraka vennero coinvolti in una rissa da ubria- 
chi e si uccisero a vicenda. Balarama rimase a lungo in 
meditazione finché il serpente Sega (di cui egli era un’in- 
carnazione) uscì dalla sua bocca e si getto nell'oceano. 

Secondo lo Harivamsa Purana jainista, Balarama ve- 
gliò sul fratello Krsna, allevato da Ya$oda, e lo aiutò a 
fare visita alla vera madre Devaki. Quando questa vide 
il figlio, spontaneamente dal suo petto uscì il latte. Per 
proteggere l’identità della donna, Balaràma versò su di 
lei una giara piena di latte. 


[Vedi KRSNA]. 
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VELCHERU NARAYANA RAO 


BENARES. La città di Benares, detta anche Varanasi, è 
uno dei più importanti e antichi luoghi sacri dell’India. 
Tali siti sono chiamati tha, «guadi». Molti tirtha, come 
Benares, sono situati geograficamente sulle rive dei fiumi 
indiani ed erano in effetti i guadi nei quali le imbarcazio- 
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ni facevano traghettare il fiume. In quanto luoghi di pel- 
legrinaggio, tuttavia, tali #!94 sono considerati soprat- 
tutto come guadi spirituali, nei quali si può effettuare in 
sicurezza la grande traversata fino all’«altra sponda». 

Benares è situata sulle rive del fiume Gange, nell’In- 
dia settentrionale, in un sito dove il fiume svolta a nord, 
quasi si rivolgesse indietro verso la sua sorgente hima- 
layana. Il fiume stesso è considerato sacro, poiché è sce- 
so dal cielo sulla testa del dio Siva, che domò la dea-fiu- 
me nella propria intricata capigliatura ascetica prima di 
lasciarla libera di scorrere sulle pianure dell’India set- 
tentrionale. A Benares, grandi scalinate di pietra dette 
ghéat conducono i pellegrini dai vicoli della città fino al- 
la riva del fiume per le abluzioni. A nord e a sud della 
città, due fiumi minori, rispettivamente il Varana e l'A- 
si, confluiscono nel Gange, fornendo un’etimologia po- 
polare per l’antico nome della città, Varanasi. 

Un altro nome antico del luogo è Kasi, che significa 
«splendente, luminoso». Kasi è anche il nome di uno 
dei regni dell’India settentrionale che combatterono 
l’uno contro l’altro tra l’vI e il vI secolo a.C. Pare che 
la città di Varanasi sia stata la capitale del regno di Ka- 
$i. Situata sull’elevato altopiano di Rajghat che si affac- 
cia sul Gange, questa città, chiamata sia Varanasi, sia 
Ka$i, mantenne una grande importanza per molti seco- 
li, attraverso le epoche degli Imperi maurya e gupta. 
Forse l’apogeo del suo prestigio fu nel tardo XI secolo e 
all’inizio del xl secolo, quando era una delle capitali 
amministrative dei regni Gahadavala della pianura gan- 
getica. Per tutto il corso della sua lunga storia, tuttavia, 
la città e il suo regno circostante non poterono egua- 
gliare l'importanza religiosa del sito. 

Come luogo di interesse religioso, Benares non era so- 
lo una «città», ma anche una foresta, che si estendeva ol- 
tre il piccolo centro urbano e attraeva saggi e aspiranti 
eremiti. Fu in questi dintorni agresti di Benares, in una 
località detta Sarnath, che il Buddha giunse dopo aver 
ottenuto l’illuminazione a Bodh Gaya. Là egli incontrò i 
vecchi compagni d’ascesi e predicò loro il suo primo ser- 
mone. Fino al tardo XI secolo, la maggior parte della re- 
gione a sud dell'altopiano di Rajghat, che oggi costituisce 
il centro della Benares urbana, era ancora una fitta fore- 
sta, ricca di stagni e ruscelli e punteggiata di templi e san- 
tuari. Nei purZra essa è chiamata Anandavana, la «fore- 
sta della beatitudine». Ancor oggi, quando i brahmani di 
Benares parlano della Benares antica, essi menzionano il 
tempo in cui la città era Anandavana. 

All’epoca del Buddha, la forma di culto più popolare 
in questa regione dell’India settentrionale era il culto di 
quelle che si possono definire le divinità delle «forze vi- 
tali», come yaksa, yaksi e ndga. [Vedi anche NAGA E 
YAKSA]. Tali divinità erano propiziate con offerte det- 
te bali, che spesso includevano alcolici o carne. Esse era- 


no rinomate per la loro forza, che potevano usare sia in 
maniera nociva, sia in modo benefico. Con il sorgere del 
teismo, sia buddhista che visnuita che $ivaita, queste di- 
vinità delle forze vitali furono riunite nella cerchia dei 
grandi dei. A Benares, fu Siva a venire in primo piano e, 
secondo la tradizione mitologica, egli attrasse la fedeltà 
e persino la devozione di numerosi yaks4. Essi divenne- 
ro i suoi gara («schiere, truppe»), e garzesa («capi milita- 
ri»), e furono elevati a posizioni di grande responsabilità 
all’interno del perimetro della città sacra. 

La mitologia di Benares, comprese le narrazioni della 
connessione di Siva con questa città, si trova nei purdya, 
in un genere di letteratura eulogistica detta r2254tr2ya. Il 
più esauriente di tali mzabdtrzya è il Kass Kbanda, un’'in- 
tera sezione del voluminoso Skanda Purana. Un mito 
narra della divina ierofania di Siva in questo luogo. Qui, 
si dice, la fiera colonna di luce di Siva (}yotirliniga) sca- 
turì dal mondo degli inferi, spezzò la terra e perforò il 
cielo, un luminoso e incommensurabile segno di Siva. 
Kasi non solo è il luogo nel quale si dice che il liga di 
luce ha diviso in due la terra, ma in un senso più ampio 
si dice anche che essa stessa sia il liga di luce, un enor- 
me liriga geografico con un raggio della misura di cin- 
que krofa (circa venti chilometri). Ancor oggi i pellegri- 
ni effettuano la circumambulazione di Kasi lungo la 
Paticakrosi Road, un circuito di pellegrinaggio di cinque 
giorni di marcia attorno all’intera città. i 

Esistono innumerevoli templi e santuari di Siva a Kasiî, 
ciascuno contenente un Ziga, il quale, secondo la teolo- 
gia $ivaita, è un simbolo (pratika) dell’incommensurabile 
luce di Siva. Si dice che a Kaii si trovi un Ziriga ad ogni 
passo; in effetti, le pietre stesse di Kasî sono degli Siva 
linga. In un senso più ristretto, esistono tuttavia molti 
templi che godono di fama speciale in quanto santuari di 
Siva. I più importanti di questi liga sono Omkaresvara, 
Visvesvara e Kedaresvara, che tradizionalmente erano 
posti al centro dei tre kharda, 0 «settori», di Benares: a 
nord, al centro e a sud. Omkaresvara aveva una grande 
importanza nella Kasi antica, ma fu danneggiato durante 
la prima distruzione musulmana della città e non ha mai 
più ritrovato l’antica prominenza. Visvesvara (oggigior- 
no Visvanatha) crebbe in importanza e popolarità verso 
il XI secolo e in seguito mantenne questa posizione e re- 
putazione nonostante la reiterata devastazione musulma- 
na. Infine, Kedaresvara protegge il settore meridionale 
della città. La sua dimora originaria e il suo prototipo an- 
cor oggi è il santuario di Kedar sullo Himalaya, ma esso è 
uno dei molti liga allogeni che hanno una presenza im- 
portante in questo centro sacro. I tre kharda che hanno 
il proprio centro in questi templi possiedono anche tra- 
dizionalmente dei circuiti di circumambulazione, che i 
pellegrini percorrono visitando i templi e i t7rtba più im- 
portanti di ciascun settore. 


. In un’altra sequenza mitica tratta dal Kas Kharnda, 
Siva insediò nella città di Varanasi l’intero pantheon 
degli dei. A quell’epoca, egli viveva nella sua desolata 
dimora himalayana insieme con la sua consorte Parvati. 
Egli scandagliò l’intera terra per trovare una dimora 
adatta per loro due. Quando vide la bella Kasî, si pro- 
pose di sconfiggere il re che allora dominava la regione, 
Divodasa, per poter avere la città per sé; e inviò uno al- 
:a volta i diversi dei e semidei a Ka$i, per trovare un 
modo di costringere il re ad andarsene. Non solo tutti 
tallirono, ma furono tanto incantati dalla città che vi ri- 
masero senza tornare a far rapporto a Siva. Alla fine, 
con l’aiuto di Visnu, Siva riuscì a togliere dal trono Di- 
vodasa. La città nella quale egli fece il proprio ingresso 
mmrionfante conteneva tutti gli dei. 

In quanto centro sacro, Kasi non solo è la città di Si- 
va. ma è anche un rzardala contenente l’intera popola- 
zione divina del pantheon induista. Vi sono i dodici 
iditya, «soli», sessantaquattro yogini, «dee», e otto 
bbatrava, «i terribili», guidati da Kala Bhairava, il divi- 
20 reggitore della città. Vi sono cinquantasei garesa, 
posti a protezione intorno alla città in sette circoli con- 
centrici agli otto punti cardinali. Là vi sono anche il Si- 
gnore Brahma e il Signore Visnu, ciascuno dei quali ha 
sedi importanti all’interno della città. 

Oltre ad assegnare un luogo a ciascuna divinità, la 
città di Benares racchiude al suo interno un luogo an- 
che per ciascuno degli altri grandi #54 dell’India. I 
dodici fyotirlinga, le sette città sacre, i fiumi e laghi sacri 
hanno tutti delle sedi simboliche a Kasi. Dunque, Bena- 
res è un microcosmo della geografia sacra dell’India. 

L'intensità di energia che deriva dall’unione simboli- 
ca di dei, tirtha e saggi in questo unico luogo ha reso 
Benares il luogo di pellegrinaggio più famoso dell’In- 
dia. Si visita Ka$i per i benefici associati al pellegrinag- 
gio in questa vita, ma essa è anche il luogo più propizio 
per morire: un detto molto popolare è «Kasyam mara- 
nam muktih» («La morte a Kasi è la liberazione»). Se- 
condo la tradizione, quelli che muoiono all’interno del 
perimetro della città sacra sono certi di ricevere da Siva 
in persona l'insegnamento al momento della morte: a 
Benares si dice che l’insegnamento di Siva traghetta 
l'individuo oltre la corrente del sar:sàra fino alla «lon- 
tana sponda» dell’immortalità. 

[Vedi anche SIVA; e PELLEGRINAGGIO INDUI- 
STA]. 
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BENGALA, RELIGIONI DEL. Il profilo religioso 
della regione dell’India orientale di lingua bargali (Ben- 
gala Occidentale) e del Bangladesh (ex Pakistan Orien- 
tale) è pluralistico, complesso e, come lo stesso delta at- 
tivo, di forma cangiante. Due «grandi tradizioni», quel- 
la islamica e quella brahmanica induista, si contendono 
la fedeltà della vasta maggioranza dei Bengalesi. Tutta- 
via, in stretta relazione con esse, persistono sacche di 
popolazioni tribali scarsamente induizzate, un residuo 
semi tribale di una comunità buddhista un tempo po- 
tente, un gruppo di confessioni cristiane, piccoli inse- 
diamenti urbani di jainisti non bengalesi, sikh, parsi, ci- 
nesi, ebrei, per non parlare delle schiere di induisti e 
musulmani la cui fede e il cui legame fondamentale sem- 
brano risiedere nel marxismo, nell’umanesimo radicale 
e in altre forme più o meno «laiche». 

Questo articolo tratta separatamente ciascuna delle 
tradizioni religiose, ma laddove è evidente sottolinea il 
loro reciproco influsso e l’esperienza condivisa di con- 
dizioni storiche comuni. L'esposizione endemica al 
pluralismo religioso (e sociale e culturale) sembra aver 
conferito una certa sottigliezza e malleabilità alla men- 
talità religiosa bengalese, sia popolare sia colta. Il Ben- 
gala si trova oltre il nucleo geografico-etnico di tutte le 
«grandi tradizioni» religiose (con la discutibile eccezio- 
ne dei seguaci del Buddhismo residenti in Bengala), fat- 
to che sembra influenzare la maniera in cui si percepi- 
sce una tradizione e la si applica alla vita. Nel caso sia 
della tradizione induista brahmanica sia di quella isla- 
mica si è verificato uno sviluppo di distinte «tradizioni 
medie», che usano il vernacolo dargali e inseriscono 
elementi culturali locali in una riformulazione regiona- 
le della grande tradizione esogena. Il contenuto e la for- 
ma di tale «tradizione media» bengalese, come anche la 
prontezza o la riluttanza con la quale una comunità in- 
traprende tale riformulazione, rivelano distinte conce- 
zioni induiste e musulmane (e in linea di principio an- 
che altre) del significato e del valore delle forme cultu- 
rali bengalesi. Dai documenti della storia religiosa ben- 
galese sembrerebbe che un’esposizione intensa e dura- 
tura al pluralismo religioso e l’esperienza di trovarsi ai 
margini di una grande tradizione religiosa tendano ad 
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accentuare particolarità regionali della vita religiosa, a 
scapito della presunta universalità della grande tradi- 
zione esogena. Inoltre, in una situazione che è sia plura- 
listica che periferica, sembra esistere una tendenza a 
sottolineare gli aspetti più immediatamente umani del- 
la devozione e in qualche modo ad allentare quelli più 
trascendenti e austeri. Queste tendenze sono state oc- 
casione sia di autocompiacimento che di sprezzante cri- 
tica dall’interno delle rispettive comunità. 

Il contesto induista. La tradizione induista è stata, 
per circa due millenni, la tradizione religiosa più com- 
plessa e culturalmente più prolifica del Bengala (sebbe- 
ne essa abbia preso coscienza del proprio essere indui- 
sta solo dopo intensi contatti con i musulmani, dal XII 
secolo in avanti). Essa dipende fortemente dalla grande 
tradizione brahmanica, con i suoi testi sacri vedici e 
sanscriti, ma attinge anche molto dalle innumerevoli 
«piccole tradizioni» che derivano il proprio simbolismo 
e le proprie pratiche dalle popolazioni autoctone non 
arie (per esempio kol-munda, dravidiche, tibeto-mon- 
gole). Ma ciò che è più caratteristico della tradizione in- 
duista in Bengala è la «tradizione media (o regionale)», 
i cui testi orali e scritti sono in lingua volgare dergali. 
La tradizione induista fornisce la matrice socio-cultura- 
le a buddhisti, jainisti, sikh come anche agli induisti del 
Bengala e costituisce lo sfondo dal quale provengono la 
maggior parte dei convertiti alla piccola comunità cri- 
stiana e a quella, imponente, musulmana. Per questa ra- 
gione si è trattato l’Induismo per primo. 

Gli induisti rappresentano circa il 75% della popola- 
zione del Bengala Occidentale e circa il 12% di quella 
del Bangladesh. Meno del 10% degli induisti bengalesi 
sono considerati brahmani (sanscrito, brabmana); la 
maggior parte degli altri sono $#dra, divisi in molteplici 


gruppi endogami chiamati j4t7, o sottocaste. Le due j4t7 


più elevate nella divisione «pura» degli f#dra, gli scriva- 
ni kayastha e i medici baidya, condividono con i brah- 
mani lo status socio-culturale di dbadralok («gentiluo- 
mini»), una categoria non ritualistica analoga a quella 
ritualistica dei nati due volte (brahmani, kysatriya e 
vat$ya), che si trova altrove nella società brahmanica in- 
duista. Sia brahmani che k&yastha mantengono il siste- 
ma kulin («che possiede un lignaggio genuino») di sud- 
divisioni ipergamiche, che in passato provocò eccessi di 
poligamia non più consentita da giurisprudenza o uso. 
[Per un’ulteriore discussione delle caste vedi VARNA 
E JATI. 

Gli induisti bengalesi condividono in genere gli stes- 
si testi sacri sanscriti (Veda, dharmasastra, poemi epici e 
purana), lo stesso pantheon, gli stessi miti e rituali, e lo 
stesso retaggio filosofico-religioso che si trovano in tut- 
ta l’India, ma con enfasi ed eccezioni particolari. I ri- 
tuali vedici solenni ($r4ut4) sono scarsamente coltivati, 


ma quelli domestici (grby4) sono mantenuti. Non sem- 
bra che nei circoli brahmanici sia fiorita un'architettura 
religiosa monumentale (sebbene ciò sia avvenuto in 
quelli buddhisti), ma templi ridotti, graziosamente cur- 
vilinei, di bambù o di mattoni, spesso decorati con bas- 
sorilievi di terracotta, adornano le campagne del Ben- 
gala. (I più notevoli sono quelli di Bisnupur nel Benga- 
la Occidentale, dove un gruppo di templi del XVI e XVII 
secolo ricreano il regno sacro di Krsna a Vrndavana). 
Va notato che la maggior parte dei templi induisti in 
Bengala sono dedicati a Siva, il signore della regione, 
mentre gli oggetti di devozione individuale (bha) 
preferiti e gli argomenti favoriti dei testi religiosi ben- 
galesi sono in misura sovrabbondante non Siva bensì 
Krsna o una delle numerose dee. 

Saktismo e Tantrismo. Le dee sono particolarmente 
importanti in Bengala. La più calorosamente venerata 
è la bella e riccamente decorata Durga, colei che, dota- 
ta di plurime braccia, sconfigge il demone dall'aspetto 
di bufalo. La sua festa annuale in autunno, la Durga 
Pùja, in Bengala si protrae per parecchi giorni e sop- 
pianta Dusserah. [Vedi DURGA (INDUISMO))]. La 
piusa per Kali, la nera e ignuda dea del sangue, soppian- 
ta Divali, la festa delle luci. [Vedi DIVALI]. Altre divi- 
nità femminili importanti in Bengala includono Can- 
di/Uma/Parvati (paredra di Siva), Sarasvati (dea del 
sapere), Sitala (dea del vaiolo e del colera), Sasthi (lett., 
«la sesta», dea protettrice dei bambini, venerata il se- 
sto giorno dopo la nascita), Manasa (dea delle morsica- 
ture dei serpenti, venerata insieme con la sua devota 
eroina Behula), Annada (dea dei cereali e del cibo in 
generale), e Radha (idillica amante di Krsna). La devo- 
zione alla dea come quella di un figlio alla Madre ap- 
parve tardi in Bengala, ma è evidente nei canti di Ram- 
prasad Sen (1718-1775), Sy4mzdsarigit, e nella devozio- 
ne estatica a Kali di Ramakrishna Paramahamsa (mor- 
to nel 1886). [Vedi la biografia di RAMAKRISHNA]. 
La regione del delta del Bengala è essa stessa spesso 
immaginata e apostrofata dai Bengalesi (non induisti 
come anche induisti) come una madre semidivina, bel- 
la, fertile, ora benigna, ora castigatrice. [Vedi anche 
DEA, CULTO DELLA]. 

Vagamente connessa alla preminenza delle dee è 
l’importanza del Tantrismo in Bengala. Le origini (arie 
e non arie) del Tantrismo non sono chiaramente note, 
ma dalla metà del primo millennio d.C. il Bengala di- 
venne una fonte principale di testi sanscriti tantrici nei 
quali i sacerdoti brahmanici e i monaci buddhisti appli- 
carono le proprie rispettive dottrine ai princìpi di ritua- 
le e di meditazione tantrica. La letteratura tantrica in- 
duista in sanscrito fiorì in tutto il periodo Pala (760- 
1142 d.C.), ma declinò sotto i Sena nel xII secolo. Non 
vi è prova di un rinnovato interesse per il Tantrismo tra 


. Drahmani del Bengala fino alla rinascita degli studi 
samscriti a Navadvip nel XVI secolo. 

Tuttavia, sembra che una variante semplificata di 
iantrismo, detta Sahaja o Sahajiya («naturale, nato in- 
seme»), spesso della varietà «sinistra» (ovvero, che uti- 
2222 elementi socialmente proibiti nelle pratiche ritua- 
- sia sopravvissuta in Bengala per lo meno dal XI seco- 
x probabilmente anche da molto prima) fino a oggi. Il 
I antrismo Sahaja è un tipo autoctono di disciplina yo- 
2a specializzata nell’interpretazione e nella trasforma- 
none simbolica delle sostanze corporee. Essa adatta se- 
eetuvamente da sistemi religiosi più sofisticati (buddhi- 
sta. nath, $ivaita-$akta, visnuita) immaginario, dottrina 
2 pratiche in modo da forgiare sistemi ibridi di discipli- 
za spirituale (s44dbara). Un Sahajiya visnuita ibrido fiorì 
“21 XVII e nel XVII secolo. 

Molti piccoli circoli di adepti maschi e femmine, 
spesso cantori o musicisti mendicanti ai margini della 
società induista (per esempio Baul, Sain, Kartabhaja), 
conservano le proprie rispettive varianti di Tantra sem- 
olificati e si riuniscono periodicamente per festività re- 
=giose con affiliati dello stesso gruppo. Il r2e/4 («festa») 
emnuale di Jayadeva a Kenduli, Bengala Occidentale, ri- 
chiama molti Baul. Molti dei principali centri di pelle- 
zrinaggio del Bengala Occidentale (per esempio Bakre- 
svar e Tarapith) possiedono forti associazioni tantriche 
condivise dai livelli di Tantra brahmanico e Sahajiya. 
Vedi anche TANTRISMO]. 

Visnuismo. La devozione visnuita in Bengala, come 

x Sivaismo e lo $aktismo, risale probabilmente all’epo- 

za Maurya, e certamente esisteva nelle epoche Gupta e 

Pala, nelle quali è attestata una documentazione icono- 
zrafica e d’altro tipo. Vi sono statue di Visnu in molte 
orme, di Siva (/iriga e forme antropomorfe), di Sakti 
come Durga, Candi, Sarvani, e altre dee), e di Sirya, 
Ganesa, Indra, e Varuna. Immagini di Krsna e Rama 
sono rare nel Bengala preislamico, ma esiste un bassori- 
“evo che sembra raffigurare Krsna e Radha sullo stupa 
duddhista di Somapura vicino a Paharpur. Il poema 
sanscrito più celebre composto in Bengala, il Girago- 
da di Jayadeva (XI secolo), tuttavia, celebra l’amore 
ti Krsna e della sua amante Radha [Vedi la biografia di 
TAYADEVA). Il tema divenne molto popolare nei se- 
coli seguenti tra i poeti in volgare che componevano in 
rengali e nelle lingue a essa strettamente correlate, 
maitthili e brajabuli. [Vedi anche POESIA RELIGIOSA 
DELL'INDIA]. 

La devozione (bbakt:) a Krsna (e alla sua divina 
amante Radha) ha avuto un posto particolare nella vita 
religiosa del Bengala a partire dalla comparsa di Krsna- 
Caitanya (un brahmano, nato come Visvambhara Mis- 
ra: 1486-1533). [Vedi anche BHAKTI]. Esponente del 
revivalismo estatico, Caitanya era appassionatamente 
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dedito all'amore devoto (prerza) a Krsna, per mezzo 
della meditazione privata e del canto pubblico (samkir- 
tana) dei nomi divini. Per i visnuiti del Bengala egli è il 
divino Krsna, o Krsna e Radha in combinazione. [Vedi 
anche KRSNA e RADHA]. La maggior parte dei templi 
visnuiti in Bengala sono oggigiorno templi dedicati a 
Krsna e molti contengono anche l'immagine di Cai- 
tanya. Il luogo natale di Caitanya, Navadvip ($rimaya- 
pur) e altri siti benedetti dalla sua presenza o da quella 
dei suoi associati sono le sedi di festività periodiche che 
commemorano gli eventi della vita di Caitanya, in ag- 
giunta al ciclo annuale dei rituali visnuiti, specialmente 
di quelli specifici per Krsna. Il movimento visnuita Cai- 
tanya (o Gaudiya, cioè bengalese) ha prodotto nella 
cultura bengalese un ricco corpus di letteratura devo- 
zionale in sanscrito e in bengali: lirica (padavali), musi- 
ca (kirtan), opere teatrali, agiografia, e una teologia si- 
stematica (bbaktir-asafistra) che combina la poetica 
sanscrita con la filosofia krsnaita della paradossale dif- 
ferenza e non-differenza (acintyabbedabbeda). [Vedi 
anche KRSNAISMOI]. 

Il movimento della bbakti di Caitanya non fu altro che 
uno dei molti sviluppi della creatività religioso-culturale 
tra gli induisti bengalesi nel primo XVI secolo (sotto la 
protezione di Husain Shahi, indipendente sultano di 
Gaur). Raghunandan Siromani nel campo dei dbarmasa- 
stra, Raghunandan Tarkika Siromani nel Navyanyaya (la 
nuova logica teista) e Krsnananda Agamavagisa negli 
studi tantrici furono tutti contemporanei di Caitanya a 
Navadvip. [Vedi anche la biografia di CAITANYA]. 

Letteratura religiosa popolare. Dal XVI secolo si co- 
minciano a trovare versioni scritte di composizioni ver- 
nacole popolari che avevano avuto una circolazione 
orale precedente. Il genere più importante è il marxgal- 
kavya («poema propizio») in versi p#ydr, da cantare in 
contesti rituali. Un w24%g4/ narra le glorie del dio o del- 
la dea e le lotte e le ricompense dei suoi devoti, il tutto 
su uno sfondo cosmologico. Esistono maga! dedicati 
alla divinità Dharma (che protegge alcune popolazioni 
locali); altri mostrano siddha («adepti») della tradizione 
nath, e molti inculcano il culto per Manasa e per altre 
dee. Divinità autoctona e composita, Dharma (neutrale 
quel tanto che basta per essere la suprema realtà da sva- 
riati punti di vista induisti, tribali, buddhisti e perfino 
musulmani) si impone come sorgente cosmogonica nei 
Dharma-, Nath- e Manasa-margal. Il genere manga! fu 
utilizzato dai biografi di Caiyanya e da scrittori epici 
musulmani come anche dai raffinati poeti della peren- 
nemente vigorosa tradizione $akta. Un genere di versi 
più semplice (da declamare piuttosto che da cantare) è 
la paricàli, spesso utilizzata per lodare divinità locali mi- 
nori, spiriti e santi. [Vedi anche MUSICA E RELIGIO- 
NE IN INDIA]. 
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Letteratura religiosa classica. Esistono molte tradu- 
zioni e parafrasi bengali di testi epici, puranici, e tantri- 
ci che attingono alla grande tradizione brahmanica. Tra 
essi il più influente è il Ramzdyana di Krttivasa, risalente 
al Xv secolo, che in uno stile tipicamente visnuita ben- 
galese mette in rilievo i sentimenti compassionevoli 
umani più che l’eroismo e il dovere. La più notevole tra 
le numerose versioni parziali del Mababbarata in benga- 
(7 è quella di Kasiramdas e dei suoi collaboratori (XVII 
secolo), il Pàndavavijaya. La più antica tra le numerose 

parafrasi tradite dei purdna è il Srikrsnavijaya di Ma- 
ladhara Vasu, del tardo xv secolo, cui fu reso omaggio 
da Barbak Shah e da Caitanya. Molte traduzioni e adat- 
tamenti di testi epici e puranici furono fatte sotto il pa- 
tronato dei r4/4 induisti alla periferia del Bengala (cioè 
Kooch Bihar, Tipperah, Kachar e Bisnupur), i quali 
consolidarono i propri privilegi locali riconoscendo la 
sovranità del sultano di Gaur o dei Moghul. Ma perlo- 
più il XVII e il xvm secolo sotto il dominio imperiale 
moghul, in contrasto con il XVI secolo, furono un perio- 
do di continuità e di ripetizione più che di creatività 
nella vita religiosa e letteraria degli induisti bengalesi. 

Il rinascimento del xTx secolo. Il XIX secolo, tuttavia, 
portò in Bengala sviluppi religiosi notevoli tra profondi 
cambiamenti politici, economici e culturali. Era termi- 
nato un periodo di oltre mezzo millennio di dominazio- 
ne musulmana: inizialmente distruttiva, talora incorag- 
giante, sempre, almeno implicitamente, intimidatoria. 
Ben presto l’inglese sostituì il persiano nell’amministra- 
zione, nei tribunali, nell'istruzione superiore, aprendo 
nuove possibilità culturali, professionali e imprendito- 
riali per coloro che ne facevano parte, inizialmente qua- 
si esclusivamente bbadralok induisti. 

Un’ondata di stimoli e di provocazioni colpì coloro 
che si esposero alla cultura occidentale, laica e/o reli- 
giosa. I bbadralok bengalesi che giunsero nella nuova 
metropoli coloniale, Calcutta, divennero de facto i prin- 
cipali mediatori tra l'India e l'Occidente (finché élite si- 
mili emersero in sedi secondarie del potere britannico). 
In quest'atmosfera eccitante, esplorarono rapidamente 
molte strade pertinenti alla loro posizione anomala tra 
due culture. Tali strade includevano una critica radica- 
le, perfino un rigetto, della tradizione socio-religiosa in- 
duista, come avvenne da parte di quei pochi apparte- 
nenti alla nuova élite che divennero cristiani, o del 
gruppo iconoclasta Young India («Giovane India») 
ispirato da Henry Derozio (1809-1831). Oppositori 
strenui (attraverso argomentazioni, disapprovazione o 
intimidazione) di queste e di altre meno radicali rispo- 
ste alla religione e alla cultura occidentale erano i con- 
servatori irriducibili. Tra questi due estremi vi erano 
svariate vie aperte da dbadralok bengalesi riformatori 
che cercavano di restare all’interno della tradizione in- 


duista, ma in termini consoni alla loro precaria posizio- 
ne tra due mondi. 

Ram Mohan Roy (1774-1833), poliglotta, intellettua- 
le e amministratore, fu il più efficace tra i riformatori 
bbadralok del primo XIX secolo. Il suo apprezzamento 
per l’unicità di un dio personale (sviluppato durante i 
suoi studi giovanili di persiano e arabo) e l’ammirazio- 
ne per gli insegnamenti etici di Cristo fecero sorgere 
speranze vane in una sua conversione tra i missionari 
cristiani e unitarianiani, con i quali egli cooperò, ma ai 
quali anche si contrappose. Egli si oppose con argo- 
mentazioni convincenti, anche se con durezza, al culto 
delle immagini e del simbolismo amoroso nel mito, nel 
rituale e nel canto, e condusse campagne vittoriose con- 
tro l’auto-immolazione delle vedove (sdt7) e altre prati- 
che socio-religiose simili. [Vedi anche la biografia di 
ROY, RAM MOHANI. 

Roy fu il primo a tradurre un’antologia delle upar:- 
sad in bengali e in inglese. Fondò il Brahmo Samaj (So- 
cietà dei Teisti), una comunità élitaria di induisti di sti- 
le unitarianiano che professava una fede in un dio per- 
sonale e che rifiutava il culto delle immagini, i sacrifici 
animali e gli aspetti del sistema castale più rigidi (alme- 
no per la sensibilità umanitaria egalitaria). [Vedi anche 
BRAHMO SAMA]]. 

Alla guida del Brahmo Samaj a Roy successe l’auste- 
ro e meditativo Debendranath Tagore (1817-1905), 
sotto la cui direzione il Samaj sviluppò una liturgia più 
ricca e un corpus di preghiere. Uno zelante brahmo più 
giovane d’età, Keshab Chandra Sen (1838-1884), insof- 
ferente della cauta posizione socio-rituale di Debendra- 
nath, si allontanò dalla comunità e formò il Brahmo Sa- 
maj of India. Questo nuovo gruppo rifletteva le idee so- 
ciali più radicali di Sen, come anche la sua predilezione 
per i kirtan di stile visnuita e la sua calorosa devozione 
a Gesù Cristo. Un secondo scisma, causato dall’incapa- 
cità di Sen di applicare i suoi princìpi socio-rituali radi- 
cali in occasione del matrimonio delle sua stessa figlia, 
diede origine a un terzo Samaj, il Sadharan Brahmo Sa- 
maj. Anche se i membri delle associazioni non furono 
mai numerosi, i Brahmo Samaj costituirono un cruciale 
luogo di dibattito per i fhadralok bengalesi insoddisfat- 
ti dello status quo induista ma che al tempo stesso non 
volevano abbandonare la propria tradizione. [Vedi an- 
che la biografia di SEN, KESHAB CHANDRA]). 

La riconsiderazione degli ideali e delle pratiche reli- 
giose induiste durante il «Rinascimento bengalese» del 
XIX secolo avvenne in gran parte per mezzo di romanzi, 
opere teatrali, poemi e saggi in prosa. Un esempio lam- 
pante è il romanziere e commentatore sociale Bankim 
Chandra Chatterji (1838-1894), che nel romanzo Anar- 
da Matb (Il monastero della beatitudine) descrive la lot- 
ta militante per l'indipendenza come una modalità di 


devozione alla Dea e nell'opera di alta divulgazione 
Krsnacarita (Atti di Krsna) estrapola dal Mababharata 
un Krsna idealisticamente umanizzato come modello 
per gli indiani moderni. 

La più venerata figura religiosa bengalese del XIX se- 
colo non apparteneva all’élite anglicizzata: Ramakrish- 
na (nato Gadadhar Chatterji; 1836-1886) era estrema- 
mente semplice nella conversazione in bergali ed estati- 
co nella sua devozione alla dea Kali. Egli cercava di spe- 
rimentare il divino attraverso discipline $akta, visnuite, 
rantriche e vedantiche, come anche attraverso ciò che 
egli considerava la meditazione cristiana e musulmana. 
Ramakrishna e sua moglie, Sarada Devi, sono venerati 
unitamente dai devoti: il primo come discesa divina 
‘avatàra), e la seconda come la paredra/energia ($aktt). 
Vedi anche la biografia di RAMAKRISHNA]. 

Il principale discepolo di Ramakrishna, Vivekananda 
‘nato Narendranath Datta; 1863-1902), fu un abile reto- 
re e scrittore (in dargdli e in inglese), sia in India, dove 
esortò i propri connazionali ad affermare il proprio re- 
taggio indiano induista, sia all’estero, dove esportò una 
modalità confidente e irenica di fede induista e fondò a 
New York la prima delle molte Vedanta Society dell’e- 
misfero occidentale. Egli organizzò la Ramakrishna Mis- 
sion, un ordine monastico dedito all’elevazione religio- 
sa, all'istruzione, alla medicina, e al servizio sociale. [Ve- 
di anche la biografia di VIVEKANANDAI]. 

Nazionalismo e internazionalismo induista nel xx 
secolo. L’incipiente nazionalismo induista sviluppò un 
carattere politico più assertivo e sciovinista nel XX seco- 
lo. specialmente durante la campagna swadeshi dei bha- 
iralok bengalesi volta a far cancellare la spartizione del 
Bengala del 1905. La campagna ebbe successo, ma al 
prezzo di alienarsi l'appoggio dei musulmani. L'ala più 
violentemente estremista della campagna era rappre- 
sentata da giovani «terroristi» che concepivano le azio- 
ni violente come offerte sacrificali alla Dea/madrepa- 
tria. Aurobindo Ghose (1872-1950), un bengalese an- 
glicizzato profondo e prolifico, fu lui stesso per un bre- 
ve periodo un «estremista» prima che un'esperienza 
estatica avuta durante la prigionia a Calcutta lo aiutasse 
a indirizzare le proprie energie verso la meditazione yo- 
gica, la scrittura religioso-filosofica e, con l’ausilio di 
Mira Richard, «la Madre», la direzione di una comu- 
rità transnazionale (la cui sede si trovava a Pondi- 
cherry, nell’India sudorientale) con lo scopo di pro- 
muovere l’evoluzione della coscienza umana attraverso 
lo Yoga Integrale. [Vedi la biografia di AUROBINDO 
GHOSE]. 

L’immaginario $akta del tipo assertivo, potenzial- 
mente violento sembra aver ispirato diffusamente la 
politica nazionalista in Bengala, specialmente nella for- 
ma «estremista» rappresentata da Netaji Subhas Chan- 
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dra Bose (1897-1945). La diffusione dell’etica visnuita 
più accomodante e non violenta nella politica naziona- 
lista bengalese fu meno pronunciata, poiché Bose, più 
che Gandhi, aveva catturato l’immaginario politico de- 
gli induisti bengalesi. Tuttavia, l’opera matura di Ra- 
bindranath Tagore (1861-1941) presenta alcuni ideali e 
atteggiamenti visnuiti e Brahmo specialmente nella sua 
visione di solidarietà umana globale. Poeta insignito del 
Premio Nobel per Gitàrzjali, romanziere, drammatur- 
go, educatore, musicista e artista, egli esercitò una 
grande influenza formativa sui Bengalesi colti del XX 
secolo. La «religione dell’uomo» di Tagore (dal titolo 
delle sue Hibbert Lectures), sottolinea che le qualità 
creative, evolutive, estetiche e interpersonali dell’espe- 
rienza umana rappresentano il nucleo della «religione» 
al suo meglio. [Vedi anche la biografia di TAGORE, 
RABINDRANATH]. 

Le istituzioni religiose induiste tradizionali fiorirono 
nel XIX e al principio del XX secolo parallelamente ai 
multiformi movimenti di riforma. Danaro e talento fu- 
rono profusi per costruire e restaurare templi e ostelli 
religiosi e per fare opera di proselitismo attraverso la 
pubblicazione, la predicazione, la musica e il teatro. Vi 
fu un’abbondanza di edizioni scientifiche di testi reli- 
giosi sanscriti e baxiggli, e in questo periodo proliferò 
una seria ricerca sul passato religioso induista (e anche 
buddhista). 

Specialmente i visnuiti della tradizione Caitanya fu- 
rono pronti a utilizzare i nuovi modelli di proselitismo, 
e all’interno della loro specifica tradizione vi furono al- 
cuni vigorosi movimenti di innovazione e riforma mo- 
derata. Il più efficace tra essi fu iniziato da un laico, 
Bhakti Vinode Thakur (nato Kedarnath Datta; 1838- 
1914), e ottenne una forma istituzionale grazie a suo fi- 
glio, Bhakti Siddhanta Sarasvati (nato Bimal Prasad 
Datta; 1874-1937), come Gaudiîya Math (o Gaudiya Mis- 
sion), un ordine di monaci predicatori. 

Indipendenza e frustrazioni L'indipendenza del- 
l’India e del Pakistan nel 1947 comportò la spartizione 
del Bengala, violenza tra comunità, e la migrazione di 
profughi induisti e musulmani. Il Bengala occidentale e 
Calcutta, improvvisamente separati dalla maggior parte 
dell’ex orgogliosa Presidenza del Bengala, erano econo- 
micamente e politicamente provati, ma tuttavia dovet- 
tero assimilare milioni di profughi. La maggior parte 
delle istituzioni del Bengala occidentale, comprese 
quelle religiose tradizionali e riformiste, assetate di fon- 
di e con poche prospettive di miglioramento, dal 1947 
entrarono in uno stato di declino, sopravvivendo in 
qualche modo, ma rimanendo raramente in grado di 
mobilitare risorse per imprese creative o innovative. 

L’unica area nella quale c’è stata qualche innovazio- 
ne e vitalità, nonostante le figure chiave fossero per lo 
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più nate molto prima dell’Indipendenza, è quella dei 
guru individuali e delle loro reti di discepoli. É troppo 
presto per giudicare l’importanza del fenomeno a lun- 
go termine. Tra le figure più importanti troviamo 
Anandamayi Ma (nata Nirmalasundari Bhattacarya; 
1896-1982), una donna quieta e intuitiva nota per la pa- 
ce che irradiava; Sri Chinmoy (nato Chinmoy [Cinmay] 
Kumar Ghose, nel 1931), un musicista di talento con 
un seguito internazionale, che promuove la ricerca del- 
la pace interiore ed esteriore, specialmente attraverso la 
musica e una dieta vegetariana; A.C. Bhaktivedanta 
(nato Abhay Caran De; 1896-1977), fondatore dell’In- 
ternational Society for Krishna Consciousness (ISK- 
CON), che continua la tradizione della bbakti di Cai- 
tanya. [Vedi anche HARE KRISHNA). L’Ananda Marg, 
caratterizzato da un’azione violenta, e il movimento po- 
litico-economico a esso connesso, la Progressive Utili- 
zation Theory (PROUT), hanno gruppi di sostegno nel 
Bengala occidentale rurale e a Calcutta. 

L’area di maggiore creatività nel Bengala nell’epoca 
successiva all'indipendenza è la letteratura, mentre an- 
che le arti figurative, la musica, il cinema e l’analisi po- 
litica attraggono le menti creative. La maggior parte di 
ciò che è stato espresso in queste aree, tuttavia, ha as- 
sunto una forma laicamente umanista o perfino marxi- 
sta piuttosto che quella religiosa esplicitamente indui- 
sta. Eppure si potrebbe sostenere che i film appassiona- 
tamente umanitari di Ritwik Ghatak, l’umanesimo radi- 
cale di M.N. Roy e molta della poesia e della narrativa 
degli scrittori bengalesi del periodo successivo all’indi- 
pendenza, siano essi profughi o autoctoni del Bengala 
occidentale, possiedono una qualità profondamente re- 
ligiosa. Spesso essi rappresentano la ricerca di autenti- 
cità umana e/o di giustizia sociale e di trascendenza 
dallo status quo, rivelando in questo modo continuità 
con temi che si trovano nella letteratura bengalese pre- 
cedente, esplicitamente religiosa. 

Nel frattempo, nel Pakistan orientale e (dal 1971) in 
Bangladesh le condizioni della minoranza induista sono 
state ancora meno favorevoli alla creatività istituzionale 
e, con rare eccezioni, individuale. La maggior parte de- 
gli induisti abbienti e colti emigrarono all’epoca della 
spartizione o negli scontri che seguirono. Coloro che ri- 
masero avevano come prima preoccupazione la soprav- 
vivenza quotidiana in un ambiente economicamente 
depresso e politicamente ostile. Sporadiche molestie 
culminanti nelle atrocità e nell’esodo di massa nel 1971 
sono state seguite dalla relativa sicurezza del Bangla- 
desh indipendente sotto il governo del partito «laico» 
Awami League e sotto i regimi militari «islamici» ma 
non anti-induisti che seguirono. Sopravvivono istitu- 
zioni tradizionali induiste, ma in condizioni gravemen- 
te precarie e, come nel Bengala occidentale, gli scrittori 


e gli artisti induisti più creativi parlano di solito una lin- 
gua che è umanistica più che non distintamente indui- 
sta, ma che può essere anche profondamente religiosa. 

Minoranze religiose. Un gran numero di Bengalesi 
rappresentano tradizioni religiose non induiste e non 
musulmane. In una certa misura questi gruppi si sono 
adattati alle tradizioni dominanti, ma rimangono tutta- 
via comunità distinte. 

Buddhisti. La concentrazione maggiore di buddhisti 
in Bengala si trova tra i Barua/Magha, i Chakma e i Ma- 
ramma, stanziati lungo i confini orientali del Bangla- 
desh. La presenza buddhista in Bengala risale probabil- 
mente all’epoca Maurya e con sicurezza all’inizio del I 
millennio d.C., quando i monaci buddhisti (bhiks4, 
lett. «mendicanti») godevano della protezione regale 
insieme con brahmani e jainisti. Sembra che molti go- 
vernanti, specialmente tra i Khadga (tardo VII secolo) e 
i Pala, avessero abbracciato la fede buddhista. Sotto i 
Pala in Bengala furono erette molte importanti accade- 
mie monastiche e alcune di esse (per esempio, Somapu- 
ra vicino a Paharpur e Salban presso Comilla) erano 
dotate di stupa riccamente scolpiti. I viaggiatori cinesi 
menzionano molti vibra (monasteri) in cui si trovava- 
no bbiksu di diverse scuole buddhiste: Mahayana, Stha- 
vira, Sarvastivada, Tantrika, e Vajrayana. Gli studi e 
l’arte buddhista fiorirono per secoli nell'antico Benga- 
la, e durante la lunga epoca Pala il Tantrismo buddhi- 
sta fu assiduamente coltivato. In seguito, esso fu sco- 
raggiato da parte dei Sena brahmanici, e la distruzione 
dei vibara rimasti da parte dei Turchi nel XII secolo 
provocò la dispersione degli studiosi bbiksu e dei loro 
testi, che dal Bengala si trasferirono specialmente in 
Nepal e in Tibet [Vedi anche BUDDHISMO, vol. 10, 
articolo su Buddhismo in India]. 

Può darsi che un Tantra Sahaja buddhista ibrido, 
sviluppatosi al più tardi a partire dal XII secolo, sia so- 
pravvissuto in Bengala fino ai secoli seguenti la con- 
quista solo per confluire gradualmente in altre forme 
ibride di devozione rustica. Tracce di altri elementi 
buddhisti nella tradizione induista bengalese posteriore 
non sono prive di plausibilità, ma sono per lo più con- 
getturali. Materia di congettura è anche il grado di in- 
fluenza buddhista tra gli strati rurali più bassi prima 
della conquista turca e la funzione, se mai ci sia stata, di 
tale influenza buddhista anteriore nel facilitare la con- 
versione all’Islam. Nei secoli recenti le etnie bengalesi 
hanno avuto scarsa aderenza alla tradizione buddhista. 
Ma parecchie popolazioni tribali e i Barua/Magha del 
Bengala sudorientale sono rimasti fortemente legati alle 
proprie rispettive forme di Buddhismo; queste sono pe- 
netrate nelle usanze tribali e di casta e sono state in- 
fluenzate da elementi tantrici e $akta induisti, ma non 
possiedono bbiksu celibi propriamente iniziati. 


Alla metà del XIX secolo, un monaco theravada di Ar- 
rakan (ma nativo di Chittagong), Sarangaj Saramedha, 
fondò un movimento di riforma. Sostenuto dalla regina 
Chakma, Kalindi, e dalla parallela cooperazione dei mo- 
naci Punnacara Dhammodhara e Jnanalamkara Maha- 
sthavir, Saramedha reintrodusse l’iniziazione secondo la 
regola, rimosse le pratiche induiste «offensive», fondò 
istituzioni scolastiche e costituì il Sangaraj Nikaya, 
un’organizzazione di buddhisti riformati caratterizzata 
da una stretta interdipendenza di bbiksu e laici. Non 
tutti i buddhisti in quello che oggi è il Bangladesh accet- 
rarono le riforme del Sangaraj; il Mahasthavir Nikaya è 
un’organizzazione che rappresenta coloro che sono ri- 
masti più vicini alle vie autoctone. 

Molti buddhisti in Bangladesh si trovano di fronte a 
una terribile minaccia alla propria sopravvivenza. L’a- 
rea scarsamente popolata che abitano è diventata zona 
d'interesse per estranei che ambiscono a realizzare pro- 
getti idroelettrici, sfruttamento di gas, minerali, legna- 
me e terra. Inoltre, i loro territori tribali sono ora una 
delicata regione di frontiera, soggetta a operazioni mili- 
cari e di guerriglia e che rischia di essere dichiarata zona 
proibita agli estranei. 

La reviviscenza del Buddhismo nel Bengala occiden- 
tale trae origine dal fatto che a Calcutta fu trasferita la 
Maha Bodhi Society nel 1892 e nello stesso anno fu 
maugurata la Bauddha Dharmankur Sabha. Ben presto 
sorsero altre associazioni, pubblicazioni e studi connes- 
si alla tradizione buddhista e sono attivi ancor oggi. 

Jainisti. I jainisti del Bengala sono per lo più Marwa- 
ri (cioè Gujarati e Rajasthani) e altri non Bengalesi con- 
centrati nei centri urbani del Bengala occidentale. Essi 
sono famosi per il loro splendido tempio a Calcutta. I 
tainisti laici sono sempre stati importanti nella finanza e 
nel campo degli affari bengalesi, per lo meno dall'epoca 
moghul. Esistevano asceti jainisti (rirgrantba) in Bengala 
durante tutto il I millennio d.C., ma i loro antichi inse- 
diamenti sono scomparsi da molto tempo. Può darsi 
che gli usi di taluni gruppi religiosi appartenenti alle ca- 
ste inferiori (per esempio jugi, jati. -baisnab, ecc.) riflet- 
tano un remoto influsso jainista. [Vedi JAINISMO]. 

Sikh. Una nutrita comunità sikh è concentrata a Cal- 
cutta e in altri centri d’affari e di commercio del Benga- 
ta occidentale. Sia l’agiografia sikh, sia quella visnuita 
sostengono che Nanak visitò l'India orientale all’inizio 
del xVI secolo. Tegh Bahadur visitò alcuni sikh residen- 
2 a Dacca alla fine del xvi secolo e molto probabilmen- 
te alcuni mercanti sikh della casta kbatri del Panjab si 
erano stanziati in Bengala molto tempo prima. Le possi- 
bilità di affari sotto il governo britannico attrassero al- 
cuni sikh del Panjab a Calcutta durante il XIX secolo, e 
profughi provenienti dal Panjab occidentale (Pakistan 
occidentale) nel 1947 accrebbero il loro numero. I sikh 
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di Calcutta conservano numerosi gurdwara (templi) e 
istituzioni scolastiche e di sostegno sociale. Essi pubbli- 
cano la rinomata «Sikh Review». [Vedi SIKHISMO]. 

Parsi. I parsi bengalesi sono concentrati a Calcutta, 
dove giunsero per lavorare nelle banche e nella ferrovia 
alla metà del x1x secolo. Abbienti e colti, hanno un 
tempio del fuoco fin dal 1839, e dal 1917 pubblicano 
una rivista, «Navroz». [Vedi anche PARSI, vol. 11). 

Cristiani. I cristiani del Bengala si diversificano dal 
punto di vista sociale, confessionale e geografico. La 
sola confessione più grande è la cattolica, la parte più 
consistente della quale deriva dai mercanti portoghesi 
del XVI secolo e seguenti, e dai loro discendenti metic- 
ci lusitano-bengalesi. L’evangelizzazione protestante 
cominciò nel 1793 con la Baptist Mission, nell’enclave 
olandese, Serampore, dove William Carey (1761-1843) 
e i suoi collaboratori diedero l’impulso iniziale alla 
prosa e all’editoria bargali e fondarono il Serampore 
College. Per tutto il XIX secolo, battisti, luterani, angli- 
cani e presbiteriani furono tra i missionari provenienti 
da diversi Paesi che fondarono comunità in tutto il 
Bengala. 

La maggior parte dei convertiti provenivano da stra- 
ti sociali inferiori o da popolazioni tribali, ma nel XIX 
secolo si verificarono sufficienti conversioni di bbadra- 
lok tanto da provocare una reazione induista. Tra i bba- 
dralok convertiti il protestante Krishna Mohan Ban- 
nerji (1813-1885) e Brahmabandhab Upadhyay (1861- 
1907), teologo cattolico e allo stesso tempo sarzzyésin 
induista e nazionalista indiano, si impegnarono per cer- 
care di forgiare forme autoctone indiana di Chiesa cri- 
stiana, ma con scarsi risultati. La maggior parte delle 
confessioni rimasero a lungo dipendenti da direzione e 
modelli stranieri, ma gradualmente sono emersi un cle- 
ro (e gerarchie), liturgie e teologie autoctone, e alcune 
confessioni protestanti si sono amalgamate. 

I cristiani del Bengala sono stati a lungo associati ai 
concetti di istruzione, assistenza e attività di sostegno 
sociale. In effetti, la santa più onorata del Bengala occi- 
dentale del xx secolo è probabilmente la suora cattolica 
albanese Madre Teresa, le cui suore e i cui fratelli sono 
al servizio dei poveri morenti, dei lebbrosi e dei trova- 
telli, con una devozione esemplare. In Bangladesh, i 
cristiani, sia del luogo sia stranieri, sono notevolmente 
impegnati nel lavoro di soccorso e sviluppo. [Vedi an- 
che CRISTIANESIMO, vol. 7, articolo su Cristianesimo 
in Asia]. 

Ebrei. A Calcutta rimangono probabilmente una 
cinquantina di ebrei, sebbene la loro comunità fosse un 
tempo più ampia e influente, come testimoniano una 
imponente sinagoga e ampie aree cimiteriali a Calcutta. 
[Vedi anche EBRAISMO, vol. 6, articolo su Ebraismo 


in Asia e Africa nordorientale). 
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La maggioranza musulmana. I musulmani costitui- 
scono la più vasta comunità religiosa tra i Bengalesi 
(circa l'’86% dei Bangladeshi, e circa il 21% dei Benga- 
lesi occidentali); in grandissima parte sono sunniti del- 
l'orientamento hanafita, e i pochi $fî‘iti discendono da 
funzionari persiani del tardo periodo moghul. La gran- 
de maggioranza dei musulmani in Bengala sono di etnia 
bengalese, grazie alle massicce conversioni e alla cresci- 
ta naturale dalla conquista del Bengala da parte di 
Muhammad ibn Bahtyar Halfi (circa 1203 d.C.). Lo ia- 
to etnico e linguistico tra l'élite (454) di immigrati 
(arabi, turchi, afgani, pathan, moghul e persiani) e le 
masse indigene (4/r4f aglaf) ha influenzato profonda- 
mente il carattere della vita musulmana bengalese. La 
formazione di una tradizione media fondata sulle lin- 
gue volgari, che fu tanto semplice per gli induisti ben- 
galesi, è stata per i musulmani del Bengala motivo di ri- 
corrente conflitto, confusione e ansia. In effetti, per es- 
si l’uso stesso della lingua dariggli e il riconoscimento 
dell’etnicità bengalese sono stati problematici. 

Conversioni: pir della «piccola tradizione». Il pro- 
cesso di conversione della popolazione autoctona del 
Bengala centrale e orientale rimane materia di conget- 
tura, a causa della mancanza di documentazione testua- 
le contemporanea. Senza dubbio, i governatori e i so- 
vrani fondarono moschee, madrasa (scuole coraniche) e 
altre istituzioni musulmane nei centri urbani nei quali si 
riunivano gli immigrati musulmani. Ma le maggiori 
concentrazioni di musulmani non si trovano in tali aree 
urbane, bensì nelle regioni rurali dove la popolazione 
doveva essere prevalentemente autoctona, un mosaico 
di gruppi endogami (y4t?) induizzati a livelli eterogenei 
(con una indeterminata influenza buddhista) e di popo- 
lazioni tribali. Molto tempo dopo la conversione, le ri- 
costruzioni musulmane bengalesi attribuirono il mas- 
siccio proselitismo a pir (guide, tipicamente maestri s%- 
fò, ma la categoria bengalese di pir è multiforme e rac- 
coglie elementi dalla leggenda, dal folclore, dal mito e 
dalla teologia rurale pre-musulmana. 

Alcune figure storiche sono chiaramente incluse tra i 
pir (per esempio Sah Gala], che effettuò molte conver- 
sioni a Sylhet, Zafar Khan Gazi, il guerriero martire, e 
Khan Gahan ‘Ali, il deforestatore). Molti pir che sem- 
brano avere un fondamento storico sono ricordati per 
le loro presunte doti terapeutiche, taumaturgiche e 
pragmatiche più che per la loro spiritualità sf. I pir 
umani fondarono ostelli gratuiti (45t4r4,b41g4h) duran- 
te la loro vita, e dopo la loro morte le loro tombe (r4- 
zar, dargah) divennero i centri del potere dei pir «im- 
mortali» (zi1d2). I pir carismatici degli inizi furono 
emulati dai propri figli e/o discepoli. Altri pr non sem- 
brano avere alcun referente umano, ma appaiono sem- 
plicemente come la trasformazione nella piccola tradi- 


zione musulmana di divinità minori, eroi e spiriti che 
nella cultura rurale autoctona si riteneva avessero in- 
fluenza su determinate località, malattie o professioni. 

La «tradizione media»: mediatori letterari. A partire 
dal XVI secolo si cominciano ad avere testi scritti che ri- 
flettono sia la piccola tradizione dei pîr musulmani, sia 
la più sofisticata tradizione media della letteratura raffi- 
nata musulmana bdargali. Gli autori di questi ultimi testi 
spesso esprimevano la difficoltà del proprio compito, 
alcuni semplicemente sottolineando e confutando la 
critica dell’élte ostile, altri tradendo la propria stessa 
ambivalenza nell’esprimere la verità islamica in una lin- 
gua e in una cultura che erano ritenute inadatte a ciò. 

I componimenti che ne risultano sono talora dei bril- 
lanti tour de force, trasmutazioni di intere situazioni co- 
smiche, mitiche ed epiche. L'autorità indiscussa di que- 
sti «mediatori» caratterizza la loro opera come «sincre- 
tica», sebbene ciò possa essere un'etichetta generale 
poco rispettosa. Se per «sincretico» si intende ciò che è 
fondamentalmente ibrido, o che sfocia in alterazioni 
importanti di schemi di pensiero e simbolismo di base, 
allora molta parte del corpus mistico/meditativo è, in 
effetti, sincretico (cioè più tantrico che s#f7). Le sezioni 
cosmologiche e mitiche dei testi epici presentano alcu- 
ni passi sincretici, ma non è chiaro se il messaggio gene- 
rale sia sincretico o non solamente una riaffermazione 
di uno schema di significato fondamentalmente immu- 
tato in una forma esteriore autoctona. I testi sul rituale 
e sulla prassi sociale musulmana si pongono stretta- 
mente all’interno dell’ortodossia islamica. 

Critica e riforma dell'Islam: movimenti farà'iditi e di 
gihad. Le tradizioni musulmane bengalesi media e 
quella piccola, sebbene disprezzate o ignorate dall’élite 
esogena, avevano soddisfatto per secoli i propri rispet- 
tivi gruppi referenti colti e non colti, composti di mu- 
sulmani di lingua dargali. Ma all’inizio del XIX secolo la 
traumatica perdita di potere da parte dei Moghul a van- 
taggio degli Inglesi aveva messo in marcia processi che 
avrebbero destabilizzato la situazione ormai attestata 
da lungo tempo, ma problematica, per cui si contrap- 
poneva asrdf e atràf, esogeno ed endogeno, persone di 
lingua persiana/urdu e persone parlanti bariggli. Emer- 
sero vigorosi movimenti di autocritica e riforma musul- 
mana in risposta alla perdita di potere musulmano, in 
qualche modo paralleli al movimento Wahhabiya in 
Arabia, ma autonomi e saldamente radicati nell’espe- 
rienza musulmana bengalese. 

Il movimento fara’idita, guidato da Haggi Sari‘at 
Allah (1781-1840) e da suo figlio Dudu Miyan (1819- 
1862), cercò di restaurare le sorti dell'Islam rigettando 
come non islamiche tutte le forme di pratica autoctona, 
come la venerazione dei pir, e invocando — e ottenendo 
in misura notevole — una completa alienazione dei mu- 


sulmani rurali autoctoni da gran parte della cultura 
bengalese. Esso esortò anche l’élite esogena a rifiutare 
come non islamiche pratiche come l’acquiescenza al 
dominio britannico, l'adozione di usanze straniere e la 
mancanza di solidarietà verso i correligionari di ceto so- 
zale inferiore. I fara’iditi organizzarono la resistenza 
dei contadini musulmani nei confronti degli zamzindar 
«latifondisti»), che erano perlopiù induisti, e del go- 
verno che li sosteneva, conferendo un carattere comu- 
nitario e rivoluzionario a ciò che era inizialmente una 
torma interna musulmana. 

La Tariga-i-muhammadi, organizzata da Inayet Ali 

1794-1858) e da Wilayat Ali (1791-1853) di Patna, in- 
sieme con altri movimenti di g:h44, suscitò l'entusiasmo 
dei musulmani bengalesi e reclutò uomini per combat- 
:ere nell’India nordoccidentale al fine di restituire il po- 
sere ai musulmani. I movimenti di g:h4d4 e i fara’iditi 
contribuirono a scuotere l'accettazione del secolare sta- 
“45 quo socio-religioso; essi generarono un interesse ap- 
massionato verso modelli islamici che trascendessero il 
sarticolarismo bengalese e motivarono le masse musul- 
nane bengalesi ad affrontare interessi non musulmani. 
Tuttavia, fu attraverso la lingua barigali, sebbene molto 
slamizzata, e l'impegno personale di musulmani ben- 
zalesi autoctoni, che questi movimenti ebbero vitalità. 
Si smossero forze che sarebbero sopravvissute ai movi- 
menti che le avevano messe in marcia. 

Politica musulmana: élite urbane e mullah di villag- 
gio. Le élite musulmane in Bengala, in contrasto con le 
masse, rimasero inizialmente stordite dal trauma della 
serdita di potere a vantaggio dei Britannici. Da princi- 
2io evitarono di studiare inglese. Ma dopo la brutal- 
mente decisiva repressione della «Rivolta» del 1857, si 
sccostarono tardivamente alla lingua inglese e comincia- 
rono a formare gruppi di pressione verso il governo per 
mezzo di organizzazioni élitarie come la National 
\fuhammadan Association di Syer Ameer Ali (1849- 
:929) e la Mahomedan Literary Society di Nawab Ab- 
dul Latif (1828-1893). Nessuna di queste organizzazioni 
zeneva in considerazione i bisogni dei musulmani rurali 
autoctoni ed entrambe rifiutavano la lingua bdarigdli. 
Vedi anche la biografia di AMEER ALI, SYED, vol. 8]. 

Cruciale importanza nel connettere l’élite sociopoli- 
ica musulmana urbana con i milioni di contadini mu- 
sulmani bengalesi ebbero alcuni degli ‘4/24’ urbani e i 
=ullab rurali, funzionari musulmani a livello di villag- 
zio, etnicamente bengalesi ma ideologicamente panisla- 
mici. Sebbene avessero una scarsa formazione, questi 
ultimi erano le uniche «autorità» islamiche a portata di 
mano e pertanto erano molto influenti tra i musulmani 
dei villaggi. Nonostante fossero meno radicali dei fa- 
ra 'iditi e dei sostenitori del $:h4d, gli lama’ e i mullah 
condividevano aspirazioni panislamiche e insieme si 
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sforzavano di «purificare» la vita musulmana bengalese 
da tutti gli elementi «non islamici», di incoraggiare l’u- 
so dell’ urdu, laddove possibile, e di islamizzare i benga- 
lesi, laddove necessario. Quando finalmente l'élite ur- 
bana, durante la controversia per la spartizione del 
1905-1911, prese posizione come rappresentante delle 
masse rurali, trovò che #/2774° e mullab erano già molto 
avanzati nel convincere i musulmani bengalesi autocto- 
ni che la loro vera solidarietà di interessi si collocava 
con i loro correligionari musulmani anche oltre il Ben- 
gala, piuttosto che con gli induisti bengalesi della stessa 
regione o classe. [Vedi anche MODERNISMO ISLA- 
MICO, vol. 8]. 

Rinascimento bengalese: la fase musulmana. Il «Ri- 
nascimento bengalese» ebbe una fioritura ritardata, 
sebbene meno ricca di contenuti e più ristretta per fa- 
scino, tra gli scrittori e gli intellettuali musulmani ben- 
galesi. Essi, come gli autori della «tradizione media» 
bengalese tra il XVI e il xvII secolo, dovettero affronta- 
re una forte opposizione. Alcuni, come Abdul Rahim 
(1859-1931), sostennero a lungo che la lingua dangdli 
potesse e dovesse essere sviluppata come la lingua isla- 
mica per coloro che la possedevano come lingua ma- 
dre. Molta della rinascente letteratura bangdli musul- 
mana era imbevuta di devozione, storia e leggende isla- 
miche (per esempio, il Bisad Sindbu di Musaraf Husain 
[1847-1912], basato sulla tragedia di Kerbala). Ma ci 
furono anche contributi più laici, come quelli di Abdul 
Wadud (nato nel 1894) e di altri (musulmani e non mu- 
sulmani) nel movimento Buddhir Mukti (libertà del- 
l'intelletto), e, più tardi, i poemi appassionatamente 
umani di Qazi Nazrul Islam (1899-1976). 

Indipendenza: Stati islamici e laici L’esortazione 
della Lega Musulmana a formare uno Stato separato per 
i musulmani incontrò un enorme consenso in Bengala. 
Nel Pakistan orientale, l'indipendenza cominciò con en- 
tusiasmo, nonostante le sofferenze della spartizione e 
della violenza tra le comunità, in contrasto con la delu- 
sione della minoranza musulmana rimasta nel Bengala 
occidentale. Ma la perenne tensione tra interessi autoc- 
toni ed esogeni ben presto esplose nuovamente. Il tenta- 
tivo di imporre l’urdu come unica lingua nazionale si 
scontrò con una forte resistenza, disposta al martirio. 
L’insoddisfazione economica e politica rinforzò il risen- 
timento per la politica linguistica. La tensione tra ele- 
menti autoctoni ed esogeni prese le forme dell’incipien- 
te nazionalismo bangladeshi contro l’integrità nazionale 
pakistana. Gli interessi esogeni ancora una volta assun- 
sero il manto dell'Islam, e gli interessi autoctoni pro- 
mossero la lingua e la cultura bar gal:. Nel 1971, la situa- 
zione raggiunse il punto di massimo scontro, con l’indi- 
pendenza del Bangladesh, quando i contadini musulma- 
ni bengalesi, rifiutando gli appelli all’Islam in pericolo, 
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optarono enfaticamente per la direzione nazionalista 
bengalese di Mujibur Rahman (1920-1975). 
Ufficialmente il regime dell’Awami League sosteneva 
il «laicismo» (cioè l’esclusione dei partiti religiosi dalla 
politica e la neutralità religiosa del governo), ma ebbe 
vita breve e i successivi regimi militari hanno dichiarato 
il Bangladesh uno Stato «islamico». Ma la posizione del 
primo non significava un rifiuto dell’Islam da parte dei 
musulmani bengalesi, né quella dei secondi implicava 
l'imposizione della legge islamica nella sfera civile e pe- 
nale o la soppressione delle religioni non islamiche. 
Sotto entrambi i tipi di governo si è comunemente af- 
fermato che la religione islamica e la lingua e la cultura 
bangali sono componenti fondamentali della vita del 
Bangladesh, qualunque siano le caratteristiche legali o 
simboliche. Tuttavia, in Bangladesh scarso è stato il 
dialogo costruttivo o il dibattito tra gli lama’ e l’intel- 
ligencija più laica riguardo alle modalità con cui è pos- 
sibile risolvere la perenne tensione tra gli imperativi 
della fede islamica e quelli della lingua e della cultura 
bangàli. Grandi sforzi in questa direzione, però, compì 
lo scrittore e saggista Abu Fazl (1903-1983). Fintanto- 
ché non si raggiunga una soluzione soddisfacente per- 
mane la minaccia di una rinnovata polarizzazione e di 
un conflitto tra i musulmani in Bengala. Se sarà possibi- 
le creare una soluzione soddisfacente, ciò rappresen- 
terà il raggiungimento di un obiettivo molto creativo e 
costruttivo, che libererà molte energie e le incanalerà in 
direzioni positive, energie che finora sono state inibite 
oppure si sono manifestate in modi distruttivi. Tale ri- 
soluzione provocherebbe un approfondimento dell’au- 
tocoscienza e un epocale cambiamento, che potrebbero 
avere valore paradigmatico al di là del Bangladesh. 
Popolazioni tribali. Nella regione di confine collina- 
re del Bengala sopravvivono alcune centinaia di mi- 
gliaia di persone appartenenti a diverse comunità triba- 
li la cui vita religiosa non ha legami espliciti o intensi 
con alcuna delle tradizioni finora trattate. Mentre l’eco- 
nomia e la demografia dell’India e del Bangladesh cre- 
scono, la popolazione tribale capace di rimanere al di 
fuori delle tradizioni sociali, culturali e religiose mag- 
gioritarie generalmente diminuisce e le stesse usanze 
tribali tendono ad uniformarsi alla tradizione brahma- 
nica. Tuttavia, recentemente l’area è stata interessata da 
una ventata di autoaffermazione tribale, che per qual- 
che tempo può frenare l’ondata di assimilazione o al- 
meno modificare il tipo di adattamento che essa impli- 
ca. À questo proposito, si mettono in luce i Santal del 
Bengala occidentale e degli Stati indiani adiacenti, i 
quali negli ultimi anni si sono imbarcati in un forte ten- 
tativo di consapevole autoaffermazione del proprio re- 
taggio socio-culturale e religioso tradizionale santali. 
[Tutte le principali tradizioni religiose e molte delle 


divinità discusse in questo articolo sono soggetto di vo- 
ci indipendenti. Per tali trattazioni di altre regioni in- 
diane, vedi TRADIZIONI RELIGIOSE INDUISTE; 
TAMIL, RELIGIONI DEI e MARATHI, RELIGIONI, 
Per un’ulteriore trattazione delle religioni tribali in In- 
dia, vedi INDIA, RELIGIONI DELL’, articolo su Tra- 


dizioni rurali]. 
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BHAGAVADGITA. La Bbagavadgità è forse l’opera 
più letta e amata di tutta la letteratura religiosa india- 
na. Il suo potere di consigliare e ispirare i lettori è ri- 
masto invariato nei quasi duemila anni dalla sua com- 
posizione. 

La Bhagavadgità (Il canto del Glorioso Signore) è let- 
teratura sacra, sacra scrittura; la sua presenza, continua- 
tiva, nei secoli denota un ampio potere. Il pio induista, 
anche qualora la sua religiosità sia moderata, avrà inevi- 
tabilmente accesso al libro o sarà in grado di recitarne, o 
almeno parafrasarne, alcune righe. I fedeli gli si rivolgo- 
no quotidianamente; lo leggono con attitudine solenne e 
devota, con un senso di timore reverenziale. Il testo è in- 
ronato nel corso della cerimonia d’iniziazione dei sa- 
mnydsin (rinuncianti); maestri e sant'uomini lo interpre- 
tano; gli studiosi lo traducono e scrivono a riguardo; il 
più umile ascolta le sue parole sempre vibranti, anche se 
udite innumerevoli volte. La Bhagavadgità è letta da tut- 
ri gli induisti, stimata dagli $ivaiti e dai visnuiti, venerata 
dalle caste basse come da quelle alte, apprezzata sia da 
chi vive nelle zone rurali sia dai più urbanizzati. In In- 
dia, molte volte ogni giorno, le parole confortanti della 
Gità sono lette o sussurrate all'orecchio di chi, con lo 
sguardo rivolto a sud colmo di paura, o speranza, o en- 
trambe le cose, attende la morte: «Colui che, abbando- 
nando il corpo al momento della morte, ricorda Me sol- 
tanto, attinge il Mio stato d’essere» (8,5). 

Si potrebbe discutere se la Bhagavadgità insegni la fi- 
losofia dualista del Samkhya o il non-dualismo del Ve- 
danta, se sia un invito all’azione o piuttosto alla rinun- 
cia; ciò che è fuor di discussione è che essa insegna la 
devozione a dio come mezzo di liberazione, sia che la 
liberazione sia intesa come affrancamento dal mondo 
sia che venga letta come libertà nel mondo: «Ascolta 
ancora la Mia parola suprema, di tutte la più segreta: tu 
sei da Me molto amato, così Io parlerò per il tuo bene. 
Incentra la tua mente su di Me, sii a Me devoto, sacrifi- 
ca a Me, a Me rendi omaggio, e a Me tu verrai. In verità 
te lo prometto, poiché tu Mi sei caro» (18,64-65). 
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L’opera nel contesto. La Bhagavadgità occupa una 
parte molto piccola del Mababharata, non è che uno dei 
cento libri minori di quell’epopea enorme, narrazione 
mastodontica della grande guerra tra i Kaurava e i Pan- 
dava, le due famiglie discendenti dai Kuru, dinastia lu- 
nare. 

Yudhisthira, il giusto capo dei Pandava, avendo per- 
so in una partita a dadi truccata giocata contro i Kaura- 
va la parte del regno appartenente alla sua famiglia, fu 
costretto a un esilio di tredici anni nella foresta, insieme 
ai suoi quattro fratelli. Scontato l’esilio, Yudhisthira 
chiese che gli venisse debitamente restituita la sua parte 
di regno, o che almeno gli fossero consegnati cinque 
villaggi, uno per ogni fratello. Quando tutto ciò gli fu 
rifiutato, la grande guerra divenne inevitabile. [Vedi 
MAHABHARATA]. 

Entrambe le armate cercarono degli alleati. Krsna, il 
principe a capo dei Vrsni, altro ramo della dinastia lu- 
nare, nel tentativo di restare neutrale e leale a entrambe 
le famiglie offrì le sue truppe ai Kaurava e i suoi servigi 
come auriga e consigliere al suo amico Arjuna, uno dei 
fratelli minori di Yudhisthira. [Vedi ARJUNA]. 

La battaglia era pronta per iniziare: «Conchiglie e 
timpani, cembali e tamburi e corni improvvisamente ri- 
suonarono, e il suono si fece tumulto» (1,13). D’im- 
provviso, Arjuna, vedendo i suoi stessi congiunti — mae- 
stri, padri, zii, cugini, parenti acquisiti — schierati per la 
battaglia, decise che non poteva combattere. Renden- 
dosi conto che ucciderli avrebbe significato distruggere 
le leggi eterne della famiglia, incurante dell’eventualità 
ch’egli stesso sarebbe stato assassinato, «Arjuna gettò 
arco e frecce e s’accasciò sul sedile del carro, col cuore 
sopraffatto dall’angoscia» (1,47). 

Gli insegnamenti della Bhagavadgità hanno inizio in 
questa cornice drammatica. Krsna deve spiegare ad 
Arjuna perché egli non possa esimersi dal combattere 
questa terribile guerra e, così facendo, rivela la natura 
della realtà e di sé stesso. I consigli militari divengono 
istruzioni spirituali; l’eroico auriga svela la sua divi- 
nità. Krsna-Vasudeva è Dio, la realtà più alta e il sé 
eterno, al di là del mondo eppure del mondo in qua- 
lità di preservatore, creatore e distruttore. Nel mezzo 
della teofania Arjuna grida: «Tu sei l’imperituro, il più 
elevato da conoscere; Tu sei il rifugio ultimo di questo 
universo; Tu sei il guardiano immortale della legge 
eterna; Tu sei lo spirito che è il fondamento» (9,18). 

Al tempo in cui la Bhagavadgità fu inserita nella nar- 
razione della grande guerra (probabilmente nel corso 
del II secolo a.C.), si affermò un’idea del mondo come 
ciclo di morte, spaventoso e divorante, una prigione te- 
diosa nella quale gli uomini sono intrappolati dalla tra- 
smigrazione, e, parallelamente, ideali di rinuncia e ten- 
sioni alla liberazione misero in discussione gli antichi 
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ideali sacerdotali dell’azione rituale e le aspirazioni a 
paradisi celesti. La Git4 fornì una sintesi di ideali con- 
trastanti e di norme passate e presenti. Sposò in modo 
armonioso i valori brahmanici a un codice guerriero, 
conciliò un panteismo tradizionale con una religiosità 
teista apparentemente nuova, e amalgamò una varietà 
di orientamenti filosofici differenti e potenzialmente 
contrastanti. La qualità sintetica o sincretistica del testo 
gli conferì un richiamo panindiano che a tutt'oggi con- 
serva. 

La letteratura religiosa dell’India antica fu formal- 
mente classificata come «rivelazione» ($rutî, ciò che è 
stato «udito» sacramentalmente, i Veda da sempre esi- 
stenti) oppure come «tradizione» (sr2rtî, ciò che è stato 
«ricordato» dai tempi antichi, l’epica, i pur4r4, nonché 
una moltitudine di s&tra e di f4stra). La Bhagavadgità, 
come libro contenuto nel Mababhéarata, rientra tecnica- 
mente nella srzrti, così come l’ultimo discorso di Krsna, 
l’Anugità, e le altre porzioni didattiche e filosofiche del- 
l’epica. Ma alla Bhagavadgità è stato riconosciuto il ruo- 
lo funzionale di vangelo. Safkara (vii secolo), l’ispira- 
tore principale della scuola filosofica dell’Advaita Ve- 
danta, inizia la sua esegesi, in modo abbastanza tipico, 
osservando che la Gità contiene la quintessenza dei Ve- 
da e che la sua conoscenza conduce al r20ksa, la libera- 
zione dai legami dell’esistenza mondana. Ramanuja (XI 
secolo), che attenuò il non-dualismo del Vedanta al fine 
di poter esporre la sua teologia di un dio supremo e 
amorevole, interpretò la Git4 come la rivelazione effet- 
tiva della parola di quel dio, manifestatasi attraverso il 
dialogo, mero pretesto, con Arjuna. Il santo bengalese 
Ramakrishna (1834-1886), come molti altri commenta- 
tori moderni, proclamò il libro «l'essenza di tutte le 
scritture» (cfr. The Gospel of Sri Ramakrishna, New 
York 1949, p. 772). La Bhagavadgiîtà, soprattutto dopo 
la grande fioritura della corrente devozionale all’inter- 
no della tradizione induista, fu accettata come rivela- 
zione pur rientrando tra i testi della swzrt7. Il testo tra- 
scende il suo contesto. 

La filosofia dell’opera. L'essere umano individuale, 
secondo la Bhagavadgità, è al contempo naturale (un 
prodotto della natura intrappolato in una rete di rela- 
zioni simili a leggi e colmo di desideri e brame) e spiri- 
tuale (un’incarnazione del divino). L’individuo non è, 
tuttavia, un’entità duale ambulante, perché l’aspetto 
spirituale costituisce la natura più elevata di ognuno e 
ognuno deve comprendere che la propria esistenza na- 
turale, presa in se stessa, è solo temporanea e ha signifi- 
cato solo dal punto di vista spirituale. 

L’essere umano individuale è immortale, così Krsna 
racconta ad Arjuna all’inizio del testo. In possesso di 
uno spirito eterno e immutabile, una persona può solo 
apparire attore autonomo nel mondo naturale. Tale ap- 


parenza trae origine dall’ignoranza del vero sé. L’indi- 
viduo, che di norma si identifica con un ego in grado di 
agire in modo autosufficiente entro le condizioni detta- 
te dalla propria natura psicofisica, deve riconoscere sé 
stesso a un livello più profondo dell’individualità unifi- 
cata e comprendere in tal modo il suo ruolo reale come 
essere sociale. 

La Bhbagavadgità, seguendo l’intendimento tradizio- 
nale dell’organizzazione ideale della società in classi 
(varna), in stadi codificati della vita (4fr474) e in fini 
dell’esistenza (purusdrtha), pone molta enfasi sulla ne- 
cessità di ognuno di seguire o soddisfare il proprio 
dbarma («dovere sociale» o «ruolo»), definito in base 
al posto che ognuno occupa nell’ordine sociale più 
ampio. L'universo è sostenuto dal dharma. Idealmente 
ogni persona imposta la propria carriera sociale se- 
condo i dettami della propria natura (svadbarma) in 
quanto anche quella è un prodotto dell’esperienza 
passata. Dharma, karman («azione» o «opera»), e 5477- 
sara («ciclo delle rinascite») vanno insieme: l’azione, 
portata avanti lungo innumerevoli vite, dovrebbe es- 
sere pervasa dalla sensibilità verso gli obblighi che si 
hanno in virtù della propria interdipendenza con gli 
altri. Arjuna è membro della classe guerriera e deve 
adempiere ai doveri di questa posizione sociale — deve 
combattere. 

Ma quale è la natura della realtà che rende tutto ciò 
possibile e necessario? La risposta della Gità a questo 
interrogativo è che la realtà, nella sua essenza, vive la 
presenza di un brabrzan personale, qualcosa di più alto 
del brabman impersonale, la realtà assoluta descritta 
nelle uparisad. «Ci sono due spiriti in questo mondo», 
spiega Krsna, «il perituro e l’imperituro». Il perituro è 
costituito da tutti gli esseri e l’imperituro è chiamato 
katastha («l’inamovibile»). Ma ce n’è un altro, lo Spiri- 
to sommo (purusottama), detto il Sé supremo, che, nel- 
le vesti di Signore imperituro, penetra il trimundio e lo 
sostiene. «Dal momento che trascendo il perituro e so- 
no più elevato dell’imperituro, Io sono riconosciuto nel 
mondo e nei Veda come lo Spirito sommo» (15,16-18). 

Questo «Spirito sommo», inoltre, non è il brabman 
impersonale, indifferenziato, immutabile dell’Advaita 
Vedanta, ma piuttosto un ente che mentre gode il suo 
stato di realtà suprema, si occupa attivamente dei mon- 
di che ha creato. Egli svolge sia il ruolo più elevato, in 
qualità di spirito creativo, sia quello inferiore, come 
mondo naturale manifesto. 

Nella sua analisi del livello inferiore di manifestazio- 
ne del divino, la Git4 attinge a piene mani dal sistema di 
pensiero del Samkhya. La natura (prakrt) è vista come 
una base organica attiva costituita da elementi diversi 
(guna), che possono essere meglio compresi come siste- 
mi di energia. Ogni cosa in natura, in particolar modo 


l'essere umano individuale, è costituita da una combi- 
nazione di queste forze. Sattva rappresenta uno stato di 
armonia ed equilibrio sottili che si manifesta come in- 
telligenza lucida, come luce. All’estremo opposto c’è 
l'oscurità, t4745, lo stato di letargia, di pesantezza. Nel 
mezzo è rajas, l’agitazione, l’irrequietezza, la passione, 
la forza che spinge ad agire. Il purusa («lo spirito indivi- 
duale») intrappolato nella prakrti, è mosso dai guna ed 
è indotto ingannevolmente a pensare, come fatto feno- 
menico dato, di essere il loro padrone e non la loro vit- 
tima. [Vedi SAMKHYA]. 

Il fine della vita umana secondo la Bhagavadgiti è di 
diventare consapevoli che «io» non sono un attore se- 
parato e autonomo bensì una cosa sola con la realtà di- 
vina, e che la mia libertà ultima proviene dall’accordare 
le mie azioni con quella realtà. «Ciascuno», dice la G?- 
td, «è spinto ad agire, senza poterci far nulla, dai gura 
nati dalla prakrt:» (3,5). «Io» posso diventare un attore 
vero solo nel momento in cui fonderò le mie azioni sul- 
la volontà divina. La liberazione (mz0ks4) non è dunque 
costituita dal trascendere qualsiasi tipo di azione ma, 
piuttosto, richiede che io sia una persona sociale che 
adempie al proprio dharma senza attaccamento dell’e- 
go, una cosa sola col divino. 

La realizzazione di questo scopo di vita è al centro 
dell’insegnamento della Bhbagavadgità, ed è stato il pun- 
to più controverso sia tra gli esegeti moderni del testo 
sia tra quelli tradizionali. Basandosi su Safikara, il cui 
commentario è uno dei più antichi a essere sopravvissu- 
u, molti hanno sostenuto che lo yoga centrale proposto 
dalla Bbagavadgità è la via della conoscenza, j#4nayoga: 
questo soltanto fornisce quella capacità di penetrazione 
nella realtà e di comprensione della stessa che permette 
di raggiungere un'autentica consapevolezza del sé. [Ve- 
di SANKARA]. 

Altri, assumendo la posizione di Ramanuja, sostengo- 
no che la via principe per la Gità rimane il bbaktiyoga, la 
disciplina della devozione; la bbakti, nella visione del te- 
sto, getta le basi per una relazione salvifica tra la perso- 
na individuale e un dio amorevole dotato di potere e su- 
premazia assoluti sul mondo. [Vedi RAMANUJA]. Al- 
tri ancora hanno visto la Git4 come un vangelo delle 
opere, individuando il suo insegnamento centrale nel 
karmayoga, la via dell’azione, dell’agire senza attacca- 
mento ai frutti delle proprie azioni. Questa molteplicità 
di interpretazioni risulta dal fatto che la Bhagavadgità 
celebra, in momenti diversi, ognuna di queste vie. Si di- 
ce che ogni disciplina o l'integrazione relativa abbia va- 
lore. Il testo combina e assimila le caratteristiche centra- 
li dei diversi cammini. [Vedi YOGA]. 

Lo yoga della Bbagavadgità richiede che le azioni sia- 
no compiute senza attaccamento ai loro risultati, poi- 
ché, altrimenti, all’attaccamento segue la schiavitù, non 
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la liberazione. Le azioni, dice la Gità, devono essere 
compiute come sacrificio (ya/#4); ciò significa che biso- 
gna agire con spirito di devozione, rivolti amorevol- 
mente al divino. Ma per farlo è necessario comprende- 
re in che modo la natura, intesa come il livello inferiore 
della manifestazione divina, agisce in accordo alla pro- 
pria necessità, e capire che l’attore individuale non è al- 
tro che un’espressione dei gura. Questa comprensione 
è opera di un ji4na preliminare — analisi intellettuale e 
filosofica — che deve poi svilupparsi in una penetrazio- 
ne più profonda nella natura del sé, una presa di co- 
scienza che tenga conto della distinzione tra la natura 
superiore e inferiore della sfera umana e di quella divi- 
na. Solamente in presenza di questo j#4n4 le azioni pos- 
sono essere eseguite secondo i dettami del proprio 
dbarma, poiché quella capacità conoscitiva profonda 
conduce a un cambiamento assiologico fondamentale, 
che porta a inquadrare il valore di ogni cosa come rela- 
tivo al valore supremo della realtà stessa. Secondo la 
Bhagavadgîtà, però, questa conoscenza non è sufficien- 
te per realizzare la libertà completa, dal momento che 
non riesce a motivare o giustificare una qualsiasi azione 
particolare. Jara, al suo culmine, dovrebbe allora spo- 
sarsi alla bbakti, che ha come oggetto il divino nella sua 
natura personale più profonda. «Quelli che abbando- 
nano tutte le azioni in Me e sono su di Me intenti», 
Krsna rivela, «che mi porgono culto con disciplina 
completa e meditano su di Me, i pensieri fissi su di Me 
— Io prontamente li eleverò al di sopra dell’oceano del- 
le morti e delle rinascite» (12,6-7). Comprendendo che 
si è, nella propria interezza, una cosa sola con una forza 
spirituale attiva e creativa, si può allora imitare il divino 
— si può agire in accordo con la sua natura e realizzare 
in questo modo il proprio destino. Ci si eleva al di so- 
pra dell’oceano della morte. 

Con questa consapevolezza, Arjuna annunciò che la 
sua confusione e la sua disperazione erano passate. 
Raccolse l’arco e le frecce: «Eccomi ormai saldo nei 
miei propositi, senza più dubbi; agirò secondo la Tua 
parola» (18,73). La battaglia sul campo della rettitudi- 
ne ebbe inizio. 

La persistenza del testo. A partire dall’vm secolo la 
Bbagavadgità divenne un testo classico per l’insegna- 
mento filosofico e religioso. Il commentario normativo 
di Sankara generò commentari minori e ispirò risposte, 
nuove interpretazioni, nuovi commentari e sottocom- 
mentari. L’esegesi teista di Ramanuja espose i paradigmi 
devozionali di interpretazione del testo che vennero ela- 
borati dagli scoliasti vispuiti medievali. Non sembra che 
questi commentatori facessero distinzioni tra l’eroico 
Krsna-Vasudeva del Mababbdarata e l’erotico Krsna-Go- 
pala, in origine distinto, delle tradizioni puranica e lette- 
raria. Con la fusione di Krsna diversi in un Dio supremo 
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unico, la bhakti fredda e distaccata della Bhagavadgità 
confluì nella bhakt emotiva e passionale esemplificata 
dalle pastorelle amanti di Krsna, bovaro nel Bhagavata 
Purana. Il significato del testo mutò — il commentario di 
Madhva (xII secolo) spiega che Krsna, il signore supre- 
mo, può essere avvicinato o afferrato esclusivamente at- 
traverso la via della 2bakt che è amore (sreba), un amo- 
re che è devozione. [Vedi MADHVA)]. 

Gli esegeti sivaiti, classificando senza problemi la 
Bhagavadgità, apertamente visnuita, come uno dei loro 
testi rituali, gli 464724, produssero un corpus proprio di 
letteratura esegetica. Nella Girartbasarigraha, del filo- 
sofo $ivaita kashmiro Abhinavagupta (XI secolo), opera 
che si propone di rivelare «il significato nascosto del te- 
sto», Krsna viene descritto come protettore di un dhar- 
ma e guida di un mo0ksa esplicitamente definiti nei versi 
di prefazione come «assorbiti nel Signore Siva». [Vedi 
ABHINAVAGUPTA]. 

AI di là della tradizione esegetica, la Bhbagavadgità di- 
venne il prototipo di un genere di letteratura devozio- 
nale che vede un discepolo ad Arjuna somigliante esor- 
tato da una particolare divinità settaria ad assorbirsi nel 
culto della stessa. Così, per esempio, nella Sivagità (VI 
secolo) Rama è troppo afflitto a causa della sua separa- 
zione da Sita per affrontare Ravana in battaglia; Siva lo 
consiglia e lo istruisce proprio come Krsna fa con Arju- 
na. Nella Isvaragità (1x secolo), Siva espone il cammino 
che conduce alla consapevolezza del sé, i metodi di li- 
berazione, ad asceti in un eremo, più o meno con le 
stesse parole pronunciate nel modello. La forma e lo 
stile della Bbagavadgità originaria sembra abbiano per- 
meato queste g74 successive di autorevolezza e legitti- 
mazione. Molti di questi testi sono contenuti nei purdza 
(per esempio, la Sivagità nel Padma Purana, la ÎIfvara- 
gità nel Karma Purana, la Devigîtà nel Devibhagavata 
Purina). 1 purana tardi citano usualmente brani della 
Bhagavadgità, ne danno dei riassunti o le rivolgono cen- 
ni di lode; il Padwza Purana (vuni secolo) contiene una 
glorificazione del libro, intitolata Git4m4batmya, un 
peana al testo come distillato perfetto della verità su- 
prema. Il testo sulla devozione divenne esso stesso og- 
getto di devozione. E portato come un talismano da 
molti santi uomini erranti. 

Nel corso di tutta la storia indiana, la Bhagavadgità 
ha munito i teorici sociali di quei princìpi attraverso i 
quali comprendere le questioni politiche e i problemi 
in termini religiosi e tradizionali. Bal Gangadhar Tilak 
(1856-1920), per esempio, uno dei più importanti /e4- 
der nazionalisti del rinascimento induista moderno, 
mentre era in prigione a Mandalay per sedizione, scris- 
se il Gità rabasya, un’interpretazione del testo antico 
come manifesto rivoluzionario, come chiamata del po- 
polo indiano alla presa delle armi contro l’Impero bri- 


tannico. Gandhi, al contrario, che conobbe per la pri- 
ma volta la Bhagavadgità a Londra attraverso la Società 
Teosofica britannica, affermava, senza traccia di auto- 
coscienza, che la Bhagavadgità insegnasse la non violen- 
za. Egli esortava i suoi seguaci a leggerla assiduamente 
e a vivere seguendo i suoi precetti. Si riferiva spesso al 
libro come Madre Gità, e avrebbe detto: «Quando sono 
in difficoltà o addolorato, cerco rifugio nel suo grem- 
bo» (Harijan, agosto 1934). 

La Bhbagavadgità muta da lettore a lettore, fluttua nel 
significato con ogni generazione successiva di interpre- 
ti, in altre parole, vive. Questa vitalità costituisce la sua 
sacralità. 

Caitanya (1486-1533), fondatore estatico del Visnui- 
smo bengalese, si imbatté un tempo in un uomo che 
leggeva la Bhagavadgità ad alta voce in un tempio, e 
che, leggendo, provocava l’ilarità di tutti poiché pro- 
nunciava scorrettamente tutte le parole. L'uomo pian- 
geva e tremava, e Caitanya gli chiese quali fossero le pa- 
role che lo facevano piangere così. «Io non conosco il 
significato di nessuna parola» confessò l’uomo, «ma 
mentre le pronuncio vedo Krsna sul carro di Arjuna. 
Sta tenendo le redini in mano e sta parlando ad Arjuna 
e appare molto bello. La visione mi fa piangere di 
gioia». Caitanya sorrise: «Tu sei un’autorità per ciò che 
riguarda la Bbagavadgità. Tu conosci il significato vero 
del testo» (cfr. Krsnadasa Kaviraja, Castanyacaritàmyta, 
in Madya-lila 9,93-103). [Vedi CAITANYA]. 

Non è stato sempre importante per i lettori o gli 
ascoltatori della Bhbagavadgità capire tutte le parole; 
piuttosto, ciò che è stato cruciale per molti induisti è 
stato sentire o fare esperienza del testo, parteciparvi, 
permettere che la Bhagavadgità santificasse le loro vite e 
li consolasse al momento della morte. 

[Per la trattazione dei presupposti morali e cosmolo- 
gici che sono alla base della filosofia della Gitz, vedi 
DHARMA INDUISTA. L’articolo su KRSNA si occupa 
della mitologia del dio; KRSNAISMO tratta il suo culto 
nei vari contesti regionali e storici. Per una trattazione 
del ruolo di Krsna nella formazione della teologia vi- 
snuita, vedi VISNUISMO. Le pratiche e l'attitudine de- 
vozionali insegnate da Krsna nella Git4 sono discusse in 
BHAKTI e trattate in modo più generale in DEVOZIO- 
NE, vol. 2. Molti dei personaggi e dei termini filosofici 
menzionati in questo articolo sono oggetto di annota- 


zioni indipendenti. Vedi anche VEDANTAI]. 
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ELIOT DEUTSCH e LEE SIEGEL 


BHAKTI. Il termine sanscrito bhakti viene comune- 
mente tradotto in italiano con «devozione» e il bhakt:- 
marga, «il cammino della devozione», viene considerato 
uno dei principali generi di pratica spirituale induista. Il 
bhaktimàarga è un cammino che conduce alla liberazione 
«moksa) dall’incarnazione materiale nel presente mondo 
imperfetto e al raggiungimento di uno stato di perpetua 
comunione con una realtà ultima concepita personal- 
mente. Il termine devozione, tuttavia, non rende appieno 
quel senso di partecipazione, e persino di mutua e co- 
stante presenza, tra i devoti e Dio che è così centrale nel- 
la bbakti. Il sostantivo sanscrito bhakt: deriva dalla radi- 
ce verbale 2647, che significa sia «condividere» o «appar- 
tenere», sia «adorare». Il termine devozione, inoltre, non 
e in grado di suggerire tutta quella gamma di intensi sta- 
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ti emotivi che spesso il sostantivo bhakt connota, e che 
in gran parte potrebbero essere resi con l’onnicompren- 
siva parola italiana a7z0re, benché l’amor di Dio venga 
espresso con altri termini che bbakti, nell'accezione sia di 
incitamento sia di risposta all'amore del devoto. La 
bhakti è, dunque, il rapporto tra il divino e l’umano visto 
secondo la prospettiva umana. 

Mentre il termine bbakti è ralvolta usato in senso lato, 
a significare un'attitudine di rispetto nei confronti di 
una divinità o di un maestro umano, il sostantivo bhak- 
timàrga viene inteso esclusivamente come un «cammi- 
no» di devozione verso una divinità o una figura umana 
che rappresenta o incarna la realtà ultima, un cammino 
la cui meta finale non è costituita dai beni di questo 
mondo, bensì dalla benedizione suprema. Coloro che 
intraprendono tale cammino credono che la realtà ulti- 
ma sia costituita dal Signore (Isvara), il quale trascende 
l'universo e tuttavia lo crea. La bbakt è dunque un mo- 
vimento teistico e può essere distinto non soltanto 1) da 
quei movimenti religiosi che negano la realtà di ISvara 
(inclusi quelli buddhisti e jainisti), ma anche 2) dalle 
credenze politeistiche in una molteplicità di dei all’in- 
terno di un cosmo divino, e 3) dalle filosofie che vedono 
Isvara come un'ultima illusoria apparenza della realtà 
che trascende le qualità personali, nirgurza brabman. 
[Vedi ISVARA]. 

In pratica, i confini del bbaktimzarga sono indistinti e 
le sue forme sono molteplici e differenti, variamente 
definite dalle diverse comunità settarie. Non di meno, 
si possono riscontrare alcuni importanti tratti comuni 
alle differenti espressioni di bbakt:, ed è possibile di- 
scernere una «storia» della 2h4k# nel corso degli ultimi 
quindici secoli fino a oggi. 

I moderni approcci storici alla religione indiana indi- 
viduano solitamente talune tracce di bbaktr in parte del- 
le upanisad classiche e ne sottolineano la pregnante pre- 
senza in vaste sezioni dell’epica (inclusa, in maniera 
considerevole, la Bhagavadgità). Si ritiene che la prima 
poesia devozionale sia quella in onore della divinità ta- 
mil Murukap, che ha inizio intorno al 200 d.C., seguita, 
tra il v e il IX secolo, dalle opere di molti poeti, raccolte 
in due corpi distinti di poesia tamil, l’uno in onore di Si- 
va, l’altro di Visnu. Secondo i racconti tradizionali, tut- 
tavia, i santi-poeti tamil sono disseminati lungo i primi 
cinquemila anni della quarta e più degenerata era, il k4- 
liyuga. Questa datazione tradizionale introduce un tema 
frequente, che vede la bhakt come un semplice cammi- 
no di salvezza adatto a un’età di sminuite capacità spiri- 
tuali, e che talvolta s’interseca con un altro tema: l’affer- 
mazione secondo cui il trionfo di gruppi di devoti can- 
tanti e danzatori segni il punto di rottura del potere del 
demone Kali, e dunque la fine della malvagia era di Kali 


e la restaurazione dell’era di perfezione spirituale. 
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Da un moderno punto di vita storico, il fiorire della 
bbakti rappresenta il contemporaneo inserimento di 
tendenze teistiche considerevolmente anteriori nelle tre 
maggiori tradizioni spirituali dell’India antica: 1) il cul- 
to sacrificale degli Arii invasori e la recitazione da parte 
di sacerdoti brabmana che darà origine ai Veda; 2) la 
pratica di umiliazione corporale e di ritiro spirituale da 
parte di individui e gruppi conosciuti come fra72474, i 
quali probabilmente continuavano a seguire tradizioni 
di antichi abitanti dell’India, presto adottate e adattate 
da molti Arii; e 3) i culti pre-arii degli spiriti e delle di- 
vinità femminili dei villaggi, che abitano alberi e rocce e 
proteggono posti o gruppi di individui particolari. 

Tutte e tre le tradizioni furono soggette a una prima 
forma di reinterpretazione che enfatizzò i grandi risulta- 
ti della pratica effettiva, e a una seconda forma che si 
concentrò sulla conoscenza intuitiva delle divinità o sui 
poteri ultimi di questa tradizione. Tuttavia, vi fu anche 
una terza forma di reinterpretazione, che ascrisse l’onni- 
potenza a una divinità in particolare, concepita in modo 
più o meno personale, e sostenne la leale devozione a 
questa divinità suprema. Nel caso della tradizione vedi- 
ca fu Visnu ad essere considerato sempre più come l’a- 
nima essenziale e come il signore del sacrificio. Alcuni 
framana guardarono talora a Siva come al grande yogin, 
paradossalmente signore della fertilità e della pienezza 
sessuale e al contempo dell’astinenza sessuale. Anche le 
tradizioni più popolari e politeistiche hanno avuto le lo- 
ro forme di bhakti, nelle quali le dee locali sono conce- 
pite come manifestazioni della Madre, del cui grande 
Potere (Sakti) i devoti cantano le lodi come fonte tanto 
di distruzione quanto di benessere. 

Gli adoratori di Vispu come divinità suprema (in 
qualsivoglia delle sue incarnazioni, ma in particolare 
come Krsna e Rama) sono conosciuti come visnuiti; al- 
lo stesso modo, coloro che accordano il posto supremo 
a Siva sono detti $ivaiti, mentre i devoti della Dea, inte- 
sa non come consorte subordinata di Siva, ma come 
Potere ultimo, sono detti f7kt4. Ogni «setta» è in prati- 
ca divisa in un gran numero di gruppi, caratterizzati 
dalla fedeltà a particolari forme della divinità suprema, 
e a particolari lignaggi di insegnanti e insegnamenti ca- 
ratteristici delle varie organizzazioni settarie, che di so- 
lito includono alcune forme di iniziazione. 

Le principali forme di dbakti vengono descritte dagli 
stessi induisti non solo in base alla loro speciale relazio- 
ne con particolari forme di divinità, ma anche secondo i 
vari stati d'animo del devoto. Le classificazioni variano 
di poco; alcune sono strettamente connesse alla teoria 
estetica indiana classica secondo cui un certo sentimen- 
to primario (b44v4) viene trasformato, secondo i canoni 
teatrali, in uno stato d’animo raffinato o essenza (ra54). 
Ogni combinazione di bbava e rasa si serve di una parti- 


colare relazione umana: servo con padrone o bambino 
con genitore (subordinazione rispettosa), amico con 
amico (familiarità scherzosa), genitore con bambino (af- 
fetto materno e preoccupazione), e amato con amante 
(che combina elementi delle altre tre relazioni con l’a- 
more appassionato). Sia i singoli devoti sia i movimenti 
settari più diffusi differiscono nelle loro preferenze per- 
sonali e nelle classificazioni dottrinali di tali relazioni, 
ma tutte sono generalmente accettate come appropriate 
istanze devozionali. 

Quando l’attaccamento passionale al Signore è mes- 
so in risalto, la 2hakti si pone in netto contrasto con lo 
yoga e con altre vie ascetiche alla salvezza, che eviden- 
ziano piuttosto il distacco e il superamento di tutte le 
passioni, positive o negative che siano. [Vedi YOGA]. 
Eppure, anche molte forme di bbakt mettono l'accento 
sul distacco dai beni terreni che deve accompagnare 
l'attaccamento al Signore o, come la Bhagavadgità quan- 
do parla del bhaktiyoga, usano il linguaggio della filoso- 
fia ascetica per esaltare il cammino della dbakti. 

Dal punto di vista religioso, i movimenti bbakti si 
collocano in genere a metà tra le vie dell’ascetismo più 
estremo e la religiosità induista popolare. (Forme meno 
estreme di ascetismo vengono spesso incorporate all’in- 
terno di tali movimenti). La dbak# condivide general- 
mente la preoccupazione ascetica per il m:0ks4, ossia la 
liberazione dall’esistenza finita e la realizzazione della 
beatitudine eterna. Ma l’istanza primaria, tuttavia, resta 
la comunione con il Signore, e se i bhakta intendono il 
moksa come altro che tale comunione, allora essi lo re- 
spingeranno senz'altro, considerandolo una meta che li 
priverebbe della vera comunione cui anelano con fer- 
vore. [Vedi MOKSAI]. 

Un piccolo numero di bbakta impegna tutto il pro- 
prio tempo e adegua il proprio stile di vita a quello ca- 
ratteristico dei «rinuncianti» induisti, trascorrendo l’in- 
tera giornata a salmodiare e a cantare lodi al loro Signo- 
re. La maggior parte, tuttavia, deve trovare il tempo per 
la devozione in mezzo alle occupazioni quotidiane, sia- 
no esse elevate o modeste, ma questi 5h4kf4 possono 
temporaneamente trasformarsi in devoti «a tempo pie- 
no» durante i lunghi pellegrinaggi. La loro identità di 
bbakta è talvolta messa in luce dai simboli della setta 
sulla fronte o da altri segni che mostrano la loro inizia- 
zione a una particolare comunità. 

La bbakti spesso condivide con l’Induismo popolare 
il rito fondamentale della p7/4, ossia il culto della divi- 
nità in una qualche forma, con verdura, frutta e fiori 
che vengono spiritualmente consumati, o indossati, 
dalla divinità e ritornano poi al fedele come prasàda, so- 
stanza materiale ricolma della grazia del Signore. Tali 
pùja possono aver luogo in un tempietto casalingo o in 
un tempio locale, o possono costituire il momento cul- 


minante di un lungo e faticoso viaggio a un centro di 
pellegrinaggio. La maggior parte degli induisti esegue 
le pija allo scopo di guadagnarsi i favori della divinità 
in risposta a qualche preghiera o, nel caso di un voto 
‘vrata), per mantenere una promessa fatta al tempo di 
una preghiera favorevolmente esaudita. [Vedi PUJA 
INDUISTA]. I veri bbakta, tuttavia, eseguono questi 
stessi atti rituali con uno spirito ben diverso, intenden- 
doli quali ringraziamento per i doni divini gratuitamen- 
te elargiti, o come richiesta del dono supremo della 
presenza di dio, talvolta espresso come privilegio di 
rendere a dio un qualche servizio, in obbediente esecu- 
zione dei doveri comandati da Dio nei confronti degli 
dei, incluso il culto sacrificale per il mantenimento del- 
l'universo. I bhakfa ammettono che il Signore da essi 
servito conceda anche doni mondani a coloro che li ri- 
chiedono, e inoltre esaudisca anche preghiere rivolte a 
divinità inferiori. Ciò implica che essi pratichino spesso 
comuni forme induiste di culto e sostengano le gerar- 
chie dei templi. D'altro canto, alcuni movimenti bbakti 
sono stati un tempo, o continuano ad essere, estrema- 
mente critici nei confronti della religione popolare e/o 
delle gerarchie dei templi. Ciò è particolarmente vero 
per quel che riguarda i poeti virasaiva del Karnataka 
dal x al x1v secolo d.C. [Vedi SIVAISMO, articolo sui 
Virasaiva]. Nell’India settentrionale, Kabir e Nanak (i 
primi gurà sikh) criticarono aspramente sia la pietà po- 
polare sia le gerarchie religiose, tanto induiste quanto 
musulmane. [Vedi KABIR e NANAKI]. 

Esistono anche rituali eminentemente dbakt:: il can- 
to (talvolta in comune) di inni e preghiere, l'esecuzione 
di drammi, danze e recite delle imprese eroiche o dei 
giochi erotici delle personificazioni di Visnu o delle mi- 
steriose apparizioni del dio Siva. I racconti sul dio pos- 
sono così condurre a racconti sui grandi bhakta, le cui 
narrazioni biografiche sono quasi popolari come le can- 
zoni ad essi dedicate. 

Anche nell’enfasi dei rituali vi è grande differenza tra 
il cammino devozionale e quello ascetico, dal momento 
che i rituali tipici dei 2h4kt4 non sono di solito riservati 
a pochi iniziati qualificati, ma sono invece aperti a tutti, 
quali che siano i loro moventi o le loro qualifiche nella 
gerarchia socioreligiosa. La fede egualitaria della 2bak- 
:1, sebbene non sia mai giunta, in pratica, fino agli in- 
toccabili, viene di solito lodata nei canti e nei racconti. 
Non si tratta dell’uguaglianza del moderno individuali- 
smo occidentale, ma dell'apertura alla ricerca divina 
che trascende, o addirittura rovescia, l’ordine della so- 
cietà umana, talvolta proprio perché è l'umiltà la qua- 
lità necessaria per ricevere la grazia di Dio. 

Bhakti significa non soltanto «condivisione» con Dio, 
ma anche in un certo senso condivisione o scambievole 
partecipazione tra i fedeli del dio. Mentre la vita di al- 
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cuni dei grandi bbakta è caratterizzata da una solitudi- 
ne eroica, che corrisponde, o persino si amalgama, all’i- 
solamento fisico e spirituale dell’ascetismo più estremo, 
la nota dominante nella bbakti è la comunità, tra le ge- 
nerazioni e anche tra i singoli devoti della stessa genera- 
zione. All’interno di questa comunità devozionale vi è 
di solito sia una relazione gerarchica tra maestro e di- 
scepolo, sia una relazione più paritaria tra i singoli di- 
scepoli. 

Il termine italiano movimento è particolarmente ap- 
propriato per la maggior parte dei movimenti bbakz, 
poiché vi è un movimento spirituale tra il divino e l’u- 
mano, un movimento emotivo che interessa, o addirit- 
tura avvolge, ogni singola comunità di devoti, e un mo- 
vimento attraverso il tempo celebrato dalla storia sacra. 
Le narrazioni sui santi dhakti aiutano a definire partico- 
lari comunità devozionali e talvolta ad estenderne i 
confini. Mentre le storia sacra di molti movimenti de- 
vozionali interessa soltanto i loro stessi membri, è esisti- 
ta anche, specie nell’India settentrionale a partire dal 
XV secolo, una raccolta di agiografie nota con il nome 
di Bbaktamala (La ghirlanda dei devoti). L’attuale era 
malvagia, il kaliyuga, è considerata la sola, nel vasto ci- 
clo ricorrente delle quattro ere, nella quale la capacità 
umana di vivere rettamente abbia toccato i livelli mini- 
mi. Eppure questo ciclo di storie suppone che l’età pre- 
sente sia anche il bhaktikdla, il tempo della devozione, e 
il peggiore dei tempi diviene così il migliore dei tempi 
per coloro che si riuniscono in fervente preghiera. Co- 
loro che ricordano il Signore (con la costanza di un 
flusso di olio, secondo la definizione di bhakti data da 
Ramanuja) hanno già in questa vita un assaggio della 
comunione eterna che è la loro meta finale e, in molte 
comunità visnuite, la meta agognata al termine della lo- 
ro vita mortale. I bbakt4a condividono dunque un movi- 
mento dall’eternità all’eternità passando attraverso il 
tempo. 

Filosoficamente, la bhakti visnuita si è espressa in 
una serie di posizioni che vanno dal «puro non-duali- 
smo» (fuddbadvaita) di Vallabha al «dualismo» (dva:ta) 
di Madhva, mentre la bakbti sivaita va dalla filosofia 
monistica dello Sivaismo del Kashmir alla posizione 
dualistica o pluralistica del Siddhanta $ivaita tamil, ep- 
pure quasi tutte queste posizioni filosofiche concorda- 
no sia sulla qualità infinitamente superiore della realtà 
divina, sia su una certa forma di realtà subordinata per 
le anime finite e le cose materiali. 

Il comune scopo di essere in comunione con il Si- 
gnore può anche essere inteso in termini più o meno 
monistici. Una classificazione distingue quattro gradi di 
comunione: 1) s4/okya, ossia l'essere nello stesso cielo 
del Signore e avere una continua visione di lui; 2) s4- 
mipya, il risiedere presso il Signore; 3) sàr4pya, l’averne 
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la medesima forma, inteso come privilegio degli intimi 
servitori del Signore, l’aspetto esterno dei quali è simile 
a quello del Signore; 4) s#y7ya, la completa unione ot- 
tenuta entrando nel corpo del Signore. 

In termini di pratica e di esperienza religiose, esiste 
una serie di posizioni piuttosto simili alle precedenti tra 
l'affermazione della costante presenza divina sia all’in- 
terno delle realtà finite sia intorno a esse, da un lato, e il 
lamento per l’assenza di Dio dall’esperienza dei devoti 
nella vita presente, dall'altro. La posizione bhakti sta 
nell’affermare in qualche modo tanto la presenza di Dio 
quanto l'assenza di Dio, ma vi è considerevole differen- 
za di enfasi non solo tra le diverse sette e i vari indivi- 
dui, ma persino all’interno dell'esperienza dello stesso 
bbakta. I momenti di unione provata (sazz$lesa) e di an- 
gosciata separazione o desolazione (vi$lesa o viraba) si 
alternano, ma l’esperienza del bhakta è ancora pù com- 
plicata: vi si può intromettere la profonda comprensio- 
ne del carattere fugace dell’esperienza di unione o, al 
contrario, il dolore per la separazione può venir accen- 
tuato dal ricordo della gioia precedentemente condivi- 
sa. Questo stesso dolore, se supera il momento della di- 
sperazione, si esprime come un appassionato anelito a 
un nuovo momento di presenza divina o come una fi- 
ducia più serena nella meta finale di infinita comunione 
con Dio. 

Coloro che esprimono una devozione di appassiona- 
to attaccamento al Signore, in particolare quando il Si- 
gnore è concepito come Krsna, sono talvolta insoddi- 
sfatti da un'unione puramente spirituale dopo la vita 
terrena e anelano all’abbraccio fisico del Signore nella 
loro presente incarnazione. I bhakt4 non sono concordi 
nel ritenere se sia possibile tale unione del corpo uma- 
no del fedele con il corpo del Signore. In questa vita, i 
momenti estatici in cui si può intravedere l’unione sono 
comunque fugaci, e un'unione permanente condurreb- 
be alla fine della vita del dhakfa in questo mondo, come 
è drammaticamente narrato nelle storie della fusione di 
due santi visnuiti tamil (Antal e Tiruppan Alvar) con 
l’immagine incarnata del Signore, Ranganatha. Raccon- 
ti simili vengono narrati anche a proposito della santa 
rajput, Mira Bai, assorbita dall'immagine di Krsna a 
Dvarka, e di Caitanya che, secondo la tradizione locale 
oriya nel Puri, fu assorbito nell'immagine di Jagan- 
natha. [Vedi MIRA BAI e CAITANYA]. 

Per la bhakti più monistica, che guarda all’unione 
permanente come alla fine di una distinta esistenza per- 
sonale del sé finito, lo stato di separazione può essere 
anzi preferibile, dal momento che assicura la continua e 
dolceamara esperienza dell’assenza di Dio. Certo è che, 
per i bbakta di molte scuole e sette, i momenti di assen- 
za sono trasformati in una poesia di grande intensità e 
bellezza, in cui le comuni esperienze umane di separa- 


zione dall’infinita sorgente dell’essere vengono trasfi- 
gurate dalla particolarissima esperienza di quel raro es- 
sere umano che ha sentito la presenza divina o ha cono- 
sciuto il divino rapimento e, poi, ha sperimentato ancor 
più intensamente il dolore per la separazione da una ta- 
le incredibile bellezza e da questo desiderabile Signore. 

Nella bbakti visnuita meridionale di Ramanuja, tutta- 
via, la separazione e l'unione sono coordinate in una vi- 
sione gerarchica nella quale il Signore entra nel cuore 
di ogni essere finito come se fosse una guida interiore, 
senza annullare l’esistenza distinta e la responsabilità 
morale della persona. Qui il desiderio di Dio e l’appar- 
tenenza a Dio non rappresentano delle alternative, ben- 
sì due coordinate che si rafforzano mutualmente nel- 
l’intensificare l’esperienza del bbakta. [Vedi RAMA- 
NUJA]. 

Se ben lo si considera da un punto di vista esterno, il 
significato di bhakti può essere espresso con due do- 
mande. La prima è un quesito teologico: come può il Si- 
gnore, che è infinito, essere indipendente da tutta la 
realtà finita e al contempo dipendente dai suoi devoti? 
La maggior parte dei bbakta, infatti, sostiene entrambe 
le affermazioni. La seconda domanda è rappresentata 
dal corrispettivo quesito antropologico: come può il 
bbakta essere al contempo l’umile servo e l'intimo com- 
pagno del Signore, non soltanto suo strumento, ma an- 
che sua sposa? Nel momento in cui ci rendiamo conto 
che tali quesiti non sono nulla più che una «traduzione» 
esterna delle domande che si pongono gli stessi 2bak62, 
noi siamo costretti ad aggiungerne una terza, che po- 
tremmo definire un quesito ermeneutico: come può uno 
studioso al di fuori della bbakt7 induista (che non sia, 
cioè, né induista, né bbakta) comprendere una qualsivo- 
glia forma particolare di bbak# induista? Come può es- 
sere compresa la «condivisione» del divino con l'umano 
senza, di fatto, condividerla? Mentre la maggior parte 
della tradizione induista troverebbe difficile i immagina- 
re una comprensione dall’esterno, nei termini espressi 
da tale domanda, e la tradizione platonica occidentale 
respingerebbe la separazione tra amore e conoscenza, la 
maggior parte degli studi occidentali di religione in ge- 
nerale, e di bbakti induista in particolare, ritengono in- 
vece che questa comprensione a livello teorico sia possi- 
bile (e sufficiente, per esempio, a scrivere questo artico- 
lo) senza una partecipazione personale come studioso 
all'esperienza del 2bakta. La vera e propria natura della 
bbakti come partecipazione pratica, tuttavia, è una sfida 
continua alla forte tendenza delle nozioni occidentali di 
comprensione, e in particolare allo sforzo occidentale di 
«catturare» tutte le esperienze umane in concetti ogget- 
tivi accuratamente elaborati. 

Per comprendere un'esperienza aliena, abbiamo bi- 
sogno di rifarci almeno in parte a esperienze simili a noi 


tamiliari. La bhakti ha attratto e nel contempo ha reso 
perplessi gli studiosi occidentali poiché essi vedono nei 
suoi tratti centrali il monoteimo occidentale combinato 
con altri elementi che sembrano diversi, se non total- 
mente alieni. Molti tratti della bbakti induista sono ri- 
scontrabili anche nei più popolari aspetti del Jainismo e 
del Buddhismo, e il Buddhismo della Pura Terra ha in- 
corporato molti aspetti della dbak# nel suo nucleo cen- 
rale. Tanto l'Islam quanto il Cristianesimo nelle loro 
espressioni indiane, inoltre, hanno sviluppato propri 
poeti e santi bbakt;. Nel caso dell’Islam, la bbakt: ha co- 
stituito un ponte per una scambievole interpenetrazio- 
ne con la pietà induista, che ha donato un carattere di- 
stintivo alla pietà musulmana nell'Asia meridionale, 
benché la bbakti islamica non si sia fusa con quella in- 
duista. Nel caso del Cristianesimo moderno, è stata la 
Fhakti a fornire il vocabolario di base per la preghiera e 
l'innologia cristiana nella maggior parte delle lingue in- 
diane moderne, eppure la bbakti cristiana, di solito, è 
stata così caratteristica da essere inconsapevole del suo 
debito nei confronti della tradizione induista. Forse la 
rbakti, sebbene sia specificamente induista, può venir 
assorbita e sviluppata, se non dall’orgoglioso almeno 
dall’umile, in una grande varietà di comunità religiose e 
culturali. 

[La discussione sulla bhakti nei vari contesti ricorre 
in quasi tutte le tradizioni induiste. La maggior parte 
delle divinità, delle sette e dei massimi esponenti reli- 
giosi menzionati in questa voce sono oggetto di voci in- 
dividuali. Vedi anche BHAGAVADGITA; POESIA RE- 
LIGIOSA DELL’INDIA; e DEVOZIONE , vol. 2]. 
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JOHN B. CARMAN 


BHAVE, VINOBA (1895-1982), riformatore sociale 
e religioso indiano. Vinayak Narhari Bhave fu stretta- 
mente legato a Mohandas Gandhi, che gli pose l’affet- 
tuoso epiteto di Vinoba (mar4th7, «fratello Vino»). Egli 
è generalmente riconosciuto in India come «colui che 
camminò nelle scarpe di Gandhi». Da ragazzo studiò 
sanscrito e la tradizione religiosa induista a Varanasi, 
dove lesse i resoconti dei discorsi patriottici di Gandhi. 
Affascinato dalle idee di Gandhi ne divenne il discepo- 
lo nel 1916 e presto fu uno dei suoi più stretti collabo- 
ratori. Nel 1921 Gandhi trasferì Bhave in un nuovo 
afram (centro di ritiro) a Wardha, nello Stato del 
Mabarashtra. Qui prese a sperimentare molte delle idee 
di Gandhi per rafforzare l’autogoverno dell’India. Il 
suo massimo obiettivo fu di dar lavoro alle persone dei 
villaggi per il beneficio delle masse indiane. Come risul- 
tato egli divenne un abile agricoltore, raccoglitore, tes- 
sitore e spazzino. Molte di queste attività convogliaro- 
no in seguito nei piani per il risollevamento morale e 
spirituale dell'umanità. Gandhi, colpito dalla sua dedi- 
zione politica e religiosa, dalla spiritualità della sua vita 
e dalla sua fede nei metodi non violenti di azione socia- 
le, lo scelse nel 1940 come primo sazyagrabi (colui che 
usa la non violenza per portare gli oppositori alla ve- 
rità) nella protesta contro gli Inglesi. 

Dopo l’indipendenza dell’India, Bhave uscì dall’om- 
bra del suo maestro iniziando il suo pad yatrà («cammi- 
no a piedi») per incontrare le genti dell'India. Il famoso 
movimento del Bhoodan («dono di terra») nacque 
quando, durante il suo cammino, cercò una donazione 
di terra da distribuire ai poveri che non ne avevano. In 
seguito, studiò un programma per raccogliere cinquan- 
ta milioni di acri di terra per i senza terra. Per tutto il 
resto della sua vita lavorò instancabilmente per il gràr 
svardj («autonomia del villaggio»), con l’intento di libe- 
rare i poveri dalla schiavitù dei ricchi e dei potenti. Nel 
1970 tornò al suo dfra a Paunar, vicino a Wardha, do- 
ve morì nel 1982. 

Influenze. La massima influenza che esercitò Bhave 
fu nella promozione degli ideali gandhiani. Divenne l’e- 
sponente principale del movimento Sarvodaya («benes- 
sere per tutti») e praticò la filosofia gandhiana della 
non violenza in tutta una serie di attività dette «lavori 
costruttivi». Tra queste vi furono la promozione della 
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khadi («cotone auto-tessuto»), della nuova educazione 
(nai talim), del potere delle donne (stri fakt), la prote- 
zione della vacca e l’esercito della pace (Santi send). 
Creò la Sarva Seva Sangha, la «società al servizio di tut- 
ti», per promuovere il Sarvodaya e ne fu il consigliere. 
Bhave lanciò inoltre una serie di movimenti connessi al 
Dono della terra per affrontare il problema dello sfrut- 
tamento dei contadini da parte dei proprietari terrieri. 
Tutti questi movimenti, atti a realizzare riforme socio- 
economiche, erano per Vinoba parte della lotta spiri- 
tuale per stabilire il r477 ra; («il regno di Dio») attraver- 
so il gra svardj («l'autonomia del villaggio»). A questo 
fine, adottò e promosse il modello gandhiano del Sar- 
vodaya. Bhave estese il concetto del «dare» (dgr) e 
chiese alla gente di donare soldi, lavoro, intelletto e la 
vita per il Sarvodaya. 

Bhave organizzò i consigli di villaggio (gràr sabhd) 
per supervisionare il programma di sviluppo del paese. 
Il suo obiettivo non era solamente quello di rendere il 
villaggio autosufficiente, ma anche di costruire una so- 
cietà non violenta che si fondasse su basi religiose. At- 
traverso il costruttivo movimento del Sarvodaya, Bhave 
tentò di edificare una forza morale nella società india- 
na. Lo scopo del suo movimento non era promuovere il 
massimo dei beni per il più grande numero di persone, 
bensì il massimo dei beni per tutti. L'obiettivo del Sar- 
vodaya può essere così riassunto: in campo sociale di- 
fendere una società senza caste, in politica condividere 
una visione democratica del potere del popolo, in cam- 
po economico promuovere la convinzione che «il pic- 
colo è bello», e in quello religioso desiderare la tolle- 
ranza per tutti i credi. Il fine ultimo era promuovere la 
pace per tutta l’umanità. 

Il fallimento di molti dei piani di Bhave portò del dis- 
senso all’interno del Sarvodaya. Negli anni ’60 del xx 
secolo, Jai Prakash Narayan, un marxista che era diven- 
tato un attivista gandhiano e collaboratore di Bhave, 
tentò di dare una nuova direzione al Sarvodaya. Nacque 
una controversia sulla questione se il Sarvodaya dovesse 
o meno entrare in politica per iniziare a cambiare la so- 
cietà indiana. Disincantato dall’approccio apartitico re- 
ligioso di Bhave e dalla lentezza dei programmi del gra: 
svaràj, Narayan prese parte attiva alla politica contem- 
poranea. Negli anni "70, ciò comportò una grave scissio- 
ne del Sarva Seva Sangha (un gruppo di lavoro del Sar- 
vodaya) e la separazione di questi due giganti del movi- 
mento gandhiano. Il conflitto portò alla luce le varie dif- 
ferenze ideologiche che esistevano all’interno del movi- 
mento Sarvodaya. I sostenitori di Bhave continuarono a 
credere che il suo fosse un movimento per «cambiare il 
cuore delle persone» attraverso la forza morale e le al- 
leanze non settarie. Dopo la morte di Bhave, molti dei 
programmi per le riforme sociali continuano a essere 


portati avanti all’interno del Sarvodaya dai «servitori 
della gente» (/ok sevak) che a Bhave si ispirano. 
[Vedi GANDHI, MOHANDASI]. 


BIBLIOGRAFIA 


Vinoba Bhave scrisse relativamente poco. Tuttavia, la mag- 
gior parte dei suoi detti e dei suoi discorsi venne raccolta in testi 
e pamphlet e furono pubblicati principalmente a cura di Sarva 
Seva Sangha. I suoi scritti vertono in prevalenza sui movimenti 
Bhoodan e Gramdan, benché egli abbia trattato anche vari argo- 
menti relativi al Sarvodaya. In inglese, i suoi testi più importanti 
comprendono: V. Bhave, Bhoodan Yajna, Ahmedabad 1953; 
Swaraj Sastra. The Principles of a Non-violent Political Order 
(trad. ingl. di B. Kumarappa), Wardha 1955; From Bhoodan to 
Gramdan, Tanjore 1957; Thoughts on Education, Madras 1959 
(trad. ingl. di Marjorie Sykes); Talks on the Gita, New York 
1960; Democratic Values, Kashi 1962, e Steadfast Wisdom (trad. 
ingl. di Lila Ray), Varanasi 1966. 

Esistono molte fonti secondarie su Bhave. Per una biografia 
dettagliata, il testo più autorevole è S. Narayan, Vinoba. His Life 
and Work, Bombay 1970 (trad. it. Vinoba, Assisi 1974). S. Ra- 
mabhai, Vinoba and His Mission, Kashi 1954, ha carattere meno 
biografico, ma fornisce un'accurata descrizione dell’origine e 
dello sviluppo del movimento fondato da Bhave. L’opera di V. 
Nargolkar, The Creed of Saint Vinoba, Bombay 1963, tenta un’a- 
nalisi del Sarvodaya secondo l’interpretazione di Vinoba. Tra le 
opere più recenti, V. Tandon (cur.), Selections From Vinoba, Va- 
ranasi 1981, presenta le linee essenziali del pensiero di Vinoba. 
Infine, il testo di R.R. Diwakar e M. Agrawal (curr.), Viroba. The 
Spiritual Revolutionary, New Delhi 1984, fornisce un ritratto del 
pensatore indiano visto con l’ottica di diversi studiosi e collabo- 
ratori che si confrontano, in una serie di articoli, su vari argo- 
menti legati al pensiero di Vinoba Bhave. 


ISHWAR C. HARRIS 


BRAHMA nella mitologia induista è il creatore. Tal- 
volta lo si trova nella triade con Visnu, il mantenitore e 
Siva, il distruttore. Brahma non ha però l’importanza 
che hanno normalmente le divinità creatrici nella mito- 
logia, né è sullo stesso livello di Visnu e Siva. Egli è ra- 
ramente scelto quale oggetto di venerazione in India, 
benché appaia con maggior frequenza delle altre divi- 
nità nei vari miti, ma raramente come figura centrale. 
Un'importante versione del mito di Siva che compare 
in forma di fiammeggiante fallo davanti a Brahma e Vi- 
snu afferma esplicitamente che Brahma non verrà più 
venerato in India (come punizione per avere giurato, 
mentendo, di avere visto la cima della colonna infinita, 
ovvero la fine del fallo). La capacità creativa di Brahma 
è poco più che un’abilità tecnica, una competenza che 
egli esercita al servizio delle altre divinità più grandi. 
Viene chiamato ogni volta che qualcuno ha necessità di 


creare qualcosa, o di creare una situazione feconda (per 
dare potere a un potenziale malvagio affinché il conflit- 
to possa svolgersi). Per creare una effettiva trinità di 
funzioni divine, all’interno della mitologia induista, bi- 
sognerebbe sostituire la figura di Brahma con una divi- 
nità femminile. 

Il mito di Brahma deriva grandemente da quello del 
dio Prajapati dei briàbmana. Contrariamente a Brahma, 
Prajapati è considerato una divinità suprema ed è un 
creatore in svariate situazioni: getta il suo seme nel fuo- 
co al posto dell’usuale liquido per l’oblazione; separa 
dalla sua forma androgina una parte femminile e con 
essa genera attraverso un’incestuosa unione; pratica 
ascetismo per creare il calore da cui nascono i suoi figli. 
In questo modo egli crea prima il fuoco, il vento, il sole 
e la luna; poi tutti gli dei e i demoni (deva e asura, che 
sono i suoi figli minori e maggiori); in seguito uomini e 
animali e quindi tutte le altre creature. Nelle epiche e 
nei purdna, quando Brahma ha il compito di creare usa, 
di tanto in tanto, questi stessi metodi, ma di norma ge- 
nera mentalmente: egli pensa a qualcosa e questo qual- 
cosa prende a esistere. Creò i demoni quando era sotto 
l’influsso dell’elemento oscuro (27245), influenzato dal 
bene (sattva) generò gli dei. Egli è in grado di smem- 
brarsi per creare, come l’uomo cosmico del Rgveda 
(Purusa): dal suo petto genera una pecora, dallo stoma- 
co le vacche, dai piedi i cavalli, dai capelli i pascoli. Pa- 
radossalmente (o pervertitamente) impiega sistemi me- 
no astratti (come l'accoppiamento) per creare gli ele- 
menti più astratti (come le ore e i minuti, o i princìpi 
della logica e la musica). 

Il nome Brahma è strettamente collegato sia al brab- 
man, il termine neutro che indica l’essenza divina (e, 
nei testi antichi, il principio della realtà religiosa), sia al- 
la parola che designa il sacerdote, il bràbmaza. Nel tar- 
do Induismo, Brahma è associato alla pravrtti («crea- 
zione attiva, coinvolgimento terreno») e indifferente, se 
non opposto, alla rivriti («ritiro dal mondo, rinuncia»). 
Egli entra quindi spesso in conflitto con Siva, quando 
questi è nella fase ascetica ed è in competizione con lo 
Siva della fase fallica. L’attaccamento unilaterale di 
Brahma alla pravrtti spiega come mai lui solo, tra tutti 
gli dei, possa concedere l'immortalità, spesso ai demoni 
asceti: egli è coinvolto solo con la vita, mai con la mor- 
te. Questa sua abitudine a concedere l’immortalità 
spesso causa grossi problemi agli dei che affrontano i 
demoni, ma Siva o Visnu riescono solitamente a scon- 
figgerli comunque. Brahma elargisce l'immortalità (o li- 
berazione dalla morte) invece del moksa (liberazione 
dalla rinascita e da una nuova morte) che Siva e Visnu 
possono garantire, perché questi due dei, a differenza 
di Brahma, sono implicati sia con il coinvolgimento ter- 
reno (pravriti) che con la rinuncia (rivriti). Questa uni- 
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lateralità di Brahma può essere il motivo per cui egli 
non cattura l'immaginazione del fedele induista: la divi- 
nità che si rende responsabile dell’intera vita di un uo- 
mo deve, nella concezione induista, conoscere non solo 
il desiderio di creare, ma anche quello di rinunciare al- 
la creazione. 

[Vedi anche SIVA; PRAJAPATI; e INDIA, RELI- 
GIONI DELL’]. 
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WENDY DONIGER O’FLAHERTY 


BRAHMAN. Negli inni vedici il nome neutro brab- 
man indica il principio cosmico o il potere insito nelle 
espressioni sacerdotali o ispirate. Come tale si ritenne 
che fosse presente nei Veda, quando vennero fissati in 
un corpo di testi. La forma maschile della parola, brab- 
man, denota il sacerdote, ossia colui che conosce e può 
recitare tali parole. Nel tardo rito vedico standardizzato 
è uno dei quattro sacerdoti che, quasi sempre silenzio- 
so, sorveglia e corregge gli errori durante il sacrificio. Il 
termine derivato brZbmana ha due significati. Uno indi- 
ca i testi vedici in prosa che espongono il rito solenne 
(frauta). L'altro si riferisce a colui che appartiene alla 
prima delle quattro caste (varza; in italiano, brahmano 
o brahmino). Infine, Brahman o Brahma è il nome del 
dio della creazione nell’Induismo. 

Etimologia. Nonostante i numerosi e svariati tentati- 
vi di ricostruire la derivazione linguistica del termine 
brabman, la questione rimane irrisolta. George Dumé- 
zil ha difeso ripetutamente e con vigore il vecchio para- 
gone con il latino fla7zex. Louis Renou suggerisce che 
derivi dalla radice dard (o brab), che significherebbe 
parlare per enigmi. Jan Gonda vuole farlo derivare dal- 
la radice brb («essere forti»), ipotesi che è sostenuta da- 
gli antichi esegeti indiani e che ha il vantaggio di unire 
le due divinità vediche Brhaspati e Brahmanaspati, che 
sono largamente interscambiabili. Paul Thieme rifiuta 
la fiducia che Gonda pone nell’esegesi tradizionale in- 
diana, parte dal significato base di «forma, formulazio- 
ne» e tenta di connetterlo al greco mzorphé. Tutte que- 
ste ipotesi etimologiche incontrano delle difficoltà for- 
mali o semantiche. Molto dipende dal significato basi- 
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lare che si vuole vedere. Maggiormente consensuale è 
l'ipotesi che ricerca il significato base nella sfera della 
parola o formula (sacra), in accordo con numerose pro- 
ve testuali. Il problema principale risiede nella inter- 
pretazione multipla dell'elemento drab, che rende fru- 
stranti i tentativi di arrivare a una soluzione soddisfa- 
cente. 

Mitologia. Nei bribrmana e in particolare nelle upa- 
nisad, il brabman venne a designare il principio eterno e 
impersonale, prima causa dell’universo. Nella cosmo- 
gonia vedica, tuttavia, esso non svolge un ruolo distin- 
to. La sua connessione, nella forma del dio Brahma, 
con il mito cosmogonico del germe o uovo d’oro (:- 
ranvagarbba) è postvedica. Nelle Leggi di Manu (1,5ss.) 
si dice che l’uovo d’oro sia nato dal seme di Brahma, 
depositato nelle acque primordiali. Dopo un periodo 
allo stato embrionale, Brahma nasce dall’uovo d’oro 
nella forma di uomo cosmico, Purusa-Narayana. Il 
punto essenziale di questo e altri simili passaggi sta nel 
fatto che Brahma, in quanto il solo principio e causa 
dell'universo, è «esistente in se stesso» (svayarzbba) e 
può quindi mettere in moto il processo cosmogonico 
solamente riproducendo se stesso. Sempre nell’ambito 
dell’autoriproduzione troviamo il tema dell’incesto di 
Brahma con sua figlia Vac («la parola»), motivo che de- 
riva dal dio creatore dei Veda Prajapati, Signore di tut- 
te le creature. Benché fuso con l’uomo cosmico, Puru- 
sa, e con Prajapati, Brahma non ha dato vita a un mito 
cosmogonico specificatamente proprio. Nella cosmolo- 
gia induista è una divinità che presiede, ma è inattiva — 
non diversamente dal sacerdote brahmano del rito sa- 
crificale — oppure è un demiurgo, che solo nella secon- 
da fase della cosmogonia assume un’identità autonoma, 
quando il mondo fenomenico comincia a manifestarsi. 
Allora lo troviamo seduto sul fiore di loto che nasce 
dall’ombelico di Visnu, o ancora nasce dall’uovo co- 
smico (brabmanda). 

Nel pantheon induista, Brahma è unito, come il cen- 
tro statico, alle supreme divinità dinamiche Siva e 
Visnu nella trirzzrti, la triplice forma del divino. Icono- 
graficamente viene rappresentato con quattro teste bar- 
bute e quattro braccia. I suoi attribuiti sono i quattro 
Veda, il recipiente per l’acqua, il cucchiaio delle offerte, 
il rosario (emblemi del brahmano), il loto e lo scettro. 
La sua cavalcatura è un’oca, bazzsa. La per altri versi 
copiosa mitologia induista non presta molta attenzione 
a Brahma, né vi sono chiare prove di un culto. Essen- 
zialmente, brabrmzan è rimasto un concetto astratto, rie- 
laborato nelle uparisad e dalla filosofia monistica del 
Vedanta. 

Sviluppo semantico. Hermann Oldenberg ha rias- 
sunto il significato generale di brabrzan (neutro) come 
formula sacra e il potere magico che ne è inerente («die 


heilige Formel und das sie erfùllende Fluidum der Zau- 
berkraft», 1917, Il, p. 65). Pur essendo appropriata al 
contesto vedico, questa definizione lascia una grande 
distanza tra la formula sacra e il più tardivo significato 
di principium omnium. Inoltre, il brabman vedico, lungi 
dall’essere eterno e immutabile, si dice che sia stato fat- 
to o «costruito». L’interpretazione di Gonda del drab- 
man come «potere», dalla radice verbale rd («essere 
forti»), è utile, ma troppo generica per risolvere in mo- 
do preciso il problema. L'analisi di Thieme porta a 
«forma, formulazione» (Formung, Gestaltung, Formu- 
lierung) come suo significato originale, soprattutto nel- 
l’accezione di formulazione poetica (improvvisata) e 
poi vera formulazione (stereotipata), e riempie abbon- 
dantemente il vuoto lasciato da Oldenberg. Renou si 
concentra su una particolare dimensione della formula- 
zione, oltre a fornire una dubbia etimologia. A suo pa- 
rere, il brabrzan si distingue per la sua natura enigmati- 
ca o paradossale. Il brabrzar è, quindi, la formulazione 
dell’enigma cosmico, un enigma a cui non si può dare 
una risposta diretta, ma che si può solamente formulare 
in termini paradossali che lasciano inespressa la rispo- 
sta — la connessione nascosta (bandbu, nidina) tra i ter- 
mini del paradosso. Nella definizione calzante di Re- 
nou, il brabrman è «énergie connective comprimée en 
énigmes» (1949, p. 43). 

Bisogna considerare anche un altro elemento per fis- 
sare l'ampiezza semantica del brabrzan, ossia la contesa 
verbale. Questo elemento è mantenuto, sebbene in una 
forma fissa e ritualizzata, nel drabrzodya del rito vedico, 
soprattutto nel sacrificio del cavallo (afvazzedba). Esso 
consiste in una serie di giri di sfide e risposte verbali. A 
turno due contendenti si pongono reciprocamente do- 
mande enigmatiche. Il senso della contesa degli enigmi 
è mostrare di avere «visto», di avere capito il «nesso» 
nascosto rispondendo con un enigma simile, ancora più 
abilmente escogitato. Colui che resiste più a lungo e 
riesce alla fine a far rimanere in silenzio l'avversario è il 
vincitore, il vero brabrzan, padrone del nesso nascosto. 
Di qui l’importanza del silenzio segnalata da Renou. 
Nell’elaborato brabrmodya del sacrificio del cavallo l’ul- 
timo giro è concluso dal sacerdote brahmano, apparen- 
temente vincitore, che afferma di se stesso «questo 
brabman è il cielo più alto della parola» (brabmayar 
vacab paramam vyoma). Con l’ultimo espediente, dun- 
que, l’uomo, come concorrente, deve collocarsi nel var- 
co aperto dell’enigma cosmico non risolto e confermare 
se stesso come il «nesso» vivente che tiene unito il co- 
smo. 

Il brabmodya originario non era quindi un innocuo 
gioco degli enigmi, ma una questione di vita e di morte. 
Tutto questo ancora traspare nei dibattiti simili al brab- 
modya delle upanisad, dove il concorrente perdente, 


che non si arrendeva all'avversario più forte e continua- 
va a interrogarlo, pagava la sua spavalderia con la vita, 
più precisamente con la sua testa. La contesa del drab- 
modya si pone nell’ambito di altre competizioni, come 
la corsa dei carri, che continuano ad esistere in una for- 
ma fissa e ritualizzata. In effetti, il sacrificio vedico stes- 
so sembra essere stato originariamente una gara perico- 
losa e violenta per i beni della vita. Il sacrificio vedico 
rituale, così come i testi in prosa lo descrivono, è co- 
munque una procedura pacifica, ordinata minuziosa- 
mente, dove non c'è spazio per avversari e competizio- 
ni. È un affare che riguarda solamente l’individuo che 
compie il sacrificio. 

Questo cambiamento fondamentale è espresso in 
modo interessante in un mito ritualistico che narra del- 
la competizione sacrificale decisiva tra Prajapati e 
Mrtyu, o morte (Jasrziniya Brabmana 2,69-2,70). Praja- 
pati conquista la vittoria finale perché riesce a «vedere» 
l'analogia, che gli consente di assimilare la panoplia sa- 
crificale dell'avversario e di eliminarlo quindi in manie- 
ra definitiva. Conclude il testo: «da allora non vi furono 
più contese sacrificali». 

Ciò significa anche che la formulazione dell’enigma 
cosmico della vita-morte, con il suo nesso nascosto, 
venne rimpiazzata da affermazioni semplici e perento- 
rie di equivalenza, che stabilivano l’identificazione de- 
gli elementi del microcosmo e del macrocosmo con 
quelli del rito standardizzato. Le cosiddette formule dei 
«quattro hot» (caturbotr) sono ancora ritenute essere 
«il supremo brabrzan segreto degli dei» e il loro conte- 
sto originario sembra essere stato la contesa verbale. 
Così come vengono fornite dai testi non sono altro che 
ima serie di corrispondenze («il pensare è il mestolo, il 
pensato è il burro chiarificato, la parola è l’altare...») 
senza mistero o enigma, che devono essere apprese e 
recitate meccanicamente. La tensione dinamica del nes- 
so nascosto si è ripiegata su una corrispondenza statica 
e semplice. L’incerto risultato della contesa è stato so- 
stituito dalla conoscenza ritualista di «colui che cono- 
sce così» (ya evam veda), ovvero dall’identificazione 
che concentra il tutto dell'universo nel processo del ri- 
to e, in definitiva, nel singolo sacrificio. 

Nell'ambito dello sviluppo e del consolidamento del 
rituale il brabrwzan passa dalla formulazione visionaria 
dell’enigma del cosmo a includere l’immutabile e ormai 
fissato corpus dei testi vedici. Da verità soggettiva del 
poeta visionario diventa verità oggettiva della legge del- 
i universo sovrumana e trascendente, che si realizza nel 
rituale ed è strutturata dall’identificazione. Ciò com- 
porta che la funzione del brabrz4n (maschile), ossia co- 
iui che conosce e recita il brabrz4n (neutro), venga ri- 
stretta a quella quasi del tutto silenziosa del sacerdote 
Prabman del rito, mentre il brabrzana diventa ideal- 
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mente il veicolo umano del Veda (di qui l'enfasi sulla 
sua preservazione orale e sulla trasmissione da parte del 
brahmano). 

Allo stesso tempo, il brabrz4n mantenne la sua stret- 
ta connessione con il verbo, dando adito alle posteriori 
speculazioni sulla parola primordiale come principio 
cosmico (Sfabda-brabman) e alla nascita della filosofia 
del linguaggio, come anche alle descrizioni grammati- 
cali. 

D'altra parte, l’identificazione rese possibile concen- 
trare il complesso del procedimento rituale parlato e at- 
tuato nella singola persona di colui che compie il sacri- 
ficio, che in tal modo interiorizza il rito nel suo com- 
plesso, ovvero l’ordine cosmico trascendente, e diventa 
una sola cosa con il brabman. Questo era già stato anti- 
cipato, come abbiamo visto, dal brabrzan che si identi- 
ficava con il «cielo più alto della parola». Tale evoluzio- 
ne comporta, con le uparisad, la dottrina dell’unità del- 
l’atman, il principio dell’identificazione dell’«anima» 
individuale con il brabzzan, che diede vita alla filosofia 
monistica del Vedanta. 

[Per ulteriori discussioni sul concetto (il termine neu- 
tro) di brabman, vedi UPANISAD e VEDANTA; per 
quanto riguarda la casta sacerdotale, vedi VARNA E 
JATI e SACERDOZIO INDUISTA; sulla divinità crea- 
trice induista, vedi BRAHMA]. 
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BRAHMANA E ARANYAKA. I brabmana sono i 
più antichi testi in prosa della letteratura sanscrita, da- 
tati solitamente dalla prima metà o dalla metà del I mil- 
lennio a.C. La loro cronologia, come quella della mag- 
gioranza dei testi classici indiani, è incerta e si basa su 
fattori esterni ugualmente insicuri, come accade per le 
date del Rgveda, della grammatica del Panini e del 
Buddha. Inoltre, il tempo trascorso tra la loro prima 
composizione e la loro redazione finale può essere stato 
considerevole. La parola brabrzana significa asserzione 
sul brabrzan, ossia sull'importanza cosmica o sul senso 
del rito del sacrificio vedico, sia di ogni singola azione 
(karman) o formula (mantra) individuale, sia della com- 
binazione delle azioni e delle formule che costituisce un 
particolare sacrificio. Bràbmana diventa allora un ter- 
mine generico che si applica a tali raccolte di afferma- 
zioni o ai commentari. Questa classe di testi si occupa 
complessivamente del rituale «solenne» (frauta), af- 
frontandolo passo dopo passo, rito dopo rito. Congiun- 
tamente con i r24rtra, che sono solitamente in versi, la 
prosa dei brabrzana costituisce la fruti (da cui l’aggetti- 
vo frauta), il corpus del Veda «rivelato». 

I brahmana seguono la quadripartita divisione dei Ve- 
da e le corrispondenti parti del rituale: Rgveda, recitazio- 
ne; Yajurveda, esecuzione; Samaveda, canto e Atharvave- 
da, celebrazione. Il gruppo centrale e più antico dei bràh- 
mana è quello dello Yajurveda, che riguarda lo schema 
generale del processo rituale. Nelle versioni più antiche, 
o fakba («diramazioni»), dello Yajurveda le parti del 
mantra e dei braàbmana sono interpolate nelle 54771454 del 
«filone» principale (Kathaka, Mastrayani e Taittiriya Sa- 
mithà, che formano il Krsra («nero») Yajurveda. Nel più 
recente Sukla («bianco») Yajurveda, la samitha con i 
mantra attinenti al rito è separata dal bràbmana (il Sata- 
patha Brabmana), come avviene anche nel Rgveda e nel 
Saimaveda. Nell’Atharvaveda, invece, alla sarzithà (che è 
distinta dal resto del Veda) è unito un brabrana che è 
collegato e derivato solo lontanamente. Quindi i bràb- 
mana si svilupparono autonomamente, dando origine a 
un genere caratterizzato da una prosa espositiva standar- 
dizzata. Come genere ricordava i rituali frauta e finì con 
l’istituzionalizzazione ultima dei cerimoniali associati. 
D'altra parte essi generarono le produttive uparisad, che 
furono in origine parte della letteratura dei brabmana e 
da questa si staccarono per occuparsi della speculazione 
metaritualistica ed esoterica. 


Il pensiero ritualistico dei brabrzana deve le sue ori- 
gini a un cambiamento fondamentale della visione del 
mondo, che fece nascere una nuova concezione del sa- 
crificio. Le informazioni dirette e coerenti sul rito del 
sacrificio prima dei testi dei bra4bmana scarseggiano, 
tuttavia presentano alcuni riferimenti, sparsi e arcaici 
ma significativi, che ci consentono di tracciare un qua- 
dro approssimativo delle precedenti pratiche rituali. In 
effetti, gli autori dei brabrzana sembrano coscienti di 
stare restaurando il sacrificio all’interno di un sistema 
rituale nuovo e razionalizzato. Il vecchio schema sacri- 
ficale era legato intimamente al conflitto, alla contesa e 
alla battaglia, che corrispondevano al tema mitologico 
dell’inimicizia e della lotta tra gli dei della conquista 
(deva) e i loro avversari, gli asur4. La festa del sacrificio 
era agonistica ed era l’istituzione centrale di una visione 
del mondo essenzialmente tragica ed eroica. La sua vio- 
lenza distruttiva si ritrova, in forma ipertrofica, nella 
guerra totale del Mababbarata. La minaccia costante 
della violenza, della morte e della distruzione sanziona- 
te sacralmente fornì lo stimolo per la riflessione intensa 
sul sacrificio e per la creazione del rituale frauta, che è 
esposta nei brabrzana. 

Questa nuova esposizione delle pratiche rituali eli- 
minò la festa agonistica, con i relativi rischi e l’incertez- 
za del risultato che ne derivava, per sostituirla con un 
ordine assolutamente sicuro di riti meccanici e raziona- 
li. A questo scopo, il sacrificio venne estrapolato dal 
contesto competitivo. Ciò comportava l'esclusione del- 
l'avversario dal luogo del sacrifico. Il sacrificio diventò 
un affare strettamente personale del singolo sacrifican- 
te (che agiva in perfetto accordo con i tecnici sacerdoti 
del rituale, da lui assunti). Di qui la mancanza di sacra 
publica dal rituale frauta. Persino nei riti regali il re è un 
semplice sacrificante e in questo non si distingue dalle 
persone comuni. In altre parole, il sacrificio venne tolto 
dalla società e collocato a parte, in una sfera separata 
dell’individualità, trascendendo il mondo sociale. Fuori 
dalla società il sacrificante creò il proprio universo sen- 
za conflitti, perfettamente ordinato, soggetto solo alle 
regole assolute del rituale. 

Nella mitologia questa competizione ritualizzata è 
espressa dall’identificazione del sacrificante con il dio 
creatore, Prajapati, il Signore delle creature, che perso- 
nifica l’idea monistica del sacrificio, essendo egli stesso 
sia vittima che sacrificante. Attraverso il sacrificio, 
Prajapati, con lo smembramento del suo corpo, genera 
gli esseri, ricordando l’inno relativamente tardo del Rg- 
veda (10,90) che celebra il sacrificio cosmogonico di 
Purusa, l’Essere primordiale, officiato dagli dei. In que- 
sta accezione, Prajapati prende il posto di Indra, il dio 
guerriero, nelle sue gesta marziali cosmogoniche. Il ri- 
sultato non dipende più dalla prodezza dimostrata nel 


contesto sacrificale, che comprendeva arti marziali co- 
me la corsa dei carri e le abilità verbali, ma una cono- 
scenza precisa del corpo delle regole rituali, complicato 
ma sistematico (e quindi apprendibile rapidamente). 
[Vedi PRAJAPATI]. 

In opposizione alla metafora poetica o visionaria, che 
si basava su equivalenze numeriche (s4r2pad, samzkbya- 
na), la tendenza principale del pensiero brahmanico, 
nell’elaborazione di un sistema rituale, fu l’identifica- 
zione in termini semplici di «questo è quello». Gli ele- 
menti del rituale (7244r4, recitazioni, salmodie, canti, 
atti, orpelli rituali, il luogo del sacrificio e le sue varie 
componenti) vennero identificati con quelli dell’uni- 
verso e del sé. In questo modo, il corso dell'universo, 
dell’uomo e della sua vita diventarono il denominatore 
del rituale. In ultima analisi è il sacrificante che, con la 
sua assimilazione a Prajapati (dio del sacrificio), integra 
dentro se stesso l’ordine rituale dell’universo. Siamo 
sulla soglia della dottrina delle upanisad dell’identità 
dell’atrzan (il sé) con il brabman (principium omnium) — 
una dottrina che si trova già annunciata in un passaggio 
del Satbapata Bribmana (10,6,3,1-2). [Vedi BRAH- 
MANI. 

Si può considerare la visione del sacrificio dei brab- 
mana come «un momento di magia pura e semplice», 
che fa sì che il sacrificante sia in grado di ottenere la 
realizzazione dei suoi desideri (bestiame, progenie, pre- 
stigio, potere, salute, lunga vita). Infatti, i testi sono ric- 
chi di promesse di questo genere di ricompense per co- 
loro che compiono sacrifici. La questione muta sottil- 
mente quando entrano in scena, come accade di fre- 
quente, il paradiso e l'immortalità. Il problema della 
morte sembra essere un tema centrale nel sistema co- 
smico e rituale dei brabrzana, che punta alla liberazione 
dal ciclo dell’alternarsi della vita-morte (la temuta «ri- 
morte», punarmrtyu) cercando un corpo immortale nel- 
l'aldilà, in accordo con l’ordine trascendentale del ri- 
tuale. Anche se il sistema rituale dei bribrzana resta 
aperto alle interpretazioni magiche, la loro rigorosa ri- 
flessione sul sacrificio non dovrebbe esserne oscurata, 
riflessione che risulta nella massimizzazione della po- 
renzialità strutturale del rituale e nella costituzione di 
un sistema di regole assoluto, completo ed esaustivo. In 
questo senso possiamo parlare di «scienza del rituale» 
(cfr. la considerazione di Hermann Oldenberg dei 
bribmana come «vorwissenschaftliche Wissenschaft»). 
Il termine brabrzana si riferisce principalmente all’im- 
portanza cosmica del rituale, che trova espressione con 
l’identificazione, ma la tradizione frauta esalta il siste- 
ma di regole come tale. I bràbrzana sono definiti presto 
come istruzioni sul rituale (codar4), mentre le discus- 
sioni esplicative (artbavida), che comprendono le affer- 
mazioni sull'importanza cosmica del rito, che è illustra- 
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ta dai racconti mitologici e di fatti passati, sono consi- 
derate secondarie, solo un «riferimento». Conta sola- 
mente la sistematica del rituale. In ultima analisi il po- 
tenziale magico viene rifiutato. Il sistema rituale esiste 
autonomamente, separato dalla realtà terrena e incon- 
taminato dalle sue applicazioni o abusi. 

A questo punto l'evoluzione del rituale va incontro a 
una biforcazione. Da una parte, la dottrina dei brabra- 
na fece nascere i manuali di prescrizioni, i frautasztra e 
quindi, attraverso le metaregole in essi contenute, la 
scuola classica di giurisprudenza del Mimarpsa. Dall’al- 
tra, le affermazioni sul brabrmzan, cioè l’importanza co- 
smica del rito espressa nelle parti dell’artbavdda, prefi- 
gurano le meditazioni delle uparisad, che proseguirono 
fino a formare la serie di commenti sanscriti in prosa e 
la speculazione classificata come Vedanta («la conclu- 
sione del Veda»). 

Aranyaka, letteralmente «riguardante i luoghi deserti» 
(aranya), è il nome di una classe di testi, approssimativa- 
mente definita, che fa parte o viene conglobata nei bràb- 
mana. Il loro tratto distintivo è che il materiale che con- 
tengono — sia mantra sia brihbmana — è qualificato tradi- 
zionalmente come segreto, pericoloso e deve quindi es- 
sere studiato fuori dalla zona abitata (gr4:2), nei luoghi 
deserti, rispettando delle regole di comportamento re- 
strittive (vrata). Perché questi testi abbiano questa no- 
mea non è spiegato. Il contenuto degli drazyaka è vario, 
ma la maggioranza riguarda il wz4bavrata, in origine la fe- 
sta dell’anno nuovo con caratteristiche agonistiche e or- 
giastiche, e le parti del rituale che comportano il fuoco, 
soprattutto l'offerta di latte (pravargya), in cui un vaso di 
argilla viene portato a temperature elevate nel fuoco, ma 
ci sono anche i riti funebri. Questi ultimi potrebbero 
chiarire la qualifica di segreti e pericolosi data agli 
aranyaka, ma i riti funebri non sono discussi ovunque e 
non sono la parte preminente di questi testi. Forse il co- 
mune denominatore si ritrova nel fatto che i loro conte- 
nuti erano ritenuti specificatamente connessi alla vita 
fuori dalla comunità, che non significa, come è stato più 
volte erroneamente creduto, la vita degli asceti (v4napra- 
stha), bensì quella dei guerrieri nomadi dell’antichità, 
che tenevano i loro fuochi e le loro mandrie lontano dai 
luoghi abitati. Un’indicazione di questo può essere letta 
nelle formule che forniscono i nomi delle divinità guer- 
riere, i Marut, e in quelle che celebrano i corpi e gli 
aspetti temibili (ghord tanvab) del fuoco. La sistematizza- 
zione del rituale puntò all’esclusione del guerriero e del- 
le sue imprese, le tradizioni più importanti vennero 
quindi a essere relegate ai margini dei ritualistici 
brahmana. D'altra parte, le zone desertiche erano, da 
tempi immemori, il luogo tipico della visione rivelatrice, 
che venne quindi associata al guerriero. I legami tra le 
zone desertiche, il guerriero e la visione potrebbero esse- 
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re la causa della reputazione di pericolosità e segretezza 
che connota gli dranyaka. La loro emarginazione po- 
trebbe spiegare la natura mista e sconnessa dei loro 
contenuti (ai quali altro materiale potrebbe essere stato 
aggiunto in un secondo tempo) come rimanenze sacrali 
del mondo dei guerrieri, altrimenti screditato, che non 
avrebbero trovato facilmente collocazione all’interno 
del sistema rituale. Per la stessa ragione sembrerebbe 
che gli dranyaka possano offrire la giusta traccia per 
unire le uparisad ai bribmana. E interessante, sotto 
questo punto di vista, che nella loro forma le uparisad 
richiamino un aspetto importante del fenomeno guer- 
riero-saggio, ovvero la contesa verbale (2rabrz0dya) sul- 
la analogia cosmica nascosta. 

[Vedi anche VEDISMO E BRAHMANESIMO; VE- 
DA; e UPANISADI. 


BIBLIOGRAFIA 


Una panoramica generale delle letteratura dei brabmaza e 
aranyaka è fornita dall’opera di J. Gonda, Vedic Literature, Wies- 
baden 1975, pp. 339-432. 

I testi di S. Levi, La doctrine du sacrifice dans les Bribmanas, 
Paris 1966 (2? ed.) e di H. Oldenberg, Die Weltanschauung der 
Brahmana-Texte, Gòttingen 1919, rappresentano gli studi classi- 
ci dei testi bràbrzana. La natura protoscientifica di tali testi è sta- 
ta nuovamenete sottolineata in tempi più recenti da F. Staal, The 
Science of Ritual, Poona 1982; cfr. anche F. Staal, The Meaning- 
lessness of Ritual, in «Numen», 26 (1979), pp. 2-22, che, tuttavia, 
ha trascurato l’interpretazione dei br4brzana basata sulle identi- 
ficazioni cosmiche; cfr. il commento di J.C. Heesterman, Fest- 
schrift R.N. Dandekar, Poona 1984. . 

Per gli aranyaka, cfr. il testo tuttora valido di H. Oldenberg, 
Aranyaka, in Nachrichten von der Kgl. Gesellschaft der Wissen- 
schaften zu Gòttingen, 1915, pp. 382-401, rist. in K. Janert (cur.), 
Kleine Schriften, Wiesbaden 1967, pp. 419-38. L. Renou, Le pas- 
sage des brabmana aux upanisad, in «Journal of the American 
Oriental Society», 73 (1953), pp. 138-44, tratta i legami tra brab- 
mana, dranyaka e upanisad. 

Fra le traduzioni si devono citare J. Eggeling (trad.), The Sata- 
patha-Bràbmana, i-v, 1882-1900, rist. Delhi 1963; A.B. Keith 
(trad.), The Veda of the Black Yajus School Entitled Tatttiriya- 
Sambità, 1-11, 1914, rist. Delhi 1967; A.B. Keith (trad.), Rigveda 
Brabmanas, 1920, rist. Delhi 1971; W. Caland (trad.), Paricavizma- 
fa Brahmana, Calcutta 1931; e W. Caland (trad.), Das Jaiminiya 
Brahmana in Auswahbl, Amsterdam 1919. Per quanto concerne le 
traduzioni degli 4raryaka, cfr. A.B. Keith (trad.), Sankbyana, 
London 1908, e A.B. Keith (trad.), Aftareya, Oxford 1909. 


JAN C. HEESTERMAN 
BRAHMO SAMA]. Il Brahmo Samàj, conosciuto an- 


che come Brahma Samaj e Brahmo (o Brahma) Sabha, 
fu il primo movimento riformatore induista moderno. 


Venne fondato a Calcutta nel 1828 da Ram Mohan Roy 
(1772-1833). Il Brahmo Samaj («congregazione di brab- 
man») fu espressione delle vedute sociali e religiose di 
una cerchia ristretta, ma influente, di indiani occidenta- 
lizzati. Il movimento cercò di creare una forma purifi- 
cata di Induismo, un dbarzza induista spogliato dagli 
elementi puranici come i riti del tempio e la venerazio- 
ne delle immagini sacre. Il movimento, guidato da una 
serie di eminenti intellettuali bengalesi, fu uno dei prin- 
cipali fattori della formulazione di una risposta induista 
all’influenza, sia secolare che cristiana, dell'Occidente. 
In questo modo preparò la strada al cosiddetto «rina- 
scimento induista» della fine del xIx secolo. Il Brahmo 
Samaj e l’Arya Samaj furono i gruppi che esercitarono 
la più forte influenza in campo religioso e politico sul 
movimento per l’indipendenza, essendo il Brahmo Sa- 
màaj un movimento riformatore e puntando l’Arya Sa- 
màj a dare nuova vita al patrimonio religioso dei Veda, 
mediato con le nuove forme sociali e teologiche. 

Gli induisti appartenenti al Brahmo Samaj non rap- 
presentavano la massa della popolazione bengalese in- 
duista, appartenevano invece a un gruppo di caste e fa- 
miglie che avevano prosperato sul finire del XVI e all’i- 
nizio del XIX secolo, dopo che la dominazione moghul 
aveva lasciato posto al governo della British East India 
Company. I Bengalesi che si erano arricchiti e avevano 
ottenuto delle terre in quel periodo economicamente 
difficile erano, per la maggioranza, coloro che avevano 
servito gli Inglesi come fornitori, agenti o banchieri. 
Nel primo periodo del governo della Compagnia chi fu 
pronto a cavalcare l’onda occidentale della nuova ric- 
chezza apparteneva a poche e selettive caste. Furono 
proprio questi e i loro discendenti i membri e le guide 
del Brahmo Samaj. 

Inizialmente, la risposta indiana al dominio inglese in 
Bengala venne fortemente influenzata da fattori religio- 
si e di casta. I musulmani, privi di potere politico e dei 
privilegi sociali connessi, furono poco propensi a farsi 
coinvolgere dai conquistatori, mentre in Bengala le ca- 
ste induiste kulina e non kulina reagirono in maniera 
diversa. Nell’unicità della gerarchia bengalese la classe 
alta era costituita da cinque caste brahmaniche kulina 
(«superiore») e da tre caste ku/zna di kayastha (tradizio- 
nalmente caste di scrittori o clerici di origine f7dra). 
Con il governo britannico le caste ku/zza rimasero in 
disparte, come già era accaduto con i governanti mu- 
sulmani, per mantenere la purità rituale. I gradi più alti 
delle caste non kulina, meno attenti alla questione della 
purezza, furono in molti casi pronti a trattare con i re- 
gnanti non induisti. Alcuni appartenenti a queste caste, 
tra le cui fila vi erano le famiglie di brahmani non k4/7- 
na dei Roy e dei Tagore così come kayastha e vaidya 
non kzu/ina, riconobbero i benefici che si potevano trar- 


re lavorando per gli Inglesi e, sfruttando questa situa- 
zione a loro vantaggio, emersero come ricchi impresari 
e proprietari terrieri all’inizio del XIX secolo. Costoro 
erano più aperti degli altri Bengalesi alle influenze so- 
ciali e religiose dell'Occidente. 

Gli induisti della nuova influente casta dei non-ku/?- 
na formavano un gruppo naturale di sostenitori della 
riforma dell’Induismo. Essi erano benestanti, ma all’in- 
terno del sistema induista tradizionale dovevano accet- 
tare di essere guidati religiosamente dagli appartenenti 
alle caste kulina. La maggioranza, benché molto attrat- 
ta dalla cultura occidentale, era contraria ad abbando- 
nare l’Induismo a favore del Cristianesimo (una scelta 
questa che era diventata sempre più pressante da quan- 
do la East India Company aveva aperto le porte del 
Bengala alle missioni cristiane nel 1813). Volendo ac- 
quisire la cultura occidentale, mantenere l’identità in- 
duista e migliorare allo stesso tempo la propria condi- 
zione religiosa, si rendeva necessaria una nuova forma 
di Induismo, di cui essa potesse stabilire i termini e, se 
necessario, esserne la guida. Tale bisogno venne soddi- 
sfatto, grazie al genio di Ram Mohan Roy, con la crea- 
zione nel 1828 del Brahmo Samaj. 

Roy era figlio di un brahmano non kulina ed egli 
stesso imprenditore di successo. Aveva una passione 
per la ragione e l’universalità, che lo portò a rifiutare 
nel 1815 il politeismo e il culto delle immagini dell’In- 
duismo a favore del monoteismo degli antichi testi del 
Vedanta, delle upanisad e del Brahma Sutra, che egli in- 
terpretava come insegnamenti per la venerazione del 
brabman, unico creatore e mantenitore dell’universo. 
Ragionando sul Cristianesimo concluse che gli insegna- 
menti etici di Gesù avevano validità universale, anche 
se rifiutava la teologia della trinità. Per un breve perio- 
do, all’inizio degli anni ’20, si accostò ai movimenti uni- 
tariani dell’Inghilterra e dell'America, ma fondò poi il 
Brahmo Samaj, quando si accorse che gli induisti non 
avrebbero potuto soddisfare i loro bisogni spirituali e 
religiosi aderendo agli unitariani. 

Il Brahmo Samaj, così come l’aveva concepito Roy, 
era un’espressione razionale ed etica del monoteismo 
del Vedanta, riformista, più che radicale, nei suoi ideali 
e obiettivi. Vi fu tuttavia un elemento radicale, ossia 
l'assunzione del ruolo di guida religiosa da parte dello 
stesso Roy, un autodidatta materialista non kylina che 
rifiutava la tradizionale autorità sacerdotale. Accettato 
il suo esempio, la strada era aperta a un nuovo tipo di 
direzione religiosa. In Bengala, questo significò il rico- 
noscimento che le classi superiori dei non kulina, come 
i Tagore, i Sen e i Dutt, potessero esercitare il ruolo di 
guida religiosa, e furono proprio gli appartenenti a que- 
sti gruppi a diventare i capi della maggior parte dei 
nuovi movimenti religiosi nati nel XTX secolo. 
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I successori di Roy alla direzione del Brahmo, De- 
bendranath Tagore (1817-1905) e Keshab Chandra Sen 
(1838-1884), trasformarono l’impresa novella in un 
movimento vitale per la riforma religiosa e sociale. Tra 
il 1843 e il 1858, Tagore reclutò centinaia di nuovi ade- 
renti, codificò gli insegnamenti del Brahmo e organizzò 
un’attiva campagna contro il proselitismo cristiano. 
Sen, figlio di un banchiere vardya visnuita, incrementò 
gli sforzi per una riforma sociale e portò il movimento 
al centro dell'attenzione nazionale grazie alle sue cari- 
smatiche attività missionarie. È significativo che en- 
trambi, da non ky/ina, abbiano rafforzato il principio 
di Roy che l’autorità religiosa debba fondarsi sulla ra- 
gione e la capacità, non sui diritti di casta sacerdotale. 

Al momento della morte di Sen, il Brahmo Samaj 
aveva completato la sua missione, avendo stemperato 
l'impatto iniziale del Cristianesimo e della cultura occi- 
dentale e avendo indicato come potessero essere ado- 
perati per rafforzare l’Induismo, non per distruggerlo. 
Il movimento creò un nuovo e longevo modello religio- 
so, in grado di far sprigionare le energie creative di una 
classe di persone che, fino allora, erano state i mecenati 
piuttosto che le guide del sistema induista. Il Brahmo 
Samaj sopravvisse come organizzazione indipendente, 
ma la sua carica energetica dopo il 1884 venne espressa 
da altri movimenti di riforma religiosa, sociale e politi- 
ca. Alcuni capi religiosi che non appartenevano alla ca- 
sta sacerdotale, come Vivekananda e Gandhi, benefi- 
ciarono comunque della visione iniziale di Roy e ne di- 
vennero i validi successori. 

[Vedi ARYA SAMAI; e le biografie di ROY, SEN, 
TAGORE, VIVEKANANDA e GANDHI]. 
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CAITANYA, nome religioso di Visvambhara Misra 

1486-1533), un revivalista e mistico indiano visnuita 
venerato da molti induisti come una personificazione 
dei divini Krsna e Radha. Nato all’inizio di un’eclissi 
‘unare (27 febbraio 1486) a Nadia (Nabadwip), centro 
di studi sanscriti nel Bengala dominato dai musulma- 
zi. Visvambhara («reggitore del mondo», cioè Visnu) 
era il secondo figlio di una famiglia brahmanica vi- 
snuita. Egli divenne insegnante di sanscrito e sposò 
Laksmipriya e in seguito, alla morte di lei, Visnupriya. 
All'età di ventidue anni si recò a Gaya per celebrare lo 
‘riddha (le osservanze per i defunti) in onore del pa- 
ére defunto e della sua prima moglie, ma improvvisa- 
mente fu sopraffatto dalla devozione (bbakt?) per Kr- 
na. In seguito ottenne l’iniziazione visnuita da I$vara 
Puri e ben presto fu acclamato dai visnuiti di Nadia 
come loro leader carismatico. Per oltre un anno Vis- 
vambhara manifestò aspetti di avatàra divini, pro- 
clamò le lodi del Signore Krsna e provocò le autorità 
musulmane dirigendo assemblee di £7rtan (canti reli- 
osi) dovunque a Nadia. Queste attività culminarono 
sella rinuncia ai legami del mondo e nel cambiamento 
delle proprio nome in Krsna-Caitanya («colui la cui 
coscienza è Krsna»), ai piedi dell’asceta Kesava Bhara- 
3 ‘febbraio 1510). 

Per molti anni Caitanya viaggiò in tutta l’India 
chiamando alla devozione per Krsna e cantando i no- 
mi di Krsna. Nel 1516 si stabilì definitivamente a Pu- 
zi. Orissa. Ivi egli si dedicò al culto della divinità del 
‘empio, Jagannatha (cioè Krsna), consigliò i suoi di- 
scepoli, e fece l’esperienza di violente estasi di devo- 
zione, spesso tormentato dalla sensazione di separa- 
zione (viraba) da Krsna. Non esistono testimonianze 


sicure delle circostanze della sua morte a Puri nel me- 
se di Asarh (forse il 9 luglio) 1533. I resoconti tradi- 
zionali più affidabili e ricchi di informazioni tra i mol- 
ti che ci sono pervenuti sulla vita di Caitanya sono il 
Caitanya-bbagavata di Vrndavanadasa (circa 1545; in 
bangali) e il Caitanya-caritàmrta di Krsnadasa Kaviraja 
(forse 1612, ma verosimilmente alcuni decenni prima; 
in bangdli). 

Gli insegnamenti di Caitanya sono basati sullo $r7- 
mad bbagavatam. La realtà trascendente (brabman) è 
considerata pienamente personale (bbagavan), e Krsna 
è visto come la quintessenza della personalità divina. 
Gli esseri umani sono emanazioni minute, paradossal- 
mente diverse e tuttavia non diverse (acintya-bbedabbe- 
da) dalla loro sorgente divina. L'anima è sottoposta a ri- 
nascita fino a quando per grazia (krp4) divina essa rico- 
nosce la sua vera natura di devoto servitore di Krsna. 
Nell'attuale epoca degenerata (ka/iyuga), gli individui 
non possono realizzare tutti i propri doveri religiosi, ma 
Krsna nell’aspetto misericordioso di Caitanya promul- 
ga una norma religiosa (yugadbarma) semplice, univer- 
salmente accessibile, per liberare le anime dal legame 
con l'ignoranza spirituale (42vi4y4) e da altri mali. Le 
anime devote possono imitare i ruoli e i sentimenti mes- 
si in atto dagli eterni compagni di Krsna: servitori, geni- 
tori, amici, o amanti. Lo stesso Caitanya era tanto im- 
merso nell’amore appassionato per Krsna esemplificato 
dalla sua divina amante Radha che i suoi compagni di 
Puri, e in seguito la maggior parte dei visnuiti gaudîya 
(bengalesi), giunsero a riconoscere in lui la presenza 
duale di Krsna e Radha. 

Caitanya lasciò al massimo otto stanze sanscrite di 
sua composizione, ma ispirò e guidò uomini di grande 
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cultura e capacità, specialmente i Gosvamin («pasto- 
ri») di Vindavana. [Vedi VRNDAVANA]. Le loro 
opere teologiche in sanscrito comprendono commen- 
tari sullo Srimzad bbagavatam a opera di Sanatana (solo 
sul decimo canto) e di Jiva; una teologia estetica della 
bbakti in due opere di Rùpa, Bhaktirasamrtasindbu e 
Ujjvalanilamani; testi teatrali e poemi di Rupa, Raghu- 
nathadasa e altri; lo Haribbaktivilasa, un compendio li- 
turgico e disciplinare di Gopala Bhatta e Sanatana; il 
Brbadbhagavatamrtam, un’allegoria del pellegrinaggio 
dell’anima a opera di Sanatana; e il Satsandbarbba, un 
sommario della teologia visnuita ad opera di Gopala 
Bhatta e Jiva. 

Caitanya e il movimento a lui ispirato divulgarono 
entusiasticamente la devozione verso Krsna in Bengala, 
in Orissa e, in misura minore (attraverso la setta Damo- 
dariya), in Assam. La restaurazione dei siti sacri a Krsna 
nella regione di Mathura-Vrndavana (Brindavan) do- 
vette molto allo zelo di Caitanya. I vernacoli dell’India 
orientale, specialmente il dargdl;, si sono arricchiti di 
una schiera di biografie originali, canti e poemi, come 
anche di traduzioni e adattamenti da opere sanscrite su 
Krsna e su Caitanya. La cultura bengalese in generale, 
anche nei suoi settori musulmano e induista non visnui- 
ta e come si riflette in esponenti moderni come Rabin- 
dranath Tagore, è stata profondamente influenzata dal 
simbolismo e dai valori della devozione umana e sensi- 
bile di Caitanya a Dio come Krsna. 

Grazie alle attività di alcuni seguaci di Caitanya spo- 
sati (per esempio, Advaita Acarya e Nityananda) e dei 
loro discendenti (detti anche Gosvamin), e di mendi- 
canti visnuiti (Bairagi), la maggioranza degli induisti 
bengalesi delle caste medie e consistenti minoranze del- 
le caste superiori e inferiori giunsero a professare la lo- 
ro fede in Krsna-Caitanya. Tuttavia, il prestigio dei vi- 
snuiti Caitanya nel Bengala influenzato dagli Inglesi era 
in declino alla fine del XIX secolo quando Kedarnath 
Datta (Bhaktivinode Thakur, 1838-1914), funzionario 
statale di casta k4yastha, diede il via a un vigoroso mo- 
vimento di rivitalizzazione. Suo figlio, Bimalprasad Dat- 
ta (Bhaktisiddhanta Sarasvati, 1874-1937), organizzò il 
Gaudiya Math, una rete di residenze monastiche e di 
templi con sede a Calcutta e a Mayapur (Nadia), dediti 
alla predicazione e all'editoria. Uno dei discepoli di 
Bhaktisiddhanta, Abhaycaran De (A.C. Bhaktivedanta, 
1896-1977), inaugurò a New York nel 1966 l’Interna- 
tional Society for Krishna Consciousness (il movimento 
Hare Krishna). Le sue parecchie migliaia di adepti, per 
lo più non Indiani, attualmente propagano in tutto il 
mondo la fede in Krsna-Caitanya. 

[Per un'ulteriore trattazione dei sistemi teisti incen- 
trati su Krsna, vedi KRSNAISMO. Vedi anche RADHA; 
KRSNA e BENGALA, RELIGIONI DELI. 
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CAKRA. Il termine sanscrito cakra («ruota, disco, cer- 
chio») è talvolta usato come un nome per diagrammi ri- 
tuali utilizzati nella pratica religiosa induista (p#/4) o 
nella meditazione, come simboli di divinità, e talvolta 
come un nome per recinti sacri dove sono celebrati riti. 
Un esempio ben conosciuto del primo uso è lo Sricakra 
della dea Tripurasundari. In tali casi, caRr4a può essere 
considerato un sinonimo di mandala o yantra. 

Cakra è inoltre il nome dei «centri», chiamati anche 
«Joti» (padma o kamala), del corpo sottile delle tradi- 
zioni induista e buddhista. In parole semplici, per la 
tradizione induista un essere vivente è composto di tre 
elementi: il corpo fisico grossolano, il corpo sottile e il 
sé o spirito. Lo spirito è un frammento o un aspetto 
della divinità, la coscienza suprema. Si ritiene che sia 
racchiuso all’interno di altri due elementi, che formano 
intorno a esso parecchie «guaine» (kosa) di sottigliezza 
gradualmente decrescente. In questa concezione indui- 
sta, il corpo sottile è una parte essenziale dell’indivi- 
dualità umana. Si pensa che sia composto da un nume- 
ro variabile di fattori, da otto a trentuno, che, tuttavia, 
comprendono sempre il mz4ras (l'organo mentale), la 
buddbi (l’intelletto) e l’abarzkéra (il fattore di indivi- 
duazione). Questi componenti psichici dell'individuo 
sono la parte del corpo sottile che percepisce, pensa e 
decide, mentre invece il sé è il «testimone interiore» 
(saksin), la consapevolezza pura che trascende tutti gli 
stati psicologici. 

La nozione del corpo sottile risale all'antica dottri- 


za formulata dalla filosofia del Samkhya. [Vedi SAM- 
AHYA). Essa fu ulteriormente elaborata nell’Induismo 
puranico e ancor più in quello tantrico, dove svolge un 
ruolo molto importante, specialmente nello yoga. Ivi, il 
corpo sottile appare come un costrutto fantasioso so- 
«tapposto al corpo fisico, benché non ne sia limitato. 
Esso non è né puramente psichico, né puramente soma- 
ico, ma partecipa di entrambi gli aspetti. Nello stesso 
“empo, soggiace ai processi fisiologici e psicologici e li 
collega insieme. Si crede che sia composto da una rete di 
settantaduemila arterie o canali (r4dî), attraverso cui l’e- 
sergia cosmica e vitale (pr4a) circola, e di alcuni centri, 
sormalmente chiamati ruote (cakra), ricettacoli (44h4r2) 
a nodi (granthi), dove queste arterie convergono e pre- 
sumibilmente incontrano i nervi del corpo fisico. 

Tre delle nadi, chiamate dagli induisti 144, pingala e 
susumnd, sono le principali. Esse si estendono lungo la 
spina dorsale da un punto fra gli organi genitali e l’ano, 
1 maladbara, il cakra più basso, a un altro punto sulla 
cima del cranio, chiamato brabmarandbra («l'apertura 
di Brahma»), dove si dice che si trovi un loto bianco dai 
mille petali (sabasràrapadma), spesso considerato il ca- 
#74 più alto. Lo scopo principale delle pratiche tantri- 
che dello yoga è fare in modo che nell’uomo l’energia 
cosmica (kundalini) fluisca verso l’alto nel canale cen- 
rale (susumni), dal mialidhara, attraverso i cakra che 
sono disposti uno sopra l’altro lungo quel canale, fino 
al centro più alto. [Vedi KUNDALINI]. 

Benché alcuni cakra coincidano con i plessi neurali, 
essi non hanno un'esistenza fisica. Possono tuttavia 
corrispondere a siti psicosomatici sperimentati durante 
2 voga. Nel corso della pratica yogica, i cakra devono 
essere visualizzati nei minimi dettagli: la forma, il nu- 
mero di raggi o petali (sono paragonati a loti), i colori, i 
ziagrammi, vari simboli e lettere sanscrite o mantra, e 
anche divinità, che si crede risiedano in ciascuno di essi 
come in un mandala. Queste immagini mentali sono vi- 
vidamente create in meditazione, ciascuna nel proprio 
:0g0 nel corpo o fuori di esso. Poiché ogni cakra corri- 
sponde a un particolare livello di energia cosmica, e 
sembra che sia correlato a certi fenomeni o divisioni co- 
smiche e a specifiche funzioni o processi mentali e fisio- 
gici, ciascuno di essi, allorché «risvegliato», produce 
nell'adepto particolari effetti fisici o spirituali, i quali 
derivano tutti dal potere creativo della meditazione in- 
sensa (bhavand) che li crea. I cakra sono così sia simbo- 
ii sia fasi di un’esperienza interiore che è nello stesso 
rempo corporea, mentale, spirituale o religiosa, e co- 
smica. 

Il normale elenco dei cakra è quello del cosiddetto si- 
stema del satcakra («sei cakra»). Esso comincia con il 
miuladbara, nel plesso sacrococcigeo, con quattro peta- 
Hi. Poco più in alto c’è lo svadisthana, visualizzato di so- 
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lito poco sopra la radice del pene, con sei petali. Quin- 
di il rzagipàra, con dieci petali, vicino al plesso solare; 
l’anàhata, vicino al cuore, con dodici petali; il vifuddba, 
nell’area della gola, con sedici petali, e l’4/74, appena 
sopra le sopracciglia e tra di esse, con due petali. Sopra 
questi sei, in cima al capo, c'è il sabasràra, il loto bianco 
capovolto con mille petali. Nello yoga tantrico buddhi- 
sta ci sono di solito solo quattro cakraz, che si trovano 
nella zona dell’ombelico, del cuore, della gola e del ca- 
po; associati con divinità, elementi e così via, essi sono 
così parte di uno schema simbolico microcosmico e 
mMacrocosmico. 

Il numero dei cakra varia. Talvolta se ne aggiungono 
due o tre ai soliti sei (o sette). Alcune tradizioni tantri- 
che ne aggiungono un altro, che si trova dodici dita so- 
pra il capo, lo dvadasanta (ci sono a volte due dvadafan- 
ta, «interno» e l’«esterno»). Un loto dai mille petali 
può anche essere aggiunto vicino al m4/4dhara, mentre 
invece il «bulbo» (k2rd4), a forma di uovo, poco sopra 
i genitali, dove molte ndd? si incontrano, è anche talvol- 
ta contato come cakra. 

Alla lista usuale si possono aggiungere o sottrarre 
cakra ogni qual volta ce ne sia bisogno. Alcune tradizio- 
ni aggiungono centri intermedi tra i cakra, di solito 
chiamati granthi, in numero di cinque o più. La tradi- 
zione Kula ha uno schema di cakra quadruplice: pinda, 
pada, ripa e rapàtita o granthi. I natha e vari altri grup- 
pi sivaiti hanno uno schema di nove tipi a cui aggiungo- 
no altri centri. Il Netra Tantra (cap. 7), per esempio, de- 
scrive due tipi di pratiche yogiche: il primo tipo ha sei 
cakra, a cui si sommano dodici granthi, sedici ddhdra, 
cinque «vuoti» (7774), tre «oggetti» (/4k5y2), e così 
via; il secondo tipo aggiunge solo sette «luoghi» (sth4- 
na), dodici granthi e cinque $unya ai soliti sei cakra. 

Così non c’è soltanto uno schema di cakra, ma parec- 
chi, che rispondono alle necessità delle diverse pratiche 
rituali yogiche, che di per sé riflettono i diversi sistemi 
cosmologici, teologici o liturgici. Poiché ci sono vari 
culti e pratiche all’interno della stessa tradizione, lo 
stesso testo (per esempio il Netra Tantra sopra citato) 
può descrivere sistemi diversi. Sembra che non ci sia al- 
cuno schema del safcakra sistematizzato nei Tantra più 
antichi; probabilmente non è stato fissato fino a tempi 
posteriori, allorché doveva diventare il più comune di 
tutti gli schemi. 


[Vedi anche TANTRISMO; YANTRA; MANDALA]. 
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ANDRÉ PADOUX 


CARVAKA. Ci sono solo scarse testimonianze che atte- 
stino l’esistenza della scuola Carvaka, o semplicemente 
dei carvaka, una scuola di «materialisti» che si crede sia- 
no stati contemporanei del Buddhismo antico. Scriven- 
do nell’Excyclopaedia of Religion and Ethics di Hastings, 
Louis de la Vallée Poussin notò che «una scuola o un si- 
stema materialistico nel vero senso del termine» non so- 
no mai esistiti in India. Tale opinione non era fondata 
sull’incapacità degli studiosi di individuare termini come 
lokayata («esteso al mondo»?) o carvaka, 0 le scuole co- 
nosciute con questi nomi, ma sull’ambiguità e sull’oscu- 
rità che certamente circonda la loro origine e la loro esat- 
ta connotazione. Nella letteratura più antica il termine 
lokayata non indica una dottrina che sia necessariamente 
materialistica. Nella raccolta buddhista Sarzyutta Nika- 
ya, due brahmani sono descritti come seguaci delle con- 
cezioni lokayata, i sostenitori delle quali si ritiene affer- 
mino una o più delle seguenti quattro proposizioni: tutto 
esiste; niente esiste; tutto è un'unità; e tutto è una plura- 
lità. Il commento di Buddhaghosa identifica la prima e 
terza proposizione come «punti di vista eternalisti» (sas- 
sata-ditthiyo) e la seconda e la quarta come «punti di vi- 
sta nichilisti» (uccheda-ditthtyo). Più tardi, i punti di vista 
nichilisti furono ritenuti affini al materialismo. 

Inoltre, l’uso della parola càrv4k4 fu inizialmente po- 
co chiaro. Alcuni dicono che carvaka era un nome. Al- 
tri propongono un’etimologia fantasiosa, unendo car 
(«bello») e v4k («parola») per rendere un composto 
che indica il «discorso attraente»; così comprese, le 
dottrine di questa scuola, che bollano la religione e la 
moralità fondata su di essa come inutili, sarebbero state 
trovate attraenti dall'uomo comune, egli stesso un ma- 
terialista nel profondo del cuore. Negli scritti più tardi, 
il nome Lokayata venne riferito alla scuola Carvaka, che 
fu fatta risalire al fondatore mitologico Brhaspati. Nel- 
l’ultima parte del xx secolo, si sono raccolti da varie 
fonti una quantità di Barbaspatya sitra lokayata, ma la 
loro autenticità può essere messa in dubbio. 

Secondo le fonti disponibili, i carvaka pensavano che 
il mondo fosse come noi lo vediamo, cioè com'è perce- 
pito dai nostri organi dei sensi, e non avesse nient'altro 
che un ordine o un principio puramente meccanico che 
può essere confermato solo dal ricorso all'evidenza dei 


sensi. Un ordine morale o etico, ammesso in una for- 
ma o nell’altra da tutte le scuole indiane (come, per 
esempio, il loro uso dei termini accoppiati dharma e 
adharma), è così negato come incompatibile con l’evi- 
denza empirica. Analogamente, un essere onnisciente, 
Dio, la vita dopo la morte, e la ricompensa o la puni- 
zione finale per le proprie azioni sono tutti oggetto di 
negazione. È per questa ragione, e per il fatto che ne- 
ga l’autorità dei Veda, che la scuola è chiamata n4- 
stika, o negativista. 

L’etica carvaka, come ci si potrebbe aspettare, rico- 
nosce le rivendicazioni di una forza e un’autorità supe- 
riori. L'obbedienza al re e allo Stato sono raccomanda- 
te come mezzi pratici per proteggersi; altrimenti, una 
vita spesa alla ricerca del piacere e della ricchezza è 
considerata l’ideale. Il potere politico, secondo i mate- 
rialisti, derivava dall’approvazione di coloro che erano 
governati (lokasiddha bhbavet rajà); di conseguenza, il 
mandato del sovrano a governare era considerato privo 
di una sanzione divina o trascendente. La cosmologia 
carvaka riconosceva quattro elementi, la terra, l’acqua, 
il fuoco e l’aria, come costituenti fondamentali di tutte 
le cose; quando si chiedeva loro di spiegare la compar- 
sa della vita o della coscienza nelle cose materiali, allor- 
ché gli elementi stessi sono privi di qualsiasi potere o 
proprietà di questo genere, i carvaka ricorrevano a una 
teoria in cui la congiunzione di certi elementi è acci- 
dentalmente dotata di proprietà che mancano nei costi- 
tuenti originali. Come prova di ciò, essi additavano il 
potere delle bevande fermentate di intossicare, che è 
assente nei costituenti non fermentati. Questa metodo- 
logia empirica potrebbe essere stata il precursore del 
pensiero scientifico in India. 

L’epistemologia dei carvaka considera la percezione 
come l’unica fonte valida di conoscenza e rifiuta espli- 
citamente l’inferenza. Infine, la scuola produsse una 
critica filosofica molto sofisticata della premessa indut- 
tiva in ogni atto di inferenza. Talvolta, il punto di vista 
carvaka è rappresentato come una critica scettica della 
conoscenza, poiché, secondo Jayarasi, probabilmente 
un sostenitore delle dottrine carvaka, anche l’evidenza 
sensoriale può fuorviare. 

È dubbio se ci sia mai stata una ben radicata «scuola» 
tradizionale chiamata Carvaka o Lokayata, perché non è 
per noi disponibile alcun testo indipendente del periodo 
classico che sia esplicitamente affiliato a questa scuola. 
L’eccezione più degna di nota è il testo di Jayara$i intito- 
lato Tattvopaplavasimha, scoperto e pubblicato nel 1940. 
In esso, l’autore si rivela come un abile dialettico. L’ope- 
ra stessa è una critica assai sofisticata di tutti i prarz4r4, 0 
fonti valide di conoscenza, che confuta sia le scuole vedi- 
che sia quelle non vediche. Le teorie della percezione e 


dell’inferenza delle tradizioni Nyaàya, buddhista, Sam- 


khya, Mimarnsa e jainista sono tutte biasimate. Se questo 
testo appartiene alla scuola Carvaka-Lokayata, allora 
dobbiamo ammettere che questa tradizione consiste non 
solo nel materialismo, ma associa anche elementi di scet- 
ticismo e agnosticismo. Sotto questa luce, sarebbe scor- 
retto accusare i carvaka di propugnare una pura licenzio- 
sità ed edonismo, accuse che, dopo tutto, sono presenti 
solo negli scritti dei loro oppositori (come, per esempio, 
Haribhadra e Madhava). In conclusione, i carvaka rap- 
presentano probabilmente una tradizione antireligiosa 
che rifiutava attività finalizzate alla religione e alla spiri- 
tualità e cercava la base dell'ordine morale e sociale nella 
razionalità umana. 

[Per un'esposizione delle scuole materialiste occi- 


dentali, vedi MATERIALISMO, vol. 51. 
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CINGALESI, RELIGIONE DEI. I Cingalesi dello 
Sri Lanka sono quasi tutti buddhisti, ma la loro pratica 
religiosa è un sistema composito che deriva da un insie- 
me di fonti, comprese le credenze prebuddhiste autoc- 
rone, l'astrologia indiana, l’Induismo popolare, il Brah- 
manesimo e la religione dravidica, soprattutto quella del- 
: India meridionale. [Vedi TAMIL, RELIGIONI DEI]. 
Attraverso gli anni queste credenze non buddhiste sono 
state incorporate in una cornice e in un’etica buddhista. 
Le credenze religiose derivate da fonti non buddhiste 
sono state nominate «culti degli spiriti». Questa defini- 
zione euristica è utile, se non si commette l’errore di eti- 
chettare tali culti come non buddhisti o anti-buddhisti. 
Alcuni aspetti di questi culti degli spiriti, come la fede 
nei preta, o spiriti cattivi degli antenati, sono credenze 
popolari molto antiche che sono state assimilate in se- 
guito dal Buddhismo. Inoltre, i testi canonici buddhisti 
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fanno numerosi riferimenti a laici pii che dopo la morte 
sono rinati come dei; ciò significa che, come segnala 
M.M.J. Marasinghe in Gods in Early Buddhism (Colom- 
bo 1974), la teoria del karz4x è una sorta di macchina 
che si crea i suoi stessi dei. La teoria del karzz4an può, 
per lo meno, giustificare facilmente la creazione o la con- 
tinuazione dell’esistenza di molti esseri soprannaturali 
che popolano l’universo comportamentale delle nazioni 
buddhiste dell'Asia meridionale e sudorientale. Il noc- 
ciolo della questione non è stabilire se queste credenze 
siano buddhiste o no, ma constatare che uno può rima- 
nere buddhista ed essere un cittadino dello Sri Lanka, di 
Myanmar (Birmania) o della Thailandia senza credere 
nei culti degli spiriti. Quest'ultima non è la condizione 
necessaria per essere un buddhista. Essere buddhisti è 
necessario per avere un'identità etnica e nazionale nelle 
società theravada dell'Asia meridionale e sudorientale, 
mentre i culti degli spiriti hanno poco o nessun rapporto 
con l'identità personale. Non si diventa «eretici» rifiu- 
tando le religioni popolari, ma in alcuni casi ciò può in- 
dicare affermazione dell’ortodossia buddhista e dei valo- 
ri culturali ideali del gruppo. 

Per collocare il culto degli spiriti cingalese in una pro- 
spettiva più ampia può essere utile iniziare a considerare 
la religione dei Vidda, descritta da C.G. Seligmann e Z. 
Seligmann in The Veddas (Cambridge 1911). Questi abi- 
tanti autoctoni dello Sri Lanka parlano un dialetto cinga- 
lese e fecero parte, almeno perifericamente, del sistema 
politico tradizionale, essendo fedeli al re di Kandy. Pur 
parlando cingalese e pur essendo il loro culto degli spiri- 
ti simile a quello di altri buddhisti dell’isola, la maggior 
parte dei Vadda non si convertì mai al Buddhismo. 
Un'analisi della religione dei Vidda ci aiuterà a com- 
prendere meglio la natura dei culti degli spiriti nello Sri 
Lanka e la loro relazione con il Buddhismo. 

Il culto dei nà yakku. I Vidda, diversamente dai 
buddhisti cingalesi, hanno alla base della loro religione 
un sistema di culto degli antenati. Si dice che i Vidda 
che muoiono diventino divinità conosciute come né 
yakku (sing. yakà), letteralmente «divinità parenti». La 
trasformazione dello spirito di un uomo in yakà avviene 
alcuni giorni dopo la morte. Gli spiriti degli antenati 
aiutano i vivi, ma se trascurati si arrabbiano. A comple- 
mento degli spiriti dei deceduti di recente c’è un 
pantheon di divinità maggiori vidda. Alla testa del 
pantheon c’è Kande Yaka («Signore della montagna»). 
Gli spiriti ancestrali sono considerati i suoi feudatari e 
hanno la sua autorizzazione per assistere o punire i vi- 
venti. Il concetto di autorizzazione o permesso (varar) 
e il sistema in cui gli dei supremi impiegano le divinità 
minori al loro servizio sono identici nelle religioni cin- 
galesi. 

Kandé Yaka è una divinità benevola che porta pro- 
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sperità e ricchezza alla società vadda. Talvolta viene 
propiziato come Kandé Vanniya (Signore Kande). Nei 
rituali collettivi sono venerate molte altre divinità mag- 
giori. C'è Barnbura Yaka, uno spirito severo che pro- 
tegge le patate, in onore del quale si esegue un rituale 
mimetico di caccia al cinghiale; Iidigolle Yaka, anche 
detto Gale Yaka («Signore delle rocce»), che viene 
spesso propiziato assieme alla moglie Ifidigolle Kiri 
Amma; Bilifdi Yaka, un dio bambino venerato anche 
nella zona dei Vadda (oggi nelle province orientali e di 
Uva). C'è inoltre un gruppo di divinità femminili dette 
kiri amma («madre del latte, nonna»). Queste kiri 477- 
mà sono gli spiriti di donne importanti vidda, general- 
mente le mogli di capi, molte delle quali si crede fre- 
quentino le sorgenti montane e i pendii rocciosi. Alcu- 
ne di queste kirî ammi sono sufficientemente impor- 
tanti da avere un nome individuale. I loro nomi sono 
spesso invocati per guarire i bambini e per le malattie in 
generale. Oltre a queste divinità maggiori ce ne sono di 
minori, tutte spiriti di eminenti vidda defunti. La reli- 
gione vidda riconosce così un pantheon di antenati in- 
dividuali e una classe speciale di divinità definite eroi. 
Anche se questi eroi e questi antenati divinizzati sono 
un elemento importante del culto, ci sono dei, come 
Ifidigolle Yaka, che si crede arrivino da oltreoceano. 
Queste credenze (degli antenati deificati e delle divinità 
straniere) collegano direttamente la religione vidda a 
quella dei loro vicini cingalesi, almeno quelli delle pro- 
vince nordoccidentale e centrosettentrionale, di Uva e 
della provincia centrale (la regione di Kandy). [Vedi 
NAGA E YAKSA]. 

I buddhisti cingalesi non hanno alcun culto degli an- 
tenati simile a quello dei né yakku, ma credono in un 
culto degli antenati deificati e delle divinità straniere, 
che Parker, nel suo Ancient Ceylon (London 1904), ha 
denominato il culto dei bandàra. Bandara significa «ca- 
po», e in questo culto un gruppo di divinità sono consi- 
derate «signori» o «capi». Parker lo ha definito un tipo 
di culto degli antenati, ma si tratta di una definizione 
erronea, perché i Cingalesi non deificano i loro antena- 
ti prossimi. Gli eroi e i capi deificati di un’area locale o 
di una regione costituiscono una parte importante del 
culto. La caratteristica peculiare del culto dei barddra 
consiste però nel fatto che tutte le divinità, sia locali sia 
straniere, furono originariamente esseri umani, che su- 
birono un processo di deificazione. Molte hanno il tito- 
lo di barndara («signore»), tutte sono viste come signori 
o capi e sono subordinate agli dei maggiori o deva del 
pantheon buddhista cingalese, visti come re o governa- 
tori del mondo (cakravartin). 

Il culto dei bandara tra i Cingalesi. Il culto dei bay- 
dara è stato formalizzato, in molte parti della regione di 
Kandy, nel culto dei Dolaha Deviyo («Dodici Dei»). I 


Dodici Dei sono propiziati, sia collettivamente che in- 
dividualmente, durante rituali di gruppo. Il pantheon 
esistente in molte parti della regione consiste quindi nel 
culto dei banddra, fissato in una categoria numerica di 
dodici divinità. Molte di queste hanno un aspetto de- 
moniaco e spesso nei rituali ci si riferisce a loro come 
devatà («divinità minore»), un miscuglio di demoniaco 
e divino. I Dodici Dei sono associati ai bisogni sociali, 
economici e personali dell’adoratore (caccia, alleva- 
mento di animali, coltivazione di riso, e anche sofferen- 
ze individuali come le malattie causate da un intervento 
demoniaco). 

Vi è quindi una stupefacente somiglianza tra gli dei 
vadda e il pantheon cingalese dei bandara. Le divinità 
di entrambi i pantheon sono capi o signori (ma non re), 
sono esseri divinizzati, spesso eroi ancestrali. Nei riti 
collettivi, i Vadda propiziano i loro dei con offerte di 
carne, i Cingalesi offrono carne (considerata impura) 
solamente ad alcune divinità (quelle che hanno caratte- 
ri demoniaci, come Gaîige Bandara). Inoltre, fattore 
molto significativo, i pantheon dei Vadda e dei Cingale- 
si spesso si sovrappongono. Così, Kiri Amma è una di- 
vinità femminile attiva sia per i Vadda sia per i Cingale- 
si della regione di Kandy. Il dio viadda Kande Yaka, il 
benevolo dio della caccia, non è altri che Kande Deviy6 
dei Cingalesi. Nei rituali di Kandy, questi compare an- 
che quale dio della caccia. Sembra che la parola vidda 
yaké sia stata trasformata in deviyò («dio») dai Cingale- 
si, dal momento che significa chiaramente «demone» in 
cingalese. Molte altre divinità sono in comune ai due 
gruppi. Le due culture usano anche diversi termini ri- 
tuali uguali: bargala (cordone sacerdotale), 4yuda (brac- 
cia, ornamenti di una divinità), kapurala (sacerdote), 
adukku (cibo dato agli dei), do/a (offerta ai demoni) e 
puda (offerta agli dei). Questi termini, come il culto dei 
bandàra stesso, non sono limitati esclusivamente alla zo- 
na di Kandy, ma costituiscono (o hanno costituito stori- 
camente) una serie di circuiti sovrapposti che coprono 
la maggior parte dello Sri Lanka dove si parla cingalese. 
Nell’isola, laddove non venne adottata la categoria nu- 
merica dei Dodici Dei (come nella provincia centroset- 
tentrionale), vi fu comunque un sistema di culto locale, 
a livello di villaggio, dei barndéra, 0 signori, che formava- 
no un pantheon di antenati o eroi deificati. 

Sia la religione vadda sia il culto dei dandàra della re- 
gione cingalese di Kandy mostrano sorprendenti somi- 
glianze con i culti dei n45 di Birmania e con il culto thai- 
landese dei phi. La venerazione dei nat e dei phi costi- 
tuisce un culto autoctono degli antenati, che ha un ruo- 
lo simile a quello del culto dei bardàra. Si noti che dan- 
dara significa «signore», lo stesso identico significato di 
nat (dal sanscrito rdtba). Inoltre, i raf sono associati ai 
fenomeni naturali, come molte delle divinità dei Cinga- 


esi di Kandy e dei Vidda. È presumibile che l’antica re- 
=gione prebuddhista autoctona fosse una forma di eve- 
merismo, non solo nello Sri Lanka, ma anche in altre na- 
zioni theravada di questa regione. Il pieno significato di 
est e bandara risulta chiaro in relazione ai grandi deva, 
spesso di derivazione brahmanica, che formano il livello 
z1ù alto del pantheon. Questi deva sono re o cakravar- 
“=”. mentre i dbandéra sono esseri minori, signori o capi 
che tributano sovranità agli «dei-re». 

In quanto istituzionalizzata a livello tribale e di vil- 
“aggio, la forma religiosa descritta sopra è intrinseca- 
nente associata a un sacerdote ispirato che si comporta 
come medium o canale di comunicazione con l’antena- 
co 0 l’eroe deificato. I Seligmann e altri antropologi che 
scrissero sull’India tribale si riferiscono a questo sacer- 
dote chiamandolo «sciamano». Questa definizione in 
an certo modo induce in errore, perché lo «sciamani- 
«mo» dell’Asia meridionale e sudorientale è diverso dal 
modello classico siberiano. In quest’ultimo, l’anima 
Sello sciamano esce dal corpo. Nella tipologia del Sud- 
Est asiatico ciò accade raramente; la divinità si impos- 
«essa del sacerdote e il dio viene quindi a essere fisica- 
mente «presente» nella comunità umana. Inoltre, l’e- 
remo individualismo dello sciamanismo classico non 
s1 ritrova in questo caso. Il sacerdote posseduto rende 
attivo un pantheon di divinità, formale e accettato pub- 
>licamente. Raramente ci sono divinità guardiane per- 
sonali o spiriti individuali come nello sciamanismo clas- 
SECO. 

La religione cingalese tradizionale coesistette proba- 
dilmente, come accade oggi, con altre forme di creden- 
ze e di pratiche religiose, come la stregoneria, la magia 
2 la divinazione. Quando le grandi religioni storiche, 
come il Buddhismo, vennero introdotte nella regione, 
-a religione più antica dovette adattarsi alla nuova si- 
ruazione. La teoria del karmzan funzionò da meccani- 
«mo basilare con cui le credenze non buddhiste venne- 
zo incorporate nel Buddhismo. Gli antenati deificati 
soterono facilmente trovare il loro posto nella nuova 
religione grazie alla teoria del karmzan; infatti la morte 
di un antenato e la successiva rinascita come divinità 
noteva essere spiegata in termini di buone e cattive 
azioni compiute nella vita precedente. Al di là e oltre 
questo fattore, il più vecchio sistema di culto degli spi- 
riti dovette essere assimilato a quello delle grandi tra- 
dizioni, come i grandi deva brahmanici e il Buddha 
stesso. Questa relazione tra gli antichi spiriti, i deva e 
Buddha trovò espressione nel linguaggio politico dello 
Stato secolare. 

Il culto dei bandara e l'adorazione dei deva. Il culto 
dei bandara, o il culto dei Dodici Dei, fu la religione po- 
polare di molti villaggi del regno di Kandy per molti se- 
coli. Questo culto venne poi convertito nel culto dei de- 
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va, gli dei-re superiori del pantheon. Qual è allora la re- 
lazione tra il culto dei banddra e i grandi deva, la mag- 
gior parte dei quali derivata storicamente dal Brahma- 
nesimo? Per poter apprezzare appieno il significato di 
questa relazione bisogna spostare il punto di vista dalla 
stretta prospettiva della religione dei Vadda o di Kandy 
a quella più ampia della nazione buddhista cingalese. I 
bandira erano divinità locali o regionali e, anche se al- 
cune di loro come Mangara e Devatà Bandara erano 
molto diffuse, vennero sempre considerate come signo- 
rotti e non re. Invece i deva erano divinità nazionali; 
considerati sovrani con potere giurisdizionale sullo Sri 
Lanka, erano i protettori della nazione buddhista cin- 
galese. I bandira sono al servizio dei deva, e questi ulti- 
mi, secondo la religione popolare, sono a loro volta su- 
bordinati al Buddha. I deva ricevono l'autorizzazione 
(varan) da Buddha stesso, mentre gli inferiori bandara 
generalmente esercitano la loro autorità con il permes- 
so dei deva. 

Il concetto di protettori divini del reame sacro e di 
quello secolare è molto antico nello Sri Lanka. All’ini- 
zio, vi fu la nozione dottrinale del Buddhismo antico dei 
guardiani delle quattro direzioni dell'universo. In segui- 
to, si sviluppò nell'isola l’idea dei quattro guardiani del- 
lo Stato. Se i guardiani buddhisti proteggevano il co- 
smo, i deva erano i protettori della nazione e avevano 
quindi una grande importanza nella religione pratica. Il 
concetto dei Quattro Dei (hatara deviyò) e dei quattro 
santuari (fatara devale) venne fissato chiaramente nei 
regni di Kotte (xv secolo) e di Kandy. Nell’uso popola- 
re, il termine batara varan deviyò («dei delle quattro au- 
torizzazioni»), che dovrebbe teoricamente riferirsi ai 
quattro guardiani buddhisti dell’universo, divenne sino- 
nimo del concetto dei Quattro Dei guardiani del regno. 

In relazione al concetto dei Quattro Dei, la numero- 
logia è nuovamente di estrema importanza. Ci sono 
sempre stati Quattro Dei guardiani, ma le divinità che 
occupano questa posizione variano considerevolmente. 
In generale si potrebbe affermare che dal XV secolo in 
poi la posizione dei Quattro Dei venne occupata dai se- 
guenti deva: Visnu, Natha, Vibhisana, Saman (Laks- 
mana), Skanda e la dea Pattini. Se i dbandéra erano attivi 
nella religione del villaggio, i deva, in particolare i Quat- 
tro Dei, erano parte del culto di Stato. Nel regno di 
Kandy, per esempio, i Quattro Dei venivano portati in 
processione ogni anno assieme alla reliquia del dente. Il 
re, i capi e il loro seguito partecipavano all’evento. La 
processione rifletteva, sulla scala del microcosmo, la più 
grande struttura del macrocosmo dello Stato di Kandy. 

Alla base dell’organizzazione del pantheon c’è un 
linguaggio politico, molto simile a quello che si ritrova 
nei culti dei na della Birmania come è descritto da 
Melford Spiro in Burzzese Supernaturalism (Englewood 
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Cliffs/N.J. 1967): i Quattro Dei sono i re e i guardiani 
del Buddhismo e dello Stato secolare, mentre i Dodici 
Dei sono i capi, gli attendenti o i ministri degli dei-re. 
La gerarchia del pantheon si basa sull’idea dell'ordine 
nello Stato politico. Cruciale per il linguaggio feudale, 
che sottende al pantheon, è la nozione di sid («limite, 
confine»), che ha diversi significati nella sfera politica. 
Innanzitutto, in relazione al territorio, indica i confini 
del regno, della provincia e del villaggio. Secondaria- 
mente, in relazione all’autorità e al controllo, è il limite 
di un dominio politico, per esempio il re ha il suo sid 
sul regno, il capo su una provincia e il capotribù su un 
villaggio. In terzo luogo, in relazione al tempo, significa 
«limite temporale, durata» (kdla sirmzava) dell’esercizio 
dell’autorità politica, ovvero per il re il k4/4 simzava è la 
durata della sua vita, per un capo solamente un anno. 
Tutti questi significati di 5774, così importanti nella sfe- 
ra del linguaggio politico, sono trasferiti inalterati nel 
contesto religioso. Così, tutte le divinità del pantheon 
hanno i loro si24 in termini di spazio, autorità e tempo. 
I bandara hanno il villaggio, la regione o la provincia 
come s7m4. Tuttavia, questi limiti non sono fissati per- 
manentemente: una divinità regionale può arrivare ad 
avere fama e venerazione nazionale, come nel caso di 
Kiri Amma e di Mafigara, e più recentemente di Déva- 
ta Bandara. Nondimeno l’ideologia che i bandire sono 
capi regionali è importante in quanto definisce la loro 
situazione nel sistema religioso generale dello Sri 
Lanka. I Quattro Dei hanno invece come loro 57724 tut- 
ta l'isola, ma hanno anche i loro sirz4 speciali su cui 
hanno un controllo più diretto: solitamente le regioni 
attorno ai centri di pellegrinaggio di ogni divinità. 

Demoni, dei e il Buddha. Al livello più basso della 
religione cingalese ci sono i demoni e gli spiriti cattivi 
come i preta, che sono considerati gli spiriti malevoli 
dei parenti deceduti. Tutti questi spiriti cattivi incarna- 
no le nozioni buddhiste degli ostacoli spirituali ed etici, 
come il bramare (tar54), l'odio (krodbha), l’avidità 
(obba), la corruzione (k/esa), e l’inimicizia (vaira). Gli 
esseri maligni, come quelli buoni, sono creature sogget- 
te al Karan, che, a causa della loro propensione a fare 
del male, sono intrappolate in una situazione nella qua- 
le la salvezza è difficile, se non impossibile. Causano 
malattie, sia fisiche sia psichiche, e possono imposses- 
sarsi delle persone, soprattutto donne. Sono creature 
nate nel sangue e nella violenza, e devono essere propi- 
ziate con carne e altre sostanze impure. Nella parte oc- 
cidentale e in quella meridionale dello Sri Lanka vengo- 
no propiziate in rituali drammatizzati molto elaborati, 
descritti da Paul Wirz (1954) e più recentemente da 
Bruce Kapferer (1983). 

I demoni sono sotto l’autorità dei deva (cioè i grandi 
dei del pantheon), che li devono controllare per assicu- 


rare un giusto ordine sociale. I deva sono essenzialmen- 
te divinità razionali e giuste, e nella prospettiva del 
Buddismo cingalese sono visti come futuri Buddha o 
bodhisattva. Questi deva, come anche i bandira, sono 
legati ai loro fedeli da un nesso di reciproca obbligazio- 
ne: il dio protegge l’uomo, il suo bestiame, i suoi rac- 
colti e gli assicura il benessere comune; l’uomo, in cam- 
bio, esprime la propria gratitudine trasferendo il merito 
che ha acquisito agli dei e accelerando così il loro ntrv4- 
na e la loro aspirazione a diventare un Buddha. Questa 
transazione viene formalmente espressa nei riti di rin- 
graziamento annuali che hanno luogo dopo il raccolto, 
durante i quali vengono cantati i miti degli dei, inscena- 
te le rappresentazioni delle loro vite, e vengono loro of- 
ferti i ringraziamenti della comunità del villaggio. 

Oltre ai culti degli dei e dei demoni c’è poi la venera- 
zione del Buddha. Il Buddha stesso è considerato la di- 
vinità suprema e totalmente benevola che regna su tut- 
to il pantheon. Nel suo ruolo di sovrano del pantheon 
viene chiamato «re»; quando adempie la funzione di 
maestro della salvezza è detto «monaco». Nelle parate 
pubbliche, dette perahéra, predomina la funzione del 
Buddha re. Nei rituali e nelle preghiere a lui indirizzate 
all’interno del vibéra emerge il ruolo di monaco. Le 
preghiere e i rituali nel tempio buddhista sono standar- 
dizzati in tutta la nazione, mentre esistono grandi va- 
rianti regionali nelle pratiche di culto legate agli dei e ai 
demoni. Se i rituali agli dei e ai demoni riguardano que- 
sto mondo (salute, ricchezza, fertilità), i riti buddhisti 
concernono l’altro mondo, o la rinascita e la realizza- 
zione finale del nirvàna. L'unità dei buddhisti cingalesi 
come comunità è espressa dal simbolismo buddhista. 
L’onnipresenza del Buddha in Sri Lanka è manifestata 
dal simbolismo della sua impronta sacra, impressa nel 
monte Srî Pada (conosciuto anche come Vetta di Ada- 
mo), dalla presenza ovunque riscontrabile dei monaci, 
dei dagoba o stiipa che custodiscono le reliquie del 
Buddha o dei santi della prima chiesa buddhista, e dai 
luoghi sacri di pellegrinaggio buddhista, dove si riuni- 
scono persone provenienti da regioni differenti per ce- 
lebrare la loro unione come buddhisti. La religione cin- 
galese ha trovato nel corso della storia il suo adatta- 
mento all’interno della cornice buddhista. 

Cambiamenti nella religione cingalese. I cambia- 
menti nelle credenze religiose dei cingalesi sono avve- 
nuti in una varietà di modi senza però modificare radi- 
calmente la struttura formale del pantheon, che ha il 
Buddha al suo apice, seguito dai Quattro Dei guardiani 
del regno, dalle divinità regionali e da quelle dei villag- 
gi, dalle divinità minori (bardàra), fino a giungere ai de- 
moni malevoli, agli spiriti e ai fantasmi. I cambiamenti 
più comuni sono i seguenti: 

1. Le migrazioni di persone e culti dall’India meri- 


2=0tale sono un fenomeno comune ancora ai giorni no- 
=—. Gli dei e le divinità induiste sono però incorporati 
“e mantheon buddhista e vengono legittimati; per e- 
#==p#0. dei induisti come Visnu e Saman (Laksmana) 
=tpaiono nell’iconografia cingalese antica assieme al- 
e soro rispettive consorti. Nella religione cingalese, 
azsrdo sono trasformati in Sodbisattva perdono le loro 
sorti, come ben si addice a chi aspira alla salvezza 
nasdhista. 

2. Le condizioni sociopolitiche ed economiche pos- 
«ta0 favorire il sorgere o il declino di un dio. Il culto 
ze dio Natha, che provvedeva alla sovranità dei re di 
«srsdv, declinò drasticamente dopo la conquista bri- 
azzzica di Kandy nel 1815. Allo stesso modo, un dio 
na diventare dominante ed eclissare altri dei per 
acanto attiene alla popolarità pubblica. 

3.1 cambiamenti esterni, che abbiamo considerato 
«pra, sono razionalizzati in riferimento a una dialettica 
= cambiamento interno al pantheon. Più una divinità 
Earantisce favori ai suoi devoti, più gode di popolarità. 
tasto significa che il devoto le trasferisce il poprio 
mito e la rende più prossima allo stato di Buddha. 
“z il dio è vicino all’ideale di Buddha, meno è interes- 
aso agli affari del mondo. Conseguentemente, alla fine 
aventa ozioso, e altri esseri più coinvolti con il mondo, 
ache demoniaci, che provengono dagli strati bassi del 
mantheon, salgono a prendere il suo posto. Così, la logi- 
= del karman e del trasferimento del merito governa la 
mobilità interna del pantheon. [Vedi MERITO, vol. 3]. 

4. Infine, i cambiamenti sociali possono produrre mu- 
“amenti radicali nella struttura formale del pantheon. 
“«el mio libro The Cult of the Goddess Pattini (pp. 290- 
“i:. segnalo che le condizioni politiche del regno di 
“are (1410-1544), nello Sri Lanka, portarono all’e- 
sensione del potere giurisdizionale delle maggiori divi- 
222 guardiane nelle aree rurali e regionali, erodendo il 
zaito dei bandira. Allo stesso modo, le condizioni so- 
=0opolitiche moderne, tra cui la centralizzazione e la de- 
socratizzazione dello Stato e lo sviluppo delle comuni- 
cazioni, tendono a sgretolare le sfere di influenza delle 
“ivinità minori e dei demoni. Oggi, alcuni dei stanno 
acquisendo prestigio, mentre altri stanno scomparendo 
e con essi i loro culti. 

E probabile che le moderne condizioni socioeconomi- 
che e politiche possano produrre cambiamenti radicali 
sella struttura formale del pantheon delineato sopra. Co- 
munque la religione cingalese manterrà il suo nucleo fon- 
samentale. Il pantheon capeggiato dal Buddha e i sistemi 
di venerazione a lui associati non sembra cambieranno. 
Anche se dovesse scomparire il culto dei Quattro Dei e 
dei Dodici Dei, alcune divinità continueranno a vegliare 
sul destino «terreno» degli uomini (e così accadrà per i 
culti dei demoni e dei preta, gli spiriti degli antenati dece- 
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duti). Tutte le divinità continueranno a incarnare i valori 
buddhisti e a rimanere vincolate reciprocamente e agli uo- 
mini dall’etica del karrzan e dal trasferimento del merito. 

[Vedi anche THERAVADA e SAMGHA, vol. 10. Per 
una discussione sull’interrelazione delle tradizioni po- 
polari e di élite nelle culture locali buddhiste, vedi RE- 
LIGIONE POPOLARE, vol. 1]. 
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GONANATH OBEYESEKERE 


COSMOLOGIE INDUISTA E JAINISTA. La spe- 
culazione cosmologica incentrata sulla cosmogonia, sui 
vari domini dell’universo e sugli elementi intesi come 
chiavi per comprendere le dottrine filosofiche è di asso- 
luto rilievo nei testi indiani di tutte le epoche. In parole 
povere, potremmo dire che i Veda hanno a che fare col 
fuoco, le upanisad con l’acqua, la filosofia del Samkhya 
(un’appendice dello yoga) con il respiro o col vento, e 
le tradizioni bhakti (devozionali) con la terra. Via via 
che l’Induismo si è evoluto attraverso i periodi vedico, 
upanisadico, samkhya e 2bakt:, esso ha dovuto sempre 
più affrontare la presentazione sistematica dei temi co- 
smologici. Il tempo è stato introdotto come principio 
organizzatore del dramma della salvezza e recita nel 
ruolo di tramite tra gli eventi divini e gli eventi umani. 
Anche jainisti e ajivika hanno prodotto entrambi un si- 
gnificativo corpus speculativo a carattere cosmologico, 
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e presentano tra di loro alcune affinità, come l’assenza 
degli agenti divini e l'accento posto su più aspetti di 
controllo del tempo. La visione deterministica degli aji- 
vika, inoltre, elimina il ruolo dell’azione umana. 


Induismo 


Le formulazioni cosmologiche dell’Induismo differi- 
scono in misura sostanziale da periodo a periodo, persi- 
no nelle raffigurazioni di immagini comuni. Le rifles- 
sioni sull’essere e il non essere diventano speculazioni 
concernenti la realtà del mondo e dell’anima, e l'esame 
della struttura del cosmo finisce per integrare il ruolo 
delle azioni umane con quelle della divinità nel deter- 
minare il destino ultimo degli esseri. 

Periodo vedico. I Veda e i braàbmana, ossia i primi 
scritti sacri induisti, sono colmi di immagini cosmologi- 
che. Allo stadio più antico, la mitologia dei Veda parla 
del cosmo come Padre Cielo (Dyaus Pitr) e Madre Ter- 
ra (Prthivi). Altrove, si dice che il cosmo consiste di tre 
regni: bhar (terra), bbuvah (aria), e svar (cielo). L’agni- 
cayana, ossia il rituale eseguito sull’altare del fuoco ve- 
dico, è descritto nello Satapatha Bràhbmana come una 
costruzione simbolica del cosmo a fini rituali. [Vedi 
MANDALA; e VEDISMO E BRAHMANESIMO)]. 

Due inni esplicitamente filosofici sono spesso citati a 
illustrare il livello di raffinatezza filosofica di questi an- 
tichi testi. Il primo (Rgveda 10,129,1-7) così descrive la 
cosmogonia: 


Allora non v'era il nulla, e neppure l’esistenza. 
Non v'era aria allora, e nemmeno cielo al di sopra d’essa. 
Cosa lo copriva? Dov'era? Chi lo custodiva? 
Vera allora acqua cosmica nelle profondità insondate? 
Allora non v’era morte né immortalità, 
non v'era allora la fiaccola della notte e del giorno. 
L’Uno respirava senza vento e sussisteva da sé. 
V’era quell’Uno allora, e nessun altro. 
All’inizio v’era solo tenebra avvolta nella tenebra. 
Tutto era soltanto acqua senza luce. 
Quell’Uno che venne a essere, racchiuso nel nulla. 
Infine sorse, nato dalla forza del calore. 
All’inizio il desiderio discese su di esso — 
questo fu il seme primitivo, nato dalla mente. 
I saggi che hanno indagato i propri cuori con saggezza 
sanno che quel che è, è affine a quel che non è. 
Ed essi hanno teso la loro corda attraverso il vuoto, 
e sanno quel che è sopra e quel che è sotto. 
Poteri seminali resero fertili forze possenti. 
Sotto era energia, e sopra era impulso. 
Ma, dopo tutto, chi sa, e chi può sapere 
da dove tutto proviene, e come avvenne la creazione? 
Gli dei stessi sono posteriori alla creazione, 
e dunque chi sa davvero da dove tutto è sorto? 
Da dove tutta la creazione ha preso origine, 


lui, che l'abbia formata o no, 
Lui, che contempla tutto dal più alto dei cieli, 
lui lo sa — o forse non lo sa neppure lui. 
(Cit. in Basham, 1954, pp. 247-48). 


Il secondo (Rgveda 10,90) ritrae l'universo come un 
uomo cosmico (purusa). È questa l’immagine che sem- 
bra sia stata integrata nel materiale bbakf posteriore, 
che vede l'universo come il corpo della divinità e, a 
quanto pare, accomuna il purzsa cosmico al purusa in- 
teso come l’anima individuale della filosofia del Sam- 
khya. 

Periodo upanisadico. La letteratura delle uparisad 
fornisce una presentazione sistematica delle dottrine 
del karzzan e della trasmigrazione, espande da tre a set- 
te la gerarchia dei mondi vedici, e introduce certi temi 
cosmografici, inclusa la speculazione a riguardo del- 
l’immagine dell’acqua. Il sé individuale (4trz4n) è para- 
gonato a un fiume che perde la propria identità man 
mano che fluisce nel grande sé (brabran) rappresenta- 
to dall’oceano. 

Cosmografia. A paragone col materiale posteriore, la 
cosmografia delle uparisad non è altamente sviluppata. 
Essa, tuttavia, fornisce un accenno di cose a venire. Per 
esempio, la Brbadaranyaka Upanisad (3,3,2) riporta: 
«Questo mondo abitato, invero, è vasto come trenta- 
due giorni [ossia, giorni di viaggio] del carro del dio-so- 
le. La terra, che è grande il doppio, lo circonda da tutti 
i lati. Vi è poi un interspazio stretto come la lama di un 
rasoio o l’ala di un moscerino» (R.E. Hume [trad.], The 
Thirteen Principal Upanisads, New York 1931 [2? ed. 
riv.], p. 111). Tra le altre cose, troviamo qui una sorta 
di numerologia, ossia una progressione da uno a sessan- 
taquattro, derivata o aritmeticamente o geometrica- 
mente, che ha il ruolo di un tema ricorrente all’interno 
del materiale cosmologico. 

Il sole e la luna sono presi in considerazione innanzi- 
tutto perché concernono il viaggio dell'anima verso al- 
tri mondi. Viene detto, infatti, che al momento della 
morte l’anima lasci la pira funebre e prenda, a seconda 
del proprio karzz4r, uno dei due sentieri: il sentiero de- 
gli dei (devayina) o quello dei padri (pitryàna) (cfr. 
Brbadaranyaka Upanisad 6,2,16; Chandogya Upanisad 
4,15,5). 

Se imbocca il devaygna, l’anima entra nelle fiamme 
create dalla combustione del cadavere. Essa poi proce- 
de nel giorno, nella metà illuminata del mese (fase cre- 
scente della luna), nella metà illuminata dell’anno (mo- 
vimento ascendente del sole attraverso i segni dello zo- 
diaco), nell’anno, nel sole, nella luna, nel lampo, e final- 
mente nel brabrzan e nella liberazione. 

Se invece segue il pitryZna, che conduce alla sua fina- 
le rinascita, l’anima entra nel fumo piuttosto che nelle 


fiamme, poi continua nella notte, nella metà oscura del 
mese (fase calante della luna), nella metà oscura del- 
i anno (movimento discendente del sole attraverso i se- 
zni dello zodiaco), nel mondo dei padri, nell’4k4$4 
«spazio»), e infine nella luna «purché già esista un re- 
sto (di opere buone)». Il ritorno dalla luna si manifesta 
nella rinascita secondo una serie di princìpi. 

Cosmologia verticale. I tre livelli dell'universo vedi- 
co vengono ora estesi a sette regni. Essi includono, dal 
miù basso al più alto, 2h#r, bbuvab, svar, mahas, janas, 
‘spas e satyam, ma le concezioni astronomiche dei vari 
corpi celesti nelle upanisad sono di scarso interesse. 

Samkhya. Nel suo senso più stretto, il termine s47- 
«»ya significa «enumerazione», ma viene spesso reso 
con «cosmologia». Il Samkhya descrive il modo in cui 
‘universo si è evoluto dalla prakrti (la materia primor- 
ziale, indifferenziata, considerata femminile) andando a 
=npigliarsi con il purusa (l’anima individuale, considera- 
a maschile). Questa differenziazione porta come conse- 
zuenza una enumerazione di ventiquattro gradi di evo- 
‘zione, che comprendono i sensi e gli elementi. L’ele- 
mento terra (£s:f) è l’ultima di tali evoluzioni. 

In quanto sostegno filosofico della pratica yoga, il 
Samkhya fornisce un modello mediante il quale lo yo- 
5» gradatamente libera l’anima dagli elementi che si 
sono evoluti dalla prakrt;. Alla fine, l'anima comprende 
2 sua natura eterna e non è più soggetta alla morte e al- 
“a trasmigrazione. Sebbene includa il karmzan e la tra- 
«migrazione, il Samkhya non adotta alcun senso crono- 
sogico come agente in sé o come qualcosa che contenga 
utu gli esseri. 

Benché gli elementi evoluti dalla prakrti costituisca- 
50 in qualche modo una cosmologia, il fatto che essi 
abbiano il loro fondamento nell’anima individuale si- 
zuifica che non costituiscono un mondo nel senso di un 
sostegno per tutti gli esseri. Tuttavia, nello Yogabbasya 
roviamo almeno un tentativo di rappresentare il modo 
m cui il Samkhya enumera gli elementi in termini di 
‘miverso gerarchico, secondo i canoni generalmente 
zonsiderati propri dei sistemi cosmologici. In questo te- 
so, i gradi evolutivi più bassi rappresentano gli inferni 
£ quelli alti costituiscono i cieli. In questo modo, attra- 
verso la pratica dello yoga, l’anima si stacca dagli ele- 
menti più bassi, a cominciare dalla terra. Dopo averli 
soppressi, essa muove gradualmente ai regni più alti e 
m ultimo, alla sua dipartita finale dalla pra&rti, dissolve 
:1 mondo. [Vedi SAMKHYA]. 

Il periodo bhakti. La speculazione cosmologica, pur 
abbondante durante tutti i periodi più antichi dell’In- 
duismo, non conobbe mai una presentazione tanto si- 
stematica né un posto di tanto rilievo quanto quelli che 
: vennero accordati durante il periodo nel quale la 
“Fakti, ossia la tradizione devozionale, dominò l’Indui- 
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smo. Secondo le cosmologie bbakti, il mondo sostiene 
tutti gli esseri. Tutti gli esseri fanno parte del corpo del- 
la divinità, e il tempo, anch'esso aspetto della divinità, è 
un agente che muove gli esseri verso il loro stato finale. 
Spesso viene detto che questo mondo esiste per la sal- 
vezza della progenie, e che i suoi dei devono continua- 
mente salvarlo dall’«affondamento» sotto il peso di tut- 
ti gli esseri. 

Mahabharata. Sebbene il Mababbarata non sia un 
trattatato cosmologico in sé per sé, esso contiene alme- 
no due sezioni esplicitamente cosmologiche. Il Bhisr4- 
parvan (sezioni 4-12), per esempio, presenta una co- 
smologia pienamente sviluppata, caratteristica delle 
tradizioni bhakti, sebbene differisca in importanti det- 
tagli da quella dei pura. Nello Santiparvan (12,224) 
compaiono temi concernenti la natura del tempo e la 
sua divisione in ka/pa e yuga, e simili cenni vengono da- 
ti anche nella Manusmrti (1,64-86). L’epica e i purdna 
contengono insegnamenti espliciti e impliciti sulla dot- 
trina degli avatira o «discese». [Vedi AVATARA]. 
Questi 4v4tZra appaiono in diverse occasioni, quando il 
tempo ha perso il suo potere di combattere i demoni e 
di ripristinare il dharma. Già nella Bhagavadgità del 
Mababbarata, Krsna sembra riferirsi alla nozione del 
tempo e all'integrazione della dottrina delle discese 


(avatàra) con quella delle età discendenti (yuga). [Vedi 
BHAGAVADGITA). Egli afferma: 


Per la protezione dei buoni, 
e per la distruzioe dei malvagi, 
per ristabilire l'ordine, 
di età in età [yuge yuge], io vengo all'esistenza. 
(Bhagavadeità 4,8). 


Purana. La cosmologia sembra essere il nucleo cen- 
trale della visione puranica. Nei purdga («ciò che è anti- 
co») sono stati distinti cinque segni (pa#icalaksana), tra 
cui la creazione (sarga) e la creazione secondaria (prati 
sarga), che comprendono le varie distruzioni (pra/2ya). 
[Vedi PURANA]. 

Cosmografia. La cosmografia bbakti è descritta in va- 
ri testi, compreso il Visnu Purgna, considerato general- 
mente databile a partire dal IV secolo d.C. La visione 
cosmografica presenta la terra come un disco piatto, 
composto da una serie di cerchi. Questi cerchi vengono 
interpretati come sette isole concentriche, che raddop- 
piano di grandezza a mano a mano che si procede dal 
centro al perimetro. Le isole sono separate l’una dall’al- 
tra da una serie di oceani, ognuno dei quali è vasto 
quanto l'isola che circonda. Nel centro dell’isola più in- 
terna, Jambudvipa, sta la grande montagna d’oro cono- 
sciuta come monte Meru, di forma conica e con la pun- 
ta rivolta verso il basso. Catene di montagne che corro- 
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no in rette linee parallele da est a ovest dividono ulte- 
riormente Jambudvipa in una serie di nove varsa, o re- 
gioni. 

Il varsa più settentrionale è Uttarakuru, il cui nome si 
riferisce forse al Kuruksetra, scenario della battaglia 
principale del Mababbarata. Nella parte meridionale vi 
sono Hiranmaya e Ramyaka. Jambudvipa è diviso nella 
parte centrale, da est a ovest, in Ketumala, Ilavrta e Bha- 
drasya. A sud di queste ci sino Harivarsa, Kimpurusa e 
Bharata. La maggior parte della letteratura secondaria 
pervenutaci ritiene che Bharata sia la regione occupata 
dall'India di oggi, dal momento che gli indiani chiama- 
no ancora con tale nome il loro Paese. L’attributo prin- 
cipale di Bharata, peraltro, consiste nell’essere designa- 
to come karzzabbimi, ossia un reame in cui le azioni so- 
no soggette alle leggi del karrz4n: da ciò ne risulta, dun- 
que, che la salvezza può essere raggiunta soltanto in 
questa regione. Bharata è suddiviso in nove sezioni, e il 
fiume Alakananda, ramo meridionale del celestiale 
Gange, si divide qui in sette ulteriori rami. Altra singola- 
re caratteristica di Bharata è quella di essere l’unica re- 
gione in cui cade la pioggia. 

L’intera serie delle sette isole, dunque, inizia con 
Jambudvipa, il cui diametro è di 100.000 yojana. (Uno 
yofana viene variamente interpretato come l’equivalen- 
te di 25 040509 miglia inglesi, sebbene il legame eti- 
mologico del termine con yoga e yuga suggerisca piut- 
tosto un significato metafisico). Jambudvipa forma un 
cerchio perfetto il cui raggio misura 50.000 yojara, 
mentre le altre isole possono essere meglio descritte co- 
me a forma di anello. Se si procede verso l'esterno par- 
tendo da Jambudvipa, che si trova al centro, s’incontra- 
no le isole di Plaksadvipa (larga 200.000 yojana), Sal- 
maladvipa (400.000), Kusadvipa (800.000), Krauficad- 
vipa (1.600.000) e Sakadvipa (3.200.000). La settima e 
più esterna isola è Puskaradvipa, la cui larghezza equi- 
vale a 6.400.000 yojaza. Tutte le isole prendono nome 
dagli alberi e dalle piante che crescono su di esse. 

Le isole sono caratterizzate anche da vari sistemi 
montuosi. Come abbiamo detto, Jambudvipa è divisa 
in sette v4rsa da una serie di catene montuose parallele. 
Al centro dell’isola, i monti che circondano monte Me- 
ru creano due ulteriori varsa, portando così a nove il 
numero dei varsa che dividono Jambudvipa. Ognuna 
delle cinque isole intermedie è divisa in sette varsa da 
sette sistemi montuosi radiali, il cui nome cambia da 
isola a isola. La metà interna (Dhatakivarsa) e quella 
esterna (Mahaviravarsa) dell’isola più lontana, Puska- 
radvipa, sono delineate dall’anello montuoso conosciu- 
to come Manassottara. 

Gli oceani che separano queste isole l’una dall’altra, 
e che hanno lo stesso diametro o larghezza dell’isola 
che circondano, sono noti con i nomi di Lavanoda 


(Oceano di Sale; 100.000 yojara), Iksura (Oceano di 
Melassa; 200.000), Suroda (Oceano di Vino; 400.000), 
Ghrtoda (Oceano di Burro chiarificato; 800.000), 
Dadhyoda (Oceano di Caglio; 1.600.000), Ksiroda 
(Oceano di Latte; 3.200.000), e Svadidaka (Oceano 
d'Acqua Dolce; 6.400.000). Quest'ultimo circonda 
Puskaradvipa e la separa dal regno dorato che costitui- 
sce la fine dell’universo (/okasarzsthiti). Il regno dorato 
contiene a sua volta un ulteriore anello di monti, detto 
Lokaloka, che separa il mondo dal non mondo; al di là 
di esso, il sole non risplende. Tra i monti Lokaloka e il 
guscio (ardakatiba) dell'uovo di Brahma (brabmwanda), 
che avvolge l’universo nella sua totalità, vi è una regio- 
ne di perpetue tenebre. Benché i testi non siano chiari, 
sembra che qui esistano soltanto gli elementi non me- 
scolati (terra, vento, aria e fuoco). Il diametro totale 
dell’universo è calcolato in 500.000.000 di yojara. 

Le stelle e gli altri corpi celesti sono collocati al di so- 
pra della superficie terrestre. Secondo numerose fonti, 
le stelle compiono un percorso circolare intorno al 
monte Meru, servendosi della Stella del Nord (Dhruva) 
come perno. Sotto di esse sta il piatto disco della «ter- 
ra». Il sole, la luna e i pianeti si muovono in carri trai- 
nati da cavalli. Insieme con le stelle, sono legati alla 
Stella del Nord mediante «strisce di aria» che permet- 
tono loro di compiere le proprie orbite. 

La cosmografia induista, con il suo centro conico co- 
stituito dal monte Meru, il carro del sole e il disco di 
stelle orbitanti sul disco delle isole e degli oceani con- 
centrici, si basa probabilmente su una proiezione della 
sfera celeste su di una superficie piatta. In tale analisi, il 
cerchio del sole diventa l’espressione mitografica del 
cerchio dell’eclittica, il monte Meru rappresenta la 
proiezione del Tropico del Cancro celeste, e la monta- 
gna Manassottara è la proiezione del Tropico del Ca- 
pricorno. L'importanza della Stella del Nord (Dhruva), 
la significativa assenza della Stella Polare a sud, e le sto- 
rie sull’esilio di Agastya (Canopo) nell’emisfero meri- 
dionale per preservare la cosmografia sono tutti ele- 
menti a sostegno dell’idea che la cosmografia induista 
sia una proiezione settentrionale, planisferica, del tipo 
di quelle utilizzate per realizzare strumenti come l’a- 
strolabio. 

Cosmologia verticale. La cosmologia verticale del Vis- 
nu Purana divide l’universo nei sette regni delle upani- 
sad (bbirloka, bbuvabloka, svarloka, mahasloka, jana- 
sloka, tapasloka, e satyamloka), ma presenta conside- 
revoli elaborazioni ulteriori. Il dh#rloka contiene la 
suddetta cosmografia delle sette isole, inclusa Bhara- 
ta, che è l’unica karmabbimi o terra di opere. Esso 
contiene anche i sette Patala (inferi): Atala, Vitala, Ni- 
tala, Gabhastimat, Mahatala, Sutala, e Patala, il più bas- 


so. Sotto di essi vi sono ancora ben ventotto inferni. 


Il bbuvabloka è il regno del sole, che compie il suo 
2eso annuale su di un carro. Al di sopra di esso sta lo 
=«rloka (cielo), che contiene, dal basso all’alto, la Lu- 
24. i suoi ventisette o ventotto Naksatra (case della lu- 
=2:. Mercurio (Buddha), Venere (Sukra), Marte (Anga- 
“«2). Giove (Brhaspati), Saturno (Sani), i Sette Rsi 
- Orsa Maggiore), e Dhruva (la Stella del Nord). 

Questi tre regni, ossia bhzrloka, bbuvabloka e svar- 
«#3, Vengono complessivamenti detti krtika, a signifi- 
e che essi sono transitori o creati. Descritti come il 
Lago delle conseguenze delle opere, si ritiene che essi 

=2gano rinnovati ad ogni ka/pa. È in questi regni che i 
—ati del karmzan acquisiti a Bharata si manifestano e 
= le anime rinascono per gioirne: sono i regni del go- 
mento (bbogabbimi) contrapposti al karmabbimi di 
StCarata. 

AI di sopra dello svarloka vi è il mabasloka, conside- 
20 un regno misto perché, pur abbandonato dagli es- 
seri alla fine di un ka/pa, non viene distrutto. Infine vi 
+0 i tre regni più elevati, jarasloka, tapasloka e 
«mloka, chiamati complessivamente akritika, che 
zeriscono soltanto al termine della vita di Brahma. 

Cronologia. Le tradizioni dbakti dividono il tempo in 
‘»mponenti quali yuga, cataryuga, kalpa, giorni e notti 
x Brahma, e ne danno un’analisi straordinariamente 
zrofonda. Insieme con le dottrine concernenti le varie 
=struzioni (pralaya), queste componenti sono il collan- 
“* che tiene insieme la cosmologia e che le fornisce un 
scerente scenario di salvezza. E infatti, il Visnu Purana 
scerma che è proprio il tempo a costituire il corpo del- 
4 aivinità. 

Ecco come l’Induismo divide il tempo: quindici bat- 
= di ciglia fanno una késthd; trenta kastha fanno una 
2544: e trenta Kala un mubirtta. Trenta muburtta for- 
mn0 un giorno e una notte dei mortali; trenta di questi 
zemi fanno un mese, che è diviso in due metà: cre- 
=cente e calante. Sei mesi danno un 4y4r4, e due ayana 
«mano un anno. L’ayan4 meridionale corrisponde a 
za notte per gli dei e l’4yara settentrionale a un gior- 
=. Dodicimila anni divini, ciascuno comprendente tre- 
=rrosessanta di tali giorni e notti, costituisce il periodo 
a quattro yuga (cataryuga). Il krtayuga consiste di 
2-attromila anni divini; il tretàyuga di tremila; il dvdpa- 
“mwza di duemila, e il ka/iyuga di mille. Il periodo che 
sesvede uno yuga si chiama sandhya: esso dura tante 
zantinaia d’anni quante sono le migliaia che compon- 
sno lo yuga. La stessa cosa accade per il sandbyansa, 
“sia il periodo che segue uno yuga. I quattro yuga in- 
zeme formano un kalpa. Mille ka/pa corrispondono a 
x giorno di Brahma, e quattordici Manu regnano in 
z2estarco di tempo, ciascuno per un periodo detto 
«vantara. Alla fine di un giorno di Brahma, l’univer- 
«- viene consumato dal fuoco fino alla completa disso- 
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luzione. Quindi Brahma dorme per una notte di egual 
durata, alla fine della quale ricomincia a creare. Trecen- 
tosessanta di questi giorni e notti formano un anno di 
Brahma e cento di questi anni costituiscono tutta la sua 
vita (mabakalpa). Un paràrddha, ossia una metà della 
sua vita, l’ha già trascorsa. 

La divisione puranica del tempo si basa, a quanto 
sembra, su speculazioni babilonesi. Le scienze astrono- 
miche (jyotbSastra) incoraggiavano gli sforzi per calco- 
lare il numero delle rivoluzioni dei pianeti durante gli 
yuga, i kalpa e i mabakalpa, e così quelli per assegnare le 
date alle grandi congiunzioni dei pianeti di mezzo in 
Ariete. La data di giovedì/venerdì 18/19 febbraio 3101 
a.C. viene spesso citata in queste tradizioni come data 
d'inizio del kaliyuga. Il Paitimahasiddhanta (inizio V se- 
colo), contenuto nel Visnudbarmottara Purina (2,166- 
174), è il più antico testo astronomico di questo genere 
e costituisce la base del Brahmapaksa che, insieme con 
l’Aryapaksa e l’Ardharatrikapaksa, è una delle tre scuo- 
le formative di astronomia indiana, sulle quali si basano 
tutte le altre. 

Il tempo e la sua distruzione (pralaya). I diversi pra- 
laya riassumono il ruolo del tempo che fa muovere l’a- 
nima, e dunque l’universo, dal suo stato attuale alla sua 
finale salvezza e beatitudine. I purgrna distinguono 
quattro tipi di dissoluzione che rovesciano, ciascuno a 
livelli differenti, il processo di creazione. Essi compren- 
dono: 1) il ritya-pralaya, o morte fisica dell’individuo 
preso nel ciclo della trasmigrazione; 2) l’atyantika-pra- 
laya, o liberazione spirituale (rz0ksa), che mette fine al- 
la trasmigrazione; 3) il pràkrta-pralaya, o dissoluzione 
degli elementi alla fine della vita di Brahma; e 4) il nas- 
mittika-pralaya, o dissoluzione occasionale associata con 
i cicli degli yuga e le discese degli avatdra. 


Jainismo 


Il Jainismo, una delle grandi tradizioni eterodosse 
che emersero nel corso del v secolo a.C., sviluppò una 
tradizione senza pari nel campo della speculazione co- 
smologica. Tutti gli esseri sono subordinati al tempo, 
sebbene le azioni e la ricerca della vocazione religiosa 
possano incidere sul destino. 

Cosmografia. La cosmografia trova il suo posto nel 
piano di mezzo dell'universo jainista, dove sono collo- 
cate anche tutte le attività umane e dove fiorisce la reli- 
gione jainista. Questo mondo di mezzo è composto da 
infiniti (as4r:kbyéta) anelli concentrici di terre (dvipa). 
Questi anelli circondano un’isola centrale, e ciascuno è 
separato da vari oceani. 

Come nella cosmografia induista, l’isola centrale, il 
cui diametro misura 100.000 yojana, è nota con il nome 


di Jambudvipa per via dell’albero Jambu che sta sulla 
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cima del monte Meru (Mandara), collocato al centro 
dell’isola. Il monte Meru è alto 100.000 yojana dalla ci- 
ma alla base, ha un cono tronco, la cui punta è rivolta 
verso l’alto, e si dice che misuri ancora mille yojara sot- 
to la superficie della terra. Jambudvipa è formata da 
sette varsa: Bharata, Haimavata, Ramyaka, Videha, Ha- 
ri, Hairanyaka e Airavata. Essi sono separati l’uno dal- 
l’altro da sei catene di monti disposte da est a ovest. 
Bharata, Airavata e una metà di Videha sono &ar- 
mabhami, ossia regni dell’azione, nei quali si può otte- 
nere la liberazione. Gli altri continenti invece sono dbo- 
gabbimi, regni del piacere. Sia la capitale di Bharata, 
sia quella di Airavata portano il nome di Ayodhya, che 
è anche il nome della capitale di Rama nel Ramdayana. 
Da Bharata o da Airavata a Videha, la larghezza delle 
terre e delle montagne che le contornano cresce in pro- 
porzione di 1, 2, 4, 8, 16 e 64 volte, anche se, in pratica, 
le raffigurazioni di Jambudvipa ignorano queste dimen- 
SIONI. 

Il primo anello che circonda Jambudvipa è il conti- 
nente Dhatakikhanda. Il suo diametro è doppio rispet- 
to a quello di Jambudvipa e i suoi varsa sono disposti 
nello stesso ordine. Esso è percorso da montagne di- 
sposte a raggio che confluiscono a Mandara e da catene 
di monti a nord e a sud che dividono la metà orientale e 
la metà occidentale, ciascuna identica a Jambudvipa e 
ciascuna contenente un monte Meru (Mandara), esatta- 
mente a est e a ovest dell’omonimo monte di Jambud- 
vipa. L'altezza di questi monti è di ottantacinquemila 
yojana, più mille sotto terra. Dhatakikhanda è separato 
da Jambudvipa mediante il mare Lavana, largo il dop- 
pio di Jambudvipa. 

L’anello successivo è Puskaravara, grande anch'esso 
il doppio di Dhatakikhanda. Puskaravara è separato da 
Dhatakikhanda dalle acque dense e nere del mare Ka- 
loya. Come Dhatakikhanda, le sue metà settentrionale e 
meridionale sono delimitate da monti, e ciascuna area 
ha il suo monte Meru. Puskaravara è diviso in una metà 
interna e una metà esterna dalla montagna Manassotta- 
ra, rappresentata da cime in ciascun punto cardinale. 
Soltanto la metà interna è inospitale per gli esseri uma- 
ni, e finiscono qui anche tutte le istituzioni umane, in- 
clusa la cronologia (sa7z4y4). 

Ad un'altezza che va dai 790 ai 900 yojana sopra la 
superficie di Jambudvipa stanno i carri degli dei della 
luce (yyotisa). Essi comprendono le stelle, i soli, le lune, 
le costellazioni e i pianeti, il cui numero aumenta a ma- 
no a mano che si procede con le isole. Conformemente 
alla cosmografia, che sembra divisa in mezzo dall’alto al 
basso (ossia, da nord a sud), a Jambudvipa esistono due 
soli che determinano il giorno e la notte e, allo stesso 
modo, molteplici soli che girano intorno alle altre isole- 
continenti. Le lune orbitano in quindici spirali attorno 


al monte Meru, cinque su Jambudvipa e dieci sul mare 
Lavana. Allo stesso modo, delle 183 orbite del sole, 65 
interessano Jambudvipa e le restanti 118 Lavana. 

Cosmologia verticale. L’universo jainista (/ok@ o 
loka-ikifa) è concepito come una struttura tridimen- 
sionale. Appena oltre i confini di questa struttura, vi so- 
no tre strati di atmosfera (v4/2ya): quello dell’aria umi- 
da (ghana-ambu), dell’aria densa (ghana-vita), e dell’a- 
ria rarefatta (tanu-vata). Infine vi è l’aloka-dkéfa, ossia 
lo spazio vuoto nel quale non si trovano mondi, atmo- 
sfere, movimento, né alcun’altra cosa. 

La gerarchia dei regni all’interno del /oka-d4kdfa è di- 
visa in quattro livelli: 


1. Il mondo inferiore (44b:-loka) è la dimora degli esse- 
ri infernali (ndraki), di certi demoni, dei titani e così 
via. Queste regioni constano di sette livelli (Dh472:), 
ciascuno più tenebroso di quello che gli sta sopra: 
ratna-prabbà, Sarkara-prabba, valukà-prabbà, panka- 
prabbà, dhima-prabbà, tamah-prabha e mahatmabh- 
prabba. 

2. Il mondo di mezzo, o terrestre (1244hya-loka), consiste 
di innumerevoli isole-continenti concentriche (dvip4- 
samudra) con Jambudvipa al centro. Esso è la dimora 
degli umani (r74r4sya) e degli animali (Hryarica). Nes- 
sun essere umano vive al di là della metà del terzo con- 
tinente. 

3. Il mondo superiore, o celeste (#rdbva-loka), in cui si 
trovano le dimore degli esseri celestiali (vaimzanika- 
deva, ossia gli dei dotati di veicoli celestiali). Tali dei 
rientrano in due categorie: i nati nei cieli ka/pa (kal- 
popapanna) e i nati al di là di essi (ka/patita). I primi 
sono esseri ordinari, che possono anche non aver an- 
cora intrapreso il sacro sentiero dell’introspezione 
(samyak-darfana); i secondi, invece, sono immanca- 
bilmente dotati di tale introspezione e destinati a 
raggiungere il rz0ks4, la liberazione, nell'arco di due 
o tre rinascite dopo il loro ritorno all’esistenza uma- 
na. I ka/popapanna risiedono in uno dei sedici regni 
celesti, mentre i ka/patita ne occupano quattordici. Il 
regno più elevato dei ka/patita si chiama Sarvartha- 
siddhi e si ritiene che gli esseri nati qui siano giunti 
alla loro penultima esistenza: essi rinasceranno anco- 
ra una volta come esseri umani e raggiungeranno il 
moksa in quest’ultima vita. 

4. Il siddha-loka, ossia la dimora permanente delle ani- 
me liberate (si44b4). Questa regione, che ha in realtà 
la forma di un ombrello aperto, sembra una mezzalu- 
na se la si guarda di lato e si trova al di là dei regni ce- 
lestiali, all'apice dell’universo. 


Cronologia. Le dottrine jainiste del tempo affermano 
che le aree karmabbimi sono soggette ad un ciclo tem- 


:sceale infinito, ascendente (utsarpini) da un lato e di- 
«dente (4vasarpini) dall'altro. Ciascun ciclo è diviso 
= sei epoche, simili eppur diverse dagli yuga puranici. 

Queste epoche comprendono, nell’ordine nel quale 
“se hanno corso durante una avasarpini: la susama-susa- 
=i estremamente felice), la cui durata è ritenuta essere 
24x10!4 anni sdgaropama (una sigaropamà equivale ad 
ari 8.400.000 x 101); la susarzà (felice), con una dura- 
433 x 104 anni sagaropamd; la susama-dusama (più fe- 
ace che infelice), con una durata di 2 x 1014 anni sdgaro- 
cei. la dusama-susamà (più infelice che felice), con 
22 durata di 1 x 1014 sagaropamzi meno 42.000 anni co- 
mani: la dusamd (infelice), che dura 21.000 anni comu- 
=. e infine la dusama-dusamài (estremamente infelice), 
auch'essa con una durata di 21.000 anni comuni. Du- 
arse una utsarpini, quest'ordine è invertito, e i cicli si 
=seguono l’un l’altro ininterrottamente. 

ia lunghezza della vita umana varia a seconda della 
crahezza delle epoche, ma il mz0ksa può essere rag- 
manto soltanto durante la terza e la quarta epoca, 
2zando non vi è una predominanza totale della felicità 
: sell'infelicità. 

Tirthamkara. I jainisti affermano che in ciascuno dei 
«enicicli di un karzabbimi compaiono ventiquattro 
=-tamkara (coloro che rendono possibile guadare il 
=ame). Questo credo è simile alle dottrine induiste de- 
mì 20atàra. Al tempo presente, siamo in un’avasarpini, il 
=: primo tirthamkara è stato Rsabha, mentre il venti- 
azsrtresimo è il fondatore storico del Jainismo, Maha- 
<a Settantacinque anni e otto mesi e mezzo dopo la 
=sscita di Mahavira, ha avuto inizio la quinta era (dusa- 
«i: dell’evo presente.[Vedi JAINISMO]. 


Gli ajivika 


La tradizione Ajivika, ormai estinta, emerse al tempo 
= Mahavira e Gautama, fondatori rispettivamente del 
“amnismo e del Buddhismo, e le sue idee circa il deter- 
menismo (r7yat7) e la trasmigrazione possono illuminare 
espetti centrali delle cosmologie indiane. 

Determinismo. Il principale esponente degli ajivika, 
sosala (Makkhali Gosala), abbracciò il principio del 
east in quanto dottrina che controllava ogni azione e 
200 lasciava spazio alcuno alla volizione. «Se con un di- 
sco affilato un uomo facesse un sol mucchio di tutta la 
“za sulla terra, non commetterebbe peccato. Allo stes- 
s: modo, se un uomo discendesse la riva settentrionale 
el Gange facendo la carità e compiendo sacrifici, non 
a-quisterebbe merito» (Basham, 1951, p. 13). Il kar- 
msn non veniva negato, ma si riteneva che non fosse 
“xccato da una condotta virtuosa. Dal momento che il 
bero arbitrio era illusorio, anche tutti i cambiamenti e 
:- tempo divenivano altrettanto illusori. Questo concet- 
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to può trovare una spiegazione se si ricorre alla seguen- 
te logica: se tutti gli eventi futuri sono rigidamente de- 
terminati, allora li si può ritenere in qualche modo già 
esistenti. E dunque il futuro esiste nel presente, e tanto 
il futuro quanto il presente esistono nel passato. 

Trasmigrazione. In aggiunta al concetto del determi- 
nismo, Gosala sviluppò per gli ajivika un'intricata co- 
smologia, secondo la quale esistono 8.400.000 r74b4- 
kappa attraverso cui tutto deve passare prima di poter 
raggiungere la salvezza. Durante questo tempo, l’anima 
deve rinascere in ciascuno dei 1.406.600 principali tipi di 
grembo, o yoni-pamukha. Di questi, le nascite umane de- 
vono includere tutte le sei classi di individui. Sono neces- 
sarie anche 4.900 nascite come ajivika, 4.900 come men- 
dicante errante, 4.900 come serpente, 7 come goblin, e 7 
in un lago nel quale l’anima si rifugia prima della fine del 
suo viaggio. Quando l’anima si avvicina alla fine del suo 
lungo viaggio cosmico, essa fa 707 sogni di significato 
psichico e poi comincia le sue ultime ventuno rinascite. 
Giunta al termine di queste nascite, può finalmente pas- 
sare nel nirvana. Affinché il mondo non si svuoti di ani- 
me a mano a mano che esse raggiungono la libertà, certe 
anime tornano dallo stato di liberazione. Queste anime, 
nelle fonti pali, sono chiamate bodbisattva. 

Durata del mahakappa. Si dice che Gosala, per de- 
scrivere la durata dei cicli ai quali è soggetta un’anima, 
sia ricorso alla seguente metafora: il letto del Gange è 
lungo 250 yojana, largo mezzo yojana, e profondo 500 
dbanu. Se si togliesse un granello di sabbia dal letto del 
fiume ogni cento anni, il tempo necessario a togliere 
tutta la sabbia sarebbe di un sara. Trecentomila sara di 
tale durata equivalgono a un mabakappa. [Vedi AJI- 
VIKA e GOSALA]. 
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CULTO E PRATICHE DI CULTO INDUISTE. E- 
siste una grande varietà di forme di pratiche religiose 
nell’Induismo, ma si possono identificare alcuni temi co- 
muni che caratterizzano l'impulso religioso generale al di 
là di tale varietà. Uno dei temi importanti è quello del 
miglioramento rituale: le pratiche di culto tendono a so- 
stenere o migliorare la situazione dell’adoratore. Questi 
scopi possono essere immediati e pratici, come curare 
una malattia, annullare un’influenza distruttiva di forze 
cattive, la fertilità del raccolto, degli animali e delle per- 
sone e il mantenimento della solidarietà familiare; oppu- 
re possono avere un carattere maggiormente soteriologi- 
co, come il raggiungimento del rmz0ksa (liberazione dalle 
rinascite). In questo modo, la vita religiosa si può inten- 
dere come una serie di elaborate strategie per il migliora- 
mento della situazione di un individuo o di un gruppo, 
in termini di risultati sia mondani sia trascendenti. 

Un secondo tema verte sull’ordinamento funzionale 
della vita di culto. Spesso le cerimonie richiedono la 
creazione e/o il mantenimento delle condizioni di pu- 
rezza rituale. Questa purezza può essere temporanea, 
ottenuta grazie a un’abluzione, una pulizia, e produce 
sostanze pure ed efficaci religiosamente per i vari riti; 
oppure può essere duratura, come l’impiego dei mem- 
bri delle caste, soprattutto se si parla dei sacerdoti, che 
sono stimate sufficientemente pure, all’interno della ge- 
rarchia castale, da rendere la loro partecipazione al cul- 
to efficace ritualmente. 

Un terzo tema è quello della negoziazione o dello 
scambio. Le pratiche di culto offrono occasioni per da- 
re delle risorse umane di cibo, doni e devozione alle en- 
tità e alle forze soprannaturali in cambio del benessere 
degli umani, che si crede fluisca da queste persone e da 
questi poteri attraverso il rito. Il processo di scambio 
può avere come fine la ricerca dell’ordine e il migliora- 
mento esistenziale del fedele, ma può anche generare 
episodi che sono caotici e/o giocosi. 


Le forme principali di pratiche di culto nella tradi- 
zione induista sono il sacrificio (ya/#4), le cerimonie de- 
gli antenati ($r4dd4ba), i riti del ciclo della vita (sarzsk4- 
ra), le pratiche ascetiche o di meditazione (t4pa5), l’ado- 
razione delle divinità (p#/4), il pellegrinaggio (y4tra), le 
promesse personali (vr4t2), le celebrazioni e le feste (ur- 
sava, mela), i calendari sacri (paicariga) e le guarigioni 
religiose o l’esorcismo (cikitsà). 

L’autorevolezza di alcune pratiche di culto è garanti- 
ta dai testi antichi fin dai tempi dei Veda e viene perpe- 
tuata dai membri delle tradizionali caste sacerdotali, so- 
prattutto dai brahmani. Altre pratiche sono preservate 
dalla tradizione orale di particolari caste e comunità e 
queste sono state spesso rimosse dai testi rituali dell’é/;- 
te religiosa tradizionale. In entrambi i casi, i partecipan- 
ti di queste tradizioni di culto continuano a credere che 
esse abbiano assoluta autorità ed efficacia. 

Sacrificio. Come attestano sia i Veda sia i brabmana, 
libri di istruzioni rituali e commentari, il sacrificio 
(yajita) fu una delle prime forme di vita religiosa. I sacri- 
fici, nella letteratura posteriore, sono distinti tra quelli 
che vengono compiuti in luoghi costruiti temporanea- 
mente o all’aria aperta per un numero elevato di perso- 
ne ($rauta, «riti solenni») e quelli limitati a un contesto 
individuale che sono compiuti all’interno della casa. 
Centrale nel sacrificio vedico è il fuoco e la trasforma- 
zione rituale del patrono o sacrificante (yajazzàna), che 
rinasce attraverso il sacrificio nel mondo degli dei. Il 
fuoco è personificato come Agni, che media tra i mondi 
degli dei e degli uomini e che è associato al calore del 


‘mondo e delle sue creature. I sacerdoti, considerati pu- 


ri, agiscono al posto del patrono che sponsorizza il sa- 
crificio e a cui vanno i benefici del rito. I sacrifici frauta 
vedici spesso coinvolgevano sedici o diciassette brahma- 
ni, che avevano compiti specializzati. I sacerdoti offriva- 
no oblazioni di latte, burro, miele, grano, frutta, anima- 
li, acqua e sorza, l’elisir dell'immortalità (472rt2), con- 
giuntamente alla recitazione di mantra. Tra gli Srauta vi 
era: l’agnihotra, una serie di offerte relativamente sem- 
plici fatte al mattino e alla sera; l’afvarzedba, in cui un 
cavallo veniva lasciato correre per un anno intero affin- 
ché delimitasse i confini del regno, e veniva poi cattura- 
to e sacrificato agli dei affinché proteggessero il regno e 
portassero benessere; il r4/asuya, che consacrava il re at- 
traverso una rinascita rituale, che comportava la rinasci- 
ta del cosmo e l’agnicayana, che rinvigoriva il cosmo con 
l'edificazione di un altare del fuoco, offrendo agli dei il 
nettare divino e dando voce alle parole divine con la re- 
cita di formule sacre. 

Spesso il re, o un capo tribù, promuoveva il sacrificio 
a nome della comunità e del mondo in generale. In que- 
sto modo, il sacrificio aveva lo scopo specifico di rag- 
giungere positivamente il fine particolare di un indivi- 


zuc e come obiettivo generale il miglioramento univer- 
422 Il fuoco era un simbolo in grado di connettere il 
=x-do personale, politico, cosmologico e metafisico 
arzaverso la sua capacità di servire come elemento, di- 
—mr*a. potere che anima tutti gli esseri e ricettore di of- 
»ez2. Queste offerte comprendevano il sacrificio di 
saczue di animali e la preparazione di sorza, una bevan- 
= allucinogena che si riteneva avesse il potere di ren- 
are immortale (potere agognato dagli dei). Lo scopo 
= riti frauta era ristabilire o mantenere la prosperità 
2 universo. Questi riti procuravano cibo, lunga vita, 
=. bestiame e potere; non erano mirati alla liberazio- 
=e dal mondo (720ksa), ma a mantenerne la forma otti- 
=se. Il sacrificio, con il fuoco al suo centro, fungeva da 
:sse attorno al quale il cosmo (che contiene tutto ciò 
= si muove e non si muove) si spostava attraverso il 
zapo e lo spazio. A partire dai tempi vedici questi riti 
sno subito un processo di graduale eclissi, e oggi 
<engono compiuti solo occasionalmente da gruppi di 
rahmani che raccolgono i fondi necessari grazie ai 
=werributi. 

Sulle stesse credenze e supposizioni religiose si basa- 
2° 1 rituali domestici (grhya), che seguivano schemi si- 
mali a quelli degli fr2ut4 ed esprimevano le idee religio- 
x di genti radicate nel mondo della famiglia e del re- 
=0. Il capofamiglia fungeva da patrono o sacrificante 
zrvanti al fuoco domestico, offrendo dolci di burro e 
rano a varie divinità, agli antenati, a tutti gli esseri, ai 
azggi e agli uomini che comparivano come ospiti o que- 
santi. Questi rituali, assieme ai riti di passaggio del ci- 
o della vita (sarzsk4ra), continuano a essere praticati 
= brahmani tradizionalisti. Inoltre, la tradizione vedi- 
= del sacrificio ha avuto un'influenza enorme sulle va- 
=2 forme di vita religiosa al di là della pratica brahma- 
ca, dalla venerazione nel tempio alle feste e celebra- 
soni popolari. [Vedi VEDISMO E BRAHMANESI- 
YO]. 

Riti degli antenati. I riti fr44d4ha, o cerimonie per i 
morti, iniziano alla fine della cremazione del cadavere. 
“econdo la tradizione scritta dei grbyas#tra, contempo- 
“nei dei brabmana, i riti dovrebbero durare un anno, 
venché più comunemente durino dodici giorni che 
amboleggiano l’anno. Questi riti 44454 continuano a 
=ssere praticati dai brahmani e dai membri di altre ca- 
ze, che, per tradizione, sono dette «nate due volte» e 
sono quindi atte a ricevere i benefici dei riti vedici e la 
zonoscenza. Dopo che il figlio maggiore, il sacrificante, 
2a appiccato il fuoco alla pira funebre e il corpo è bru- 
zato, viene modellato un corpo rituale temporaneo 
pinda) fatto di riso cotto che verrà mantenuto per die- 
zi giorni. Questo corpo ospita il fantasma (preta) e rice- 
ve delle offerte, che permettono al defunto di essere 
nutrito nel suo lungo viaggio verso il ricongiungimento 
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con gli antenati nel mondo divino. L’ultimo giorno il 
corpo è tagliato in tre parti che vengono mischiate ai 
pinda del padre del defunto, del nonno e del bisnonno, 
che abitano rispettivamente sulla terra, nell’atmosfera e 
in cielo. Questi riti ristabiliscono l’armonia dei morti 
nei loro propri mondi e fanno sì che non siano affamati 
e non vengano a cacciare i loro discendenti in vita. In 
questo modo, la cerimonia onora e soddisfa i bisogni 
degli antenati, cerca la loro influenza nel mondo dei 
morti per il beneficio dei vivi, e protegge la comunità 
dei viventi dai potenziali pericoli causati dagli antenati 
non nutriti a sufficienza nei loro rispettivi mondi. 

Altre cerimonie, celebrate nel giorno di luna nuova 
di ogni mese, venerano gli antenati come parte del rit- 
mo regolare del calendario religioso. In questi riti, un 
brahmano (in alcune zone dell'India un corvo) rappre- 
senta l’antenato e riceve le offerte di pinda, acqua e se- 
mi di sesamo dai suoi discendenti. Tutti gli anni i di- 
scendenti si recano in luoghi sacri e presso i fiumi per 
celebrare cerimonie di pinda. [Vedi PRATICHE RI- 
TUALI DOMESTICHE INDUISTE]. 

Riti del ciclo della vita. Il significato letterale di sa7- 
skara è «rifinito» o «completato bene», e quindi i s477- 
skéra, o riti di passaggio del ciclo della vita, tendono al- 
la perfezione rituale o alla consacrazione di un indivi- 
duo nei vari momenti della vita. Il numero tradizionale 
di questi riti varia a seconda dei testi e delle pratiche 
tradizionali. Solitamente ne vengono descritti dai dodi- 
ci ai sedici, da compiersi nel ciclo dell’esistenza di una 
persona. Tra questi riti ci sono quelli per garantire un 
parto felice, il concepimento di un figlio, un felice arri- 
vo, la nascita (j4takarman), l'imposizione del nome, il 
primo cibo solido, il primo taglio di capelli, l’iniziazio- 
ne all’apprendimento dei Veda (Upanayana) e il primo 
ascolto del mantra della Gayatri, che segna la transizio- 
ne nella prima delle quattro fasi della vita umana (dfr4- 
ma) detta brabmacarya, ovvero quella dell’apprendi- 
mento. Il rito del matrimonio (vivàba) demarca l’inizio 
della seconda fase, quella della vita familiare (grbastha). 
Nei riti sarzskara ci sono il fuoco, le offerte e i brahma- 
ni che ricevono le offerte dopo che gli dei e gli antenati 
sono stati onorati. 

Oggi sono pochi i brahmani che continuano le tradi- 
zioni dello yaj#a, ma il modello generico del sacrificio 
vedico ha continuato a forgiare la vita religiosa poste- 
riore. L'attenzione del sacrificio puntata al compimen- 
to dell’ordine concettuale ultimo e all’efficacia dell’ese- 
cuzione rituale trovò nuova voce nelle tradizioni specu- 
lative e ascetiche, che impiegavano una serie di tecni- 
che di meditazione, tra cui la più famosa è lo yoga. L’in- 
teresse per gli antenati continua a essere espresso nei ri- 
ti fràddha, dove i viventi creano corpi nuovi e purificati 
per i morti. La venerazione degli dei, che non ha molta 


80 CULTO E PRATICHE DI CULTO INDUISTE 


importanza nello yoga e nei riti fr4d4ha, venne notevol- 
mente sviluppata nella tradizione della p#/4, che fa uso 
di immagini di dei e dee mobili o permanenti. [Vedi RI- 
TI DI PASSAGGIO INDUISTI],. 

Pratiche ascetiche e di meditazione. Nell’India anti- 
ca il sacrificio fu sostenuto da una tradizione di specu- 
lazione sul significato e l'origine del sacrificio stesso. I 
commentari rituali (bràbr7474) invitarono a meditare 
sulle omologie tra gli elementi del sacrificio e quelli del 
cosmo e dell’individuo per identificare cosa stava all’o- 
rigine di tutta la realtà. La conoscenza correva parallela 
alla pratica del sacrificio come una fonte di potere che 
permetteva di partecipare e persino trascendere il tem- 
po e lo spazio profani. La pratica dell’ascetismo (f4p45) 
fornì la condizione morale, psichica, psicologica e intel- 
lettuale in cui chi avesse conosciuto il significato intimo 
del sacrificio avrebbe potuto ottenere la trasformazione 
religiosa prossima o ultima. [Vedi TAPAS]. 

Le pratiche ascetiche e di meditazione sono forse tra 
le forme più antiche della religione induista. Le imma- 
gini dei sigilli cilindrici della Valle dell'Indo del n mil- 
lennio a.C. indicano che le pratiche ascetiche facevano 
parte della cultura prevedica. Quando la speculazione 
sulle omologie tra il sacrificio e lo yajarmzàna (sacrifican- 
te o patrono) divenne più forte, durante il periodo tar- 
do vedico e quelli brahmanici, il fuoco del sacrificio fu 
identificato con il calore corporeo che si genera nei lun- 
ghi periodi di meditazione. Il 4pa5, come abilità acqui- 
sita con la pratica intensa, divenne principalmente una 
tecnica per ottenere potere, privo quindi di qualità mo- 
rali. Diventò un mezzo attraverso cui ci si poteva ap- 
propriare del calore creativo che anima il fuoco vedico 
e piegare il suo potere per fini personali. Nelle tradizio- 
ni delle epiche e dei purdna, gli dei e i demoni indiffe- 
rentemente impiegano le pratiche ascetiche per scon- 
figgere i i loro oppositori o per resistere ad essi. Il t4pa5, 
come interiorizzazione del calore generativo del cosmo, 
venne riconosciuto da tutte le religioni e le filosofie del- 
l'Asia meridionale come componente preziosa o neces- 
saria per il raggiungimento dei fini religiosi vicini e di 
quelli assoluti. La Bhagavadgità classifica i tapas in base 
ai fini a cui mirano: la ricerca della liberazione dalle ri- 
nascite, che è considerato un fine «puro»; l’ottenimen- 
to di poteri supernaturali; un maggior godimento dei 
piaceri della vita. Questi tre fini sono chiamati, rispetti- 
vamente, sattva («luminosità»), rajas («energia») e t4- 
mas («inerzia»). 

Le tradizioni di tapas che sono state formulate in mo- 
do più sistematico sono quelle del r4j2yoga, ovvero il si- 
stema classico dello yoga insegnato da Patafijali, dello 
hathayoga, ovvero il controllo del corpo e degli stati 
mentali e del fa7tra, ovvero l’uso di complesse rappre- 
sentazioni uditive e visuali che attingono all’immagina- 


rio sessuale e rituale per provare esperienze religiose 
potenti e desiderabili. Lo yoga, come forma di #4pas, 
prende spunto dalle antiche tradizioni sciamaniche del- 
l'Asia meridionale e centrale, nelle quali veniva indotto 
uno stato di trarce con una dieta rigidamente controlla- 
ta, la respirazione, il movimento corporeo e l’autosug- 
gestione per ascendere a stati estatici. Nel periodo delle 
upanisad (circa 800 a.C.-200 d.C.) emersero ulteriori 
formulazioni sistematiche che classificavano gli stati fi- 
sici e mentali all’interno di una gerarchia minutamente 
scandita, che portava al rz0ksa (liberazione dalle rinasci- 
te), il fine ultimo. Una delle più importanti tradizioni di 
meditazione trovò una precisa articolazione nello Yoga 
Stra di Patafijali, scritto probabilmente nel periodo 
Gupta (320-540 d.C.), e nei suoi commentari posteriori, 
come lo Yogavarttika di Vijfianabbiksu (XVI secolo 
d.C.). Il contesto sociale delle pratiche di culto yoga fu 
costituito dalle piccole comunità di asceti, radunati at- 
torno a un guru («maestro»), ammirato per le sue abilità 
nella pratica e per il suo fascino religioso personale. 
Questa formulazione classica dello yoga era largamente 
in armonia con l’ortodossia e l’ortoprassi brahmanica. 
[Vedi YOGA; HATHAYOGA; e PATANJALI]. 

La pratica dell’ascesi godette di particolare fortuna 
tra i seguaci delle sette devote a Siva, la personificazio- 
ne mitologica del potere dell’ascesi. Questa tradizione 
combinò le pratiche e le posture classiche con quelle 
più esoteriche ed erotiche delle tradizioni non vediche 
tantriche. 

A differenza delle tradizioni ascetiche della cultura 
brahmanica, che sospettavano dell’esperienza dei sensi 
e incoraggiavano il celibato e il controllo degli impulsi 
erotici, la pratica tantrica esaltò i sensi, integrando il de- 
siderio erotico con la trascendenza ascetica. [Vedi TAN- 
TRISMO)],. Il «sentiero sinistro» (v4rz4zzarga), che indi- 
cava la deviazione dal «sentiero destro» od ortoprassi 
brahmanica e che usava le tecniche dello hathayoga, pre- 
vedeva che i praticanti fossero iniziati in «cerchi» (c4- 
kra) nei quali gli uomini erano identificati con Siva e le 
donne con Sakti, la sua consorte. Mentre vengono sal- 
modiati mantra vedici o tantrici, l’adepto eleva la sua 
esperienza sensoriale consumando Cannabis sativa, poi 
pesce, carne, afrodisiaci e alcolici, e in seguito si unisce 
sessualmente alla sua compagna. Le praticanti, dette 
$akti, imitando il ruolo attivo della dea del cosmo, sti- 
molano l’unione sessuale con gli uomini che assumono 
il ruolo di Siva. Attraverso un processo altamente stiliz- 
zato, l’adepto trattiene simultaneamente la sua mente, il 
suo respiro e il flusso del suo seme. Si pensa che l’in- 
tensità di queste forme di controllo innalzi il potere che 
anima l’universo (kurdalinî), dal corpo fisico al corpo 
sottile, per raggiungere i princìpi di Siva-Sakti al centro 
del cosmo. Questa esperienza è ritenuta essere una via 


veloce, anche se potenzialmente pericolosa, per il rz0k- 
sa. [Vedi KUNDALINI e CAKRA]. 

La pratica e l'immaginario tantrico furono fonte di 
ispirazione per l’arte erotica indiana, in modo più evi- 
dente nell’iconografia del simbolo fallico di Siva (liniga), 
posto al centro della vulva di Sakti (pi:44). Il tantra, ca- 
sovolgendo la logica dell’ortoprassi ascetica che sottoli. 
nea la rinuncia alla sessualità come mezzo per sconfigge- 
re l'attaccamento al mondo e le relative conseguenze 
per il karzzan e la sofferenza, sfrutta l’esperienza sessua- 
xe e colloca il praticante al centro di una sensualità in- 
nalzata, usandone la forza per fini mistici. Questa rein- 
rerpretazione radicale della tradizione del tapas non in- 
contrò mai il favore della tradizione brahmanica, ma ri- 
mase un movimento marginale. Influenzò, tuttavia, le 
pratiche di culto del tempio, soprattutto nell'India me- 
ridionale. [Vedi anche SAMNYASA]. 

Venerazione delle divinità. La parola p#j4 deriva 
dalla radice sanscrita che significa «onorare» o «vene- 
rare». La p#54 implica l’offerta rituale di cibo, servizio e 
gesti di rispetto solitamente donati alle divinità nella lo- 
o forma iconica. La pi/4 comparve come tradizione di 
culto nel tardo periodo del Brahmanesimo e deriva dal 
costume di onorare i brahmani che visitavano le case. 
La pratica confluì poi nella bbakt, 0 Induismo devo- 
zionale, attraverso la sua formulazione scritta nelle se- 
zioni rituali dei purdra a partire dal VI secolo in avanti. 
Oggi, la pi/4 è una delle forme più diffuse di venerazio- 
ze induista ed è osservata da quasi tutti gli induisti con 
vari gradi di complessità. La persistente popolarità del- 
2 pùja come forma di culto si deve, almeno in parte, al- 
a combinazione di elementi della pratica vedica con il 
sentimento religioso popolare. 

I diversi tipi di p#/4 variano molto per complessità ri- 
uale, dalle semplici offerte di acqua, fiori, cibo, recita- 
zione di mantra, intonazioni di canzoni devozionali 
iratiî, kirtana) e canfora accesa davanti all'immagine, ai 
>rolungati episodi rituali dei testi vedici che compren- 
dono l'ospitalità, le invocazioni, il bagno e la vestizione 
sell’immagine e l’offerta di molti tipi di cibo, fiori e fo- 
zlie. Spesso l’immagine della divinità è creata con mate- 
tali deperibili, come l’argilla o il legno, e può essere 
asportata con grandi cerimoniali all’interno della ca- 
sa. Viene quindi posta nella zona dell’abitazione co- 
struita apposta per ospitare la divinità e consacrata ri- 
rualmente, dotandola del respiro vitale (prànapratis- 

rd). Qui vive come un membro vivo della famiglia per 
‘an certo tempo e poi viene portata presso un fiume vi- 
cino, una vasca di un tempio o l'oceano dove verrà poi 
anmersa e si dissolverà nei suoi elementi primari. 

Modelli simili di ospitalità e preghiera si riscontrano 
anche nelle pi/4 fatte nei templi. Le tradizioni templari 
si affidano alle immagini e ai miti della sovranità divina: 
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la divinità è il re o la regina dell’universo e il tempio è il 
suo palazzo. Le immagini dei templi sono periodica- 
mente poste su dei troni e portate in processione lungo 
i confini rituali del regno, e moltitudini di adoratori ac- 
corrono per assistere e venerare. I sacerdoti compiono i 
doveri della p#/4 sia in pubblico che in occasioni mino- 
ri e private, su commissione dei devoti. 

Il cuore del fascino religioso della pujà è, ce molti in- 
duisti, il darsana («vista di buon auspicio»). Quando 
un'immagine divina viene preparata e messa in vista, in 
casa o nel tempio, onorata appropriatamente e abbiglia- 
ta con il vestito della festa, la divinità si rende visibile ai 
veneratori. Il dio o la dea «vede» i fedeli e dona la sua 
grazia, in forma tangibile con il prasàda, il cibo sacro 
che, essendo stato offerto prima alla divinità, è stato san- 
tificato dalla vicinanza divina e torna al veneratore. Allo 
stesso tempo, il dio è «visto» dal fedele, e si stabilisce 
quindi un momento di reciproco contatto religioso che 
è visivo e personale. [Vedi PUJA INDUISTA]. 

Pellegrinaggio. L’Induismo, come molte altre tradi- 
zioni religiose, ha da molto tempo apprezzato le visite 
ai luoghi sacri. Questi luoghi sono spesso associati a ca- 
ratteristiche geografiche come fiumi (Gangotri, Allaha- 
bad, Benares), posti che segnano il confine di una terra 
(Kanya Kumari, Rameshvaram, Dvarka) e montagne 
(Badrinath). Altri templi sono sacri perché residenze 
delle divinità, per esempio Visnu abita a Puri e Tirupa- 
ti, Krsna a Vrindavan, Siva a Ujjain e Nasik, la Dea a 
Kamakhya, Madurai e Kalighat. Alcuni centri di pelle- 
grinaggio hanno fama nazionale, attirano pellegrini del- 
le classi alte e concedono merito religioso a coloro che 
affrontano la distanza per ricevere il darfarza della divi- 
nità che risiede nel posto. Altri centri hanno un caratte- 
re maggiormente regionale o locale, vengono raggiunti 
da pellegrini delle aree più vicine e appartenenti a caste 
o gruppi particolari. I templi panindiani sono general- 
mente i centri per «gli dei e le dee somme» del pantheon 
induista, che sono celebrati dalla tradizione sanscrita 
delle epiche e dei purzza, mentre i santuari regionali e 
locali ospitano divinità la cui storia è tramandata soprat- 
tutto per via orale e non dalle fonti letterarie sanscrite. 
Queste divinità regionali sono generalmente associate a 
uno degli «dei sommi». Il pellegrinaggio (y4tr4) può es- 
sere fatto in qualunque momento, ma quello intrapreso 
nei tempi sacri dell’anno religioso è ritenuto particolar- 
mente efficace. 

I pellegrini compiono il viaggio verso i santuari, che 
risulta in molti casi essere molto arduo per varie ragio- 
ni: per onorare la divinità che vi risiede, per portare of- 
ferte, per celebrare le gesta eroiche e magnifiche lì com- 
piute (come racconta la tradizione del tempio), per ri- 
cevere la grazia divina attraverso il darfana, per ottene- 
re merito religioso personale, per avere benefici specifi- 
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ci, come la guarigione o l’espiazione delle colpe com- 
messe, o per guadagnare una migliore condizione per- 
sonale una volta tornati alla comunità natale. Talvolta si 
è pellegrini per adempiere a un voto (vrata), per cui il 
pellegrinaggio diventa un segno di gratitudine dato in 
cambio di un favore ricevuto dalla divinità. I pellegri- 
naggi sono anche delle occasioni in cui saltano tempo- 
raneamente le strutture gerarchiche induiste presenti a 
casa o nel villaggio e si entra in un ambito più amorfo, 
nel quale i pellegrini si incontrano e si sentono apparte- 
nere a un'unica comunità religiosa che ha il tempio co- 
me centro simbolico. Infine, il pellegrinaggio al tempio 
si trasforma in un’occasione per l'educazione religiosa e 
nel microcosmo della vita religiosa. Sono viaggi, con- 
temporaneamente individuali e collettivi, attraverso un 
tempo e uno spazio benaugurali che inducono il devoto 
all’appropriazione religiosa della propria vita. [Vedi 
PELLEGRINAGGIO INDUISTA). 

Voti. Un voto (vrata) è una pratica rituale intrapresa 
per una durata di tempo specifica con lo scopo di otte- 
nere un fine particolare. I voti vengono solitamente fat- 
ti da un singolo individuo e comprendono varie forme 
di rinuncia, come il digiuno, il celibato e un’intensifica- 
zione della consapevolezza religiosa, che solitamente si 
ottiene con la recitazione di storie (kat64). Un vrata 
kathà («storia del voto») può essere sia antico sia con- 
temporaneo, e il fine è quello di mostrare l’origine del 
voto e la sua efficacia. Il vrata, come forma di pratica di 
culto, è osservato più comunemente dalle donne e spes- 
so è diretto a una dea. Le aspirazioni che si possono 
realizzare attraverso l'osservanza di un vrata sono mol- 
to spesso immediate e pragmatiche: la nascita di un fi- 
glio (soprattutto di un maschio), il successo negli affari 
o il superamento di un esame, l'abbondanza del raccol- 
to, la guarigione dalla malattia, il ritorno di un marito 
lontano e così via. Il vrata comporta uno scambio nel 
quale il devoto dimostra la propria accresciuta devozio- 
ne e fede religiosa, che la divinità accoglie come un do- 
no e dalle quali è deliziata. Se il dio, o la dea, è soddi- 
sfatto della purezza di intenti del devoto, lo ricompensa 
soddisfacendo le richieste inoltrate nel voto. In questo 
senso, la tradizione del vrata utilizza l'impulso alla ri- 
nuncia induista per contribuire al mantenimento e al 
miglioramento del mondo di tutti i giorni. 

Fiere e feste. Proprio come la natura passa attraverso 
le stagioni del freddo, del caldo e delle piogge, così la vi- 
ta religiosa induista attraversa le stagioni demarcate da 
varie osservanze religiose della collettività. Ogni divinità 
ha il proprio mese o la propria stagione, durante i quali 
vengono osservate le feste, che sono determinate in una 
certa misura dalla casta o dall’affiliazione settaria. Nel- 
l'India settentrionale, per esempio, l’anno religioso inizia 
nel mese di Caitra (marzo-aprile) con la festa di Navara- 


tri, o «nove notti», in onore della dea. [Vedi NAVARA- 
TRI]. Con l'approssimarsi della stagione calda, le feste 
diventano più austere e di natura più ascetica. È la sta- 
gione in onore della dea Sitala, colei che porta la febbre. 
Le sue immagini vengono raffreddate con dell’acqua, 
per prevenire che essa (e il cosmo che impersona) si sur- 
riscaldi e faccia quindi ammalare di febbre i suoi devoti. 
Il monsone, che arriva con i mesi di A$idha (giugno-lu- 
glio) e Srivana (luglio-agosto), impedisce lo spostamento 
da luogo a luogo. È il tempo in cui i mendicanti abban- 
donano il loro pellegrinaggio per stabilirsi nei templi e 
negli eremitaggi per la stagione delle piogge e osservare il 
citurmisya, o ritiro dei «quattro mesi». Questo periodo 
ha il suo parallelo mitico nel sonno cosmico di Visnu. La 
notte di plenilunio del mese di A$adha (giugno-luglio) è 
detta guru pirnima e in questo tempo gli induisti rendo- 
no omaggio ai propri insegnanti religiosi. 

Con la fine della stagione piovosa, la vita delle feste si 
fa più intensa nei mesi relativamente più freddi e secchi 
che seguono. I mesi di Sravana (luglio-agosto) e Bhadra- 
pada (agosto-settembre) sono ricchi di feste religiose 
(el) che si tengono in templi e santuari, dove le im- 
magini divine sono mostrate ai devoti affinché ricevano 
il darfana («vista di buon auspicio»). I rze/# sono anche 
occasioni di svago ed eventi commerciali per i mercanti 
e i commercianti che montano bancarelle temporanee e 
vendono le loro merci. Un’importante festa che ha luo- 
go durante la fase di luna crescente del mese di Sràvana 
è Naga Paficami («quinto del serpente»), perché cade 
nella quinta notte della quindicina. I serpenti sono par- 
ticolarmente pericolosi nella stagione delle piogge per- 
ché l’acqua li spinge fuori dalle tane sotterranee, nelle 
quali si rifugiano durante i precedenti mesi secchi e cal- 
di. Anche se sono soprattutto associati a Siva, la loro ve- 
nerazione e la loro propiziazione riguarda un ampio rag- 
gio di induisti. La luna piena del mese di Sravana è l’oc- 
casione in cui si onorano i fratelli e le sorelle con la cele- 
brazione del raksaà bbandana («laccio dell’amuleto»), 
durante il quale le sorelle legano ornamenti con elabora- 
te decorazioni al polso dei fratelli. 

La dea Gauri e gli dei Ganesa e Krsna sono celebrati 
nel mese di Bhadrapada (agosto-settembre), che è se- 
guito dal mese di Asvina (settembre-ottobre) con i ri- 
tuali per il ricordo degli antenati (pitr, paksa), durante i 
quali si compiono le annuali cerimonie fraddha vedi- 
che. Segue quindi la seconda Navaratri, o nove notti di 
venerazione della dea, detta Durga Puja. Rama è festeg- 
giato con le rappresentazioni sacre e le processioni che 
celebrano la sua vittoria sul demone Ravana. Nel se- 
guente mese di Kartika (ottobre-novembre), la festa di 
Divali, una celebrazione visnuita popolare soprattutto 
tra le caste dei mercanti, segna il ritorno annuale di 
Laksmi, la dea della ricchezza e della buona sorte. È il 


=72°0 della pulizia e del rinnovo della casa, dell’acqui- 
- 2 stoffe nuove e di pentolame e di un generico rin- 
ve della vita. È un tempo molto propizio dell’anno 

2u3zsta. e gli induisti, soprattutto nel nord, festeggiano 
“cczsione con grande entusiasmo. [Vedi DIVALI]. 

_4 stagione fredda dura i mesi di Margasirsa, Pausa e 
via. e il ritmo delle fiere e delle feste decresce. Il so- 
e «seme venerato soprattutto in questa stagione, per gli 
2251 un tempo propizio per intraprendere pellegri- 
=*s= verso santuari vicini e lontani. Quando la tempe- 
“#-7Aa Comincia nuovamente a salire, durante i mesi di 
=> .:guna (febbraio-marzo) e di Caitra (marzo-aprile), 

* 2a grande celebrazione di Mahasivaratri («la gran- 
= sette di Siva»), la principale festa in onore di Siva. 
«sca. il mandriano erotico, è celebrato nella festa dio- 
=ssaca di Holi, durante la quale i devoti danzano, si fan- 
» a e si gettano addosso l’un l’altro acqua colora- 
“+ L'anno nuovo inizia solamente quindici giorni dopo, 
ms Holi è è l'evento del rinnovamento caotico che segna 
2 ne dell’anno vecchio e l’inizio di quello nuovo con 

“rà l'esuberanza dell’occorrenza. [Vedi HOLI]. 

i anno induista, come classifica e prescrive il calen- 
zen sacro, offre una struttura temporale per una serie 
2 senumenti e di attività religiose. Attraverso i giorni e 
£ settimane dell’anno diverse occasioni (sia solenni che 
2. riaffermano i molti dei, dee, antenati e poteri sia 
23 che infausti. Il calendario religioso, come insieme 
= cempo, fornisce un’architettura eterna attraverso la 
=x2ie il tempo può trascorrere come esperienza di du- 
= irreversibile. Ogni anno è nuovo e diverso da quel- 
2 massato, tuttavia le osservanze delle fiere e delle feste 
sscre ogni anno sono una ripetizione delle forme stabili 
- raradigmatiche dell’esperienza religiosa e della vita 
==la comunità. 

Calendari sacri. Il calendario sacro induista è chiama- 
1 saricariga («cinque membra»). Contiene la struttura 
22: tempo con le opportunità per avere miglioramento 
“=2zioso, e identifica i vari segmenti temporali appro- 
aan per le diverse imprese, i momenti di buon auspi- 
20 e quelli pericolosi. L’anno induista è formato da do- 
a mesi lunari, leggermente più brevi di quelli solari 
zed calendario occidentale. Ogni mese è composto da 
se quindicine di giorni (paksa, «ali»). La prima è la 
azindicina calante o scura (krsra), che va verso la luna 
=sova (ar24v45yà); la seconda è la quindicina crescente 0 
ziara (fukla), che culmina con la luna piena (parnimà). 
gni giorno del mese è descritto dalla sua posizione nel- 
4 quindicina (per esempio, «il quarto giorno nella quin- 
“cina chiara»). I giorni della quindicina chiara sono ge- 
“ralmente considerati di buon auspicio poiché il tem- 
no. come la luna, scorre verso la realizzazione; i giorni 
della fase calante sono tendenzialmente associati al peri- 
volo e al cattivo augurio, richiedono un comportamento 
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più cauto e un aumento dell’ascetismo. Dal momento 
che i mesi lunari sono più brevi di quelli solari, il calen- 
dario aggiunge un ulteriore mese due anni su tre al fine 
di coincidere con il calendario solare. 

I giorni lunari e le settimane scorrono in cicli control- 
lati dalle divinità. Per esempio, la domenica è governata 
dal sole (Ravi) ed è quindi chiamata raviv4ra; lunedì dal- 
la luna (Soma), ed è chiamato somavira; martedì è sor- 
vegliato da Marte (Mangala) ed è noto come rargalavà- 
ra; mercoledì è governato da Mercurio (Budha) e si 
chiama bbudavàra; giovedì da Giove (Brhaspati) e si 
chiama brbaspativira; venerdì da Venere (Sukra) e quin- 
di fukravara; e sabato, governato da Saturno (Sani), è 
chiamato Sarivàra. Il paricariga elenca nel dettaglio i po- 
teri di buono e cattivo auspicio inerenti a ogni giorno lu- 
nare (#itb:). Queste informazioni sono utili agli induisti 
che devono intraprendere nuove azioni, come compiere 
un viaggio, fare un nuovo affare e, soprattutto, celebra- 
re un matrimonio. Poiché il tempo non è una semplice 
durata neutrale, ma porta in sé alcuni poteri identifica- 
bili (e per certi versi anche prevedibili), il giorno della 
nascita serve a definire o caratterizzare la natura e il de- 
stino di un individuo. Le informazioni astrologiche ri- 
guardanti il tempo preciso della nascita hanno un peso 
notevole nel combinare i matrimoni. Accade comune- 
mente che vengano scrutati gli oroscopi dei futuri sposi 
per determinare se il potenziale matrimonio è sufficien- 
temente dotato di forze di buon auspicio, che garanti- 
ranno il successo e la capacità di migliorare la vita degli 
altri membri della famiglia allargata. Nel caso in cui i se- 
gni astrologici siano di cattivo auspicio, gli specialisti 
astrologi possono raccomandare di evitare il matrimo- 
nio o di compiere dei rituali compensatori. [Vedi AN- 
NO RELIGIOSO INDUISTA). 

Guarigione religiosa ed esorcismo. Il cosmo, secon- 
do l’Induismo, è un sistema complesso di forze che inte- 
ragiscono e, allo stesso tempo, competono tra di loro, 
con le quali gli uomini devono allinearsi a proprio mas- 
simo vantaggio attraverso le azioni di culto, che genera- 
no miglioramento personale e per la collettività. Questo 
accrescimento viene spesso rappresentato con immagini 
e strategie rituali che hanno attinenza con la purezza, la 
rinuncia e la propiziazione. Il fine di queste forme di 
crescita religiosa forgia le caratteristiche delle azioni ri- 
tuali, la dieta e le relazioni sociali. Tuttavia, anche quan- 
do ci si impegna in questi sforzi, ma soprattutto qualora 
si trascurino o si disprezzino, si può cadere vittime di 
forze malevole. Queste forze prendono spesso l’aspetto 
di «fantasmi famelici» (gli spiriti intrappolati nello spa- 
zio intermedio tra il regno dei vivi e quello dei morti), di 
streghe, demoni e talvolta anche divinità (come Sîtala, la 
dea del vaiolo) vittime a loro volta della sfortuna. Solita- 
mente abitano in zone molto impure come cimiteri e 
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luoghi di cremazione, posti dove hanno avuto luogo 
morti violente e intempestive, o in aree marginali, come 
foreste, sul limitare dei mondi abitati. Appaiono na- 
scondendosi nell’oscurità, spesso attaccano le loro vitti- 
me in sogno. Le malattie, soprattutto quelle di natura 
psicosomatica o psicologica per cui manca una precisa 
diagnosi empirica, sono frequentemente ritenute il risul- 
tato di un intervento maligno di uno di questi spiriti, an- 
che senza l'intenzione cattiva dello spirito o come con- 
seguenza della maledizione di un avversario umano. 

Le persone sono dichiarate possedute da un'entità 
malevola se hanno un comportamento strano, per esem- 
pio se cadono in france o se insultano i familiari e se ma- 
nifestano sintomi fisici come la febbre. Vengono allora 
chiamati degli esorcisti-guaritori per indurre lo spirito 
cattivo ad uscire. Questi guaritori, spesso di bassa casta 
o delle comunità tribali, sono reclutati sulla base del lo- 
ro carisma personale e della loro dimestichezza e cono- 
scenza con il mondo demoniaco. Hanno una conoscen- 
za specifica dei mzantra e delle medicine che servono per 
curare i loro clienti e pazienti. Spesso l’esorcista entra in 
uno stato di france sciamanico e diventa il portavoce del 
demone, o tratta con esso impiegando una suggestiva 
dialettica caratteristica sia dei processi giuridici sia del 
teatro. Il paziente viene sovente accompagnato dai 
membri della sua famiglia, così che la diagnosi e la cura 
della malattia possano servire per integrarlo, piuttosto 
che isolarlo, dalla famiglia stessa. In talune circostanze, 
il guaritore sciamano esercita regolarmente all’interno o 
nelle vicinanze di templi religiosi e nei centri di pellegri- 
naggio, trovando la clientela tra coloro che si recano al 
tempio per acquisire merito religioso e curare disordini 
specifici. [Vedi INDIA, RELIGIONI DELL'’1. 

Conclusione. Ognuna di queste tipologie generali di 
pratica di culto ha un numero quasi infinito di varianti, 
sia nelle tradizioni scritte sia nei costumi locali, ma tut- 
te fungono da struttura per i simboli, le azioni e il giu- 
dizio che guidano gli induisti nei mondi complessi, e a 
volte conflittuali, del significato. Le pratiche di culto 
dell’Induismo hanno in comune l’obiettivo di muovere 
gli individui, i gruppi e l’intero cosmo verso condizioni 
di maggior benessere. Questo movimento è sempre im- 
pegnato nei confronti di un contromovimento, simbo- 
leggiato da forze particolari come i demoni, o talvolta 
da formulazioni più astratte di entropia cosmologica, 
espressa dalle teorie degli yuga o dalla credenza nel de- 
terioramento della saggezza, della virtù e del benessere 
attraverso il passare del tempo. Le pratiche di culto im- 
pegnano gli induisti distogliendoli dalla brama di eleva- 
zione o dall’ansia di un deterioramento o del non rag- 
giungimento di quest’ultima; ciò li fa sentire uniti come 
fratelli, come casta, come comunità o come apparte- 
nenti a un'unica cultura. 


[Per la pratica dell’Induismo in specifiche regioni, 
vedi BENGALA, RELIGIONI DEL; TRADIZIONI 
RELIGIOSE INDUISTE; MARATHI, RELIGIONI; 
TAMIL, RELIGIONI DEI. Per una discussione delle 
espressioni religiose induiste nelle arti, vedi POESIA 
RELIGIOSA DELL'INDIA; ICONOGRAFIA INDUI- 
STA; TEMPIO INDUISTA; MUSICA E RELIGIONE 
IN INDIA. Vedi anche BHAKTI]. 
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DASAM GRANTH. La raccolta degli scritti di Go- 
=md Singh, il decimo gurà dei sikh, è conosciuta come 
» Nesam Grantb (Il libro del decimo [guri]). Questo 
= è considerato il secondo libro sacro dei sikh (il 
mo è l’Adbi Granth), e la sua autorevolezza è stata ri- 
—msosciuta dal decimo gurà in persona. Secondo Kesar 
“rh Chhibber (come scrive nel suo Bansavali Namà), 
: Iasam Granth venne compilato nel 1698 d.C. sotto la 
smpervisione di Gobind Singh, che rifiutò di inserire le 
zu: composizioni nell’Adhi Granth dicendo che «il ve- 
-- Grantb è lAdhi Grantb; il mio è solamente un passa- 
#—po poetico». Sembra che questo libro del decimo 
ci sia andato perduto durante le battaglie del decimo 
2.sestro contro i signori delle colline e le armate mo- 
ui Copie delle varie parti del testo erano disperse 
324 e lì quando Bhaî Mani Singh iniziò a compilare il 
24m Granth. Egli raccolse i frammenti sparsi delle 
cmposizioni dei guri e preparò il Daswen Patsah ka 
27th (Il libro dei dieci gurd). 

iQuando Bhai Mani Singh terminò il suo lavoro, la 
accolta venne esaminata dai sikh eruditi a Talwandi 
“aco ‘chiamato poi Damdama) nello Stato di Patiala, 
«emno Panjab. Molti di questi saggi furono contrari 
al =mclusione delle fiabe persiane intitolate Hik4ydt e 
2es3e storie che descrivevavo le astuzie e i capricci delle 
avene, intitolate Charitropakhyan o Tria Charittar, per- 
e sostenevano che non dovessero essere affiancate al- 
e composizioni religiose dei gurz. I dotti desideravano 
mesterle dal volume. Con l’arrivo di Sardar Mehtab 
«rxh di Mirnkot a Damdama, la questione venne rin- 
“sca e venne stabilito che tutto sarebbe dipeso dal suc- 
-2<s0 0 dal fallimento della missione nella quale era im- 
zeznato. Un certo Massa Ranghar, un funzionario mu- 


sulmano, si dice abbia occupato con la forza il tempio 
d’oro (Harî mandir) e lo abbia profanato permettendo 
di bere, e alle cortigiane di ballare, al suo interno. Sar- 
dar Mehtab Singh fece voto di uccidere il funzionario. 
Per porre fine alla controversia venne fatta una scom- 
messa. Fu stabilito che se Massa fosse stato ucciso, il 
volume sarebbe rimasto com'era, ma se la missione fos- 
se fallita, allora le composizioni oggetto di discussione 
sarebbero state omesse. Poiché Sardar Mehtab Singh 
compì con successo la sua missione, il Grant di Bhai 
Mani Singh fu autorizzato a rimanere intatto. La con- 
troversia tacque per un po’ di tempo, ma non finì com- 
pletamente. Gli studiosi hanno successivamente solle- 
vato dei dubbi sull’autenticità e l'autorevolezza di alcu- 
ne delle parti del Granth. 

Accanto al volume di Bhai Mani Singh del 1713 esi- 
stono altre importanti recensioni del Grantb. La raccol- 
ta originale di Bhai Mani Singh rimase in possesso della 
famiglia di Raja Gulab Singh Sethi a Delhi. Una compi- 
lazione del Granth, conosciuta come Baba Dip Singh 
wdali Bir, si trova a Damdama. Un’ulteriore recensione è 
a Gurdwara Moti Bagh, nel Patiala. Una versione nota 
come Bbdai Sukha Singh walî Khas Bir è a Patna. Un al- 
tro volume è custodito nel Diwan Khana a Sangrur. In 
queste differenti versioni ci sono poche aggiunte e alte- 
razioni, le composizioni principali sono pressappoco 
identiche. 

La raccolta di Bhai Mani Singh comprende: Jap 
Sahib, Bachittar Natak, Sastar Nam Mala, Gyàn Pra- 
bodh, Akal Ustat, Var Durgà ki, Charttropàkbyan, 
Hikayat e Zafar Nama. Jap Sahib è la preghiera del mat- 
tino dei sikh ed è recitata assieme al japu di Gurù Na- 
nak, che è la prima composizione dell’Adbi Grantb. Il 
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Bachittar Nétak include non solo l'autobiografia del de- 
cimo guri ma anche Chandi Charittar (parti 1 e 2), 
Chaubis Avatàr, Brahma Avatar, Rudra Avatar e Sabad 
Hazare («nove inni» in stile rdga), e inoltre trentatré 
svayyd («stanze»). Il Chandi Charittar si basa sul Durga 
Saptasati del Markandeya Purana, un poema che descri- 
ve le battaglie della dea Durga contro i demoni. Il 
Chaubis Avatàr contiene la descrizione delle imprese 
delle ventiquattro personificazioni di Visnu, il Brabmd 
Avatàr narra le storie delle nove personificazioni di 
Brahma e il Rudra Avatar delle due personificazioni di 
Siva. In appendice al Chaubiîs Avatar c'è la descrizione 
delle imprese di Mehdi Mir. Sastar Nam Mdlà è un pa- 
negirico degli armamenti. Gy4n Prabodh è un poema 
incompleto sul dbarrzza (dovere) nelle sue varie forme. 
Akal Ustat è un frammento poetico sullo stesso tema. 
Contiene anche un panegirico del brabrzan e una criti- 
ca all’ipocrisia e alla falsità. Lo stesso si può dire di Sa- 
bad Hazàre e delle trentatré stanze. Il Charitropakbyan 
è formato dalle storie che riguardano gli imbrogli delle 
donne. Tutte le composizioni che abbiamo menzionato 
sono scritte in braj bhasa (hindi occidentale) e utilizza- 
no vari tipi di stanze. 

Var Durgàa Ki, detta anche Var Bbagauti Ji Ki, è un 
poema eroico di cinquantacinque stanze scritto in 
panjabi. Zafar Nama (epistola della vittoria) è una lette- 
ra scritta dal guri a Aurangzeb, l’imperatore dell’India, 
in versi persiani. 

La poesia narrativa del Dasarz Granth, assieme alle se- 
zioni dello Hikayat e del Charitropakbyan, è largamente 
puranica nel contenuto. Molte parti, come il Krsna Ava- 
tar e il Rama Avatar, sono state riconosciute come mo- 
delli esemplari della grande poesia medievale hindi. In 
aggiunta all’abilità di dizione e di versificazione del deci- 
mo gurà, l'elemento eroico compare in tutte le composi- 
zioni. A volte si ha una commistura di vocabolario hindi 
con parole persiane e arabe. Il sapere puranico della poe- 
sia del decimo guri non scaturisce necessariamente dalla 
sua aderenza a quella fede; risulta essere un potente eser- 
cizio poetico conchiuso in se stesso. 

[Per ulteriori discussioni sulla compilazione del Da- 
sam Grantb, vedi SINGH, GOBIND. Vedi anche ADHI 
GRANT e SIKHISMO]. 
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SURINDAR SINGH KOHLI 


DAYANANDA SARASVATI (1824-1883), riforma- 
tore induista e fondatore dell’Arya Samaj, conosciuto 
con la forma occidentalizzata del suo nome religioso, 
Dayananda Sarasvati. Ciò che sappiamo riguardo al- 
l’infanzia e alla giovinezza di Dayananda è frutto di al- 
cune dichiarazioni autobiografiche rilasciate in seguito 
alla fondazione dell’Arya Samàj nel 1875. Egli rifiutò 
di rivelare il nome e il luogo di nascita suoi e dei fami- 
liari per preservare la sua libertà di sa72ry4sin («rinun- 
ciante»), tuttavia alcune delle sue affermazioni ci per- 
mettono di ricostruire la sua vita prima che diventasse 
un personaggio pubblico. 

Dayananda sostenne di avere trascorso l’infanzia in 
una piccola città (dalla sua descrizione sembrerebbe 
Tankara), nello Stato principesco di Morvi nella parte 
settentrionale di Kathiawar, l’odierno distretto di Rajkot, 
in Gujarat. Suo padre era un brahmano di alta casta, 
proprietario terriero, esattore di tasse e devoto adoratore 
di Siva. Dayananda ricevette l’iniziazione vedica a otto 
anni e cominciò quindi a studiare sanscrito e i Veda. Il 
padre avrebbe voluto che diventasse un devoto di Siva, 
ma un'esperienza vissuta nel tempio locale della divinità 
fece crollare in Dayananda l’idea che l’icona nel tempio 
fosse Dio. Egli abbandonò quindi la pratica $ivaita di ri- 
tuali che implicavano la venerazione delle immagini. Al- 
cuni anni dopo, la morte di una sorella e di uno zio mol- 
to amato gli fecero comprendere la precarietà della vita 
terrena e quando, intorno al 1845, scoprì che la famiglia 
aveva combinato il suo matrimonio, lasciò la casa e di- 
ventò un vagabondo senza dimora. 

Il giovane mendicante studiò la filosofia monistica 
delle uparisad con diversi maestri prima di ricevere l’i- 
niziazione nell’ordine dei s472ry4sin come Dayananda 
Sarasvati nel 1847. Nei tredici anni seguenti visse da yo- 
gin itinerante, ma nel 1860 si trasferì a Mathura per stu- 
diare con il grammatico sanscrito Vrijananda (1779. 
1868). Vrijananda, che divenne il guru di Dayananda, 
lo aiutò a perfezionare il sanscrito e lo convinse che i 
soli testi veritieri fossero quelli composti dai rsi («sag- 
gi») prima del Mababharata, perché, egli insegnò, tutte 
le opere venute dopo contenevano dottrine settarie e 
false. Quando lasciò il suo guru nel 1863, Dayananda si 
impegnò a diffondere questo messaggio, ma impiegò 
gran parte della vita per decidere, uno per uno, quali 
testi fossero veri e quali falsi. 

Tra il 1863 e il 1873, Dayananda trascorse la maggior 
parte del tempo in una piccola città sulle rive del Gan- 
ge, in quello che è ora l’Uttar Pradesh occidentale; qui 
incontrò i rappresentanti delle varie comunità induiste 
e discusse con i maestri delle varie sette. Queste espe- 
rienze confermarono i suoi precedenti dubbi sul culto 
delle immagini e lo portarono a rifiutare tutte le tradi- 
zioni settarie dell’Induismo (non solo le sette visnuite, 


ner le quali aveva sempre provato avversione, ma infine 
snche l’adorazione di Siva senza attributi). Egli sosten- 
=. con sempre maggiore convinzione, l'esigenza di un 
induismo unitario basato sul monoteismo e sulla mora- 
ata dei Veda, che sostituisse le divisioni in sette con le 
relative restrizioni di casta e religiose. 

In tutto questo periodo Dayananda continuò a vestire 
some uno yogin, in perizoma e coperto di cenere, e di- 
“arteva solamente in sanscrito; così il suo messaggio rag- 
zunse soprattutto quegli induisti di alta casta e ortodos- 
= che maggiormente si opponevano alle sue vedute. Al- 
- mizio del 1873 trascorse però quattro mesi a Calcutta 
me ospite del direttore del Brahmo Samaj, Debendra- 
ath Tagore, conobbe il portavoce di questa organizza- 
zone Keshab Chandra Sen, e discusse di questioni reli- 
ose con questi e altri intellettuali induisti occidentaliz- 
zati. Dayananda vide di persona l’influenza del Brahmo 
Samaj, imparò il valore che avevano i programmi educa- 
vi le lezioni pubbliche, e le pubblicazioni nell’indurre 
zambiamenti, e accettò alcuni preziosi consigli che Sen 
zi diede per migliorare la propria capacità di essere re- 
2epito: abbandonò il perizoma e l’elitario sanscrito a fa- 
nore dei vestiti comuni e della hindi. 

Dayananda lasciò Calcutta con lo stesso messaggio, 
a con una prospettiva più ampia e uno stile nuovo, te- 
aendo orazioni e scrivendo in hindi e cercando un pub- 
5300 ricettivo per il suo messaggio. Trovò il primo 
zubblico di questo tipo a Bombay, dove fondò l’Arya 
“amaj («Società degli onorabili») il 10 aprile 1875. La 
svolta giunse però due anni dopo i in Panjab, dove una 
asse emergente di commercianti e professionisti stava 
cercando di difendere l’Induismo contro l’attività mis- 
ssonaria del Cristianesimo. Una sezione dell’Arya Samaj 
= aperta a Lahore nel 1877, e subito divenne il centro 
aperativo per la rapida diffusione del movimento in 
2anjab e nell’Uttar Pradesh occidentale. 

Dayananda lasciò le redini dell’organizzazione nelle 
ani delle sezioni locali e trascorse gli ultimi anni della 
su vita perfezionando il suo messaggio. Terminò la re- 
«sione della propria dottrina, Satyarth prakés, poco 
stima di morire il 30 ottobre 1883. La sua convinzione 


nale, egli dichiarò, fu che gli inni vedici rivelati ai rst 


“sero la sola autorità per la verità, e riaffermò la sua 
=de in un solo dio eterno, la cui rivelazione rende pos- 


sbile la salvezza per tutto il mondo. 
Vedi ARYA SAMA]]. 
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THOMAS J. HOPKINS 


DEA, CULTO DELLA. Le dee sono conosciute e am- 
piamente adorate in India fin dai tempi antichi. Le migliaia 
di immagini femminili ritrovate nell'India nordoccidentale 
tra le rovine della civiltà della Valle dell'Indo (circa 2500- 
1500 a.C.) indicano che le dee avevano un ruolo importan- 
te nella religione di questa cultura. Diverse divinità femmi- 
nili si trovano anche nel Rgveda (circa 1100 a.C.), il più an- 
tico dei testi vedici della tradizione induista. Tra queste ci 
sono Prthivi, associata alla terra; Usas, associata all’alba; 
Vac, associata alla parola e alla saggezza; e Aditi, conosciu- 
ta soprattutto come madre degli dei detti Aditya. Le divi- 
nità femminili erano conosciute nel periodo vedico (1100- 
600 a.C.), ma il pantheon della religione era dominato da- 
gli dei maschili. La relativa mancanza di dee nelle posizioni 
centrali dei testi e della religione Veda, tuttavia, può non 
essere una precisa indicazione della funzione ricoperta dal- 
le divinità femminili nella religione popolare del villaggio 
in quei tempi. La letteratura tradizionale dell’Induismo era 
appannaggio degli uomini di alta casta che disprezzavano 
la religione popolare rurale o ne provavano sospetto, reli- 
gione che solitamente implicava la venerazione della dea. 
L'importanza del culto della dea nella religione dei villaggi 
moderni induisti indica la possibilità che le dee abbiano 
sempre goduto di fortuna a livello rurale, anche se le divi- 
nità maschili hanno dominato la tradizione scritta. 

All’inizio del periodo delle epiche (400 a.C.-400 
d.C.) erano conosciute e vennero ammesse nella tradi- 
zione letteraria diverse divinità femminili che più tardi 
divennero centrali nella mitologia e nella venerazione 
induista. Le più importanti sono Sarasvati, Laksmi e 
Parvati. Nella letteratura vedica, Sarasvati è associata 
principalmente a un fiume e rappresenta il prototipo 
delle posteriori dee induiste, come Ganga, personifica- 
zioni dei grandi fiumi indiani. Nella posteriore tradizio- 
ne induista, tuttavia, Sarasvati è associata con la saggez- 
za, l'istruzione e il perfezionamento culturale, o ne di- 
venta l’incarnazione. Nell’India moderna è venerata in 
primo luogo dagli scolari e da coloro che sono coinvol- 
ti nell'educazione e nelle arti. 
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La dea Laksmi è associata al loto all’inizio della sua 
storia e incorpora la vitalità miracolosa della vegetazio- 
ne. Venne poi associata anche all'autorità sovrana e al 
potere regale. Inoltre rappresenta la ricchezza, la gene- 
rosità, la buona fortuna e il benessere materiale. Nella 
sua storia posteriore venne messa in relazione al dio Vis- 
nu, come sua consorte. Egli è il re celeste, mentre Laks- 
mi rappresenta la generosità, l’ordine e la fertilità gene- 
rata dal giusto governo del cosmo. Nell’Induismo con- 
temporaneo, Laksmi è particolarmente popolare tra gli 
uomini d'affari e i commercianti, che credono che non 
si possa ottenere prosperità materiale senza la presenza 
della dea e la sua benedizione. 

Parvati è associata alle montagne, in particolare allo 
Himalaya, ed è la consorte di Siva, divinità riservata, 
ascetica, portata alla trace dello yoga. Nella mitologia 
induista, Parvati interviene principalmente per attrarre 
il dio e sposarlo. Attirando Siva verso il matrimonio, 
Parvati direziona verso il mondo, per il bene del mon- 
do, l’immensa energia spirituale e sessuale che egli ha 
accumulato con il suo ascetismo. Il simbolo primario di 
questo compimento è l’immagine centrale della mag- 
gior parte dei templi di Siva: l'unione del liga (fallo) 
con la yori (vulva). 

A partire dall'inizio del periodo medievale (600 
d.C.), diverse dee forti, spesso impegnate sul campo di 
battaglia, cominciano a godere di fama nella tradizione 
letteraria induista. Le più importanti di queste dee so- 
no Durga e Kali. Durga rappresenta le energie unite 
delle divinità maschili, che la creano allo scopo di com- 
battere un demone al quale è stato dato il favore di po- 
ter essere sconfitto solo da una donna. Durga possiede 
molte braccia, in ognuna tiene un’arma tipica di un dio 
maschile; cavalca un leone ed è irresistibilmente bella e 
potente. In molti testi si dice che compaia nel mondo 
ogni qualvolta questo è minacciato da qualche demone, 
o quando qualche devoto implora il suo aiuto. Il suo 
compito principale è mantenere e proteggere l’ordine 
cosmico, intervenendo periodicamente per combattere 
i demoni che opprimono il mondo. 

Kali è decisamente più minacciosa di Durga. Anch’es- 
sa compare sul campo di battaglia, ma la sua natura è 
molto meno controllabile di quella di Durga. Solitamen- 
te si ubriaca con il sangue delle sue vittime e il suo impe- 
to minaccia la stabilità del mondo. Viene descritta nera, 
nuda, con ornamenti fatti di parti di corpi umani e i ca- 
pelli sciolti. Abita nei luoghi di cremazione ed è spesso 
rappresentata mentre siede su un cadavere. Kali è parti- 
colarmente popolare in Bengala. Viene venerata con of- 
ferte di sangue. Rappresenta l’altro volto della divinità 
femminile induista, ovvero l’insaziabile fame di molte 
dee feconde e generatrici, le cui energie devono essere 
continuamente rinvigorite con il sangue sacrificale. 


Svariate divinità induiste sono associate innanzitutto 
alla geografia indiana. Il subcontinente indiano stesso è 
considerato sacro dagli induisti e viene spesso rappre- 
sentato come una dea chiamata Bharat Ma, Madre In- 
dia. I grandi fiumi dell’India sono particolarmente sa- 
cri, il più sacro in assoluto è il Gange. La dea Ganga, 
personificazione del fiume, è ritenuta avere immensi 
poteri di purificazione e perdono. Bagnarsi nelle sue 
acque comporta la cancellazione dei peccati e il conse- 
guimento di un contatto diretto con la dea stessa, che è 
una e sempre uguale, come il fiume fisico. 

La venerazione quotidiana delle dee induiste è ri- 
scontrabile soprattutto a livello del villaggio, dove il 
culto della dea è estremamente importante. Molte delle 
divinità femminili adorate hanno solamente fama locale 
o regionale, anche se, nella mente di alcuni abitanti del 
villaggio, possono essere associate alle dee della tradi- 
zione letteraria. Le divinità di villaggio si occupano del- 
la vita, dei bisogni e del benessere di piccole comunità e 
di limitati insediamenti. Sono soprattutto legate alla 
fertilità, sia degli uomini che dei raccolti, e alle malattie. 
Spesso ricevono offerte di sangue e sono venerate da 
tutti gli abitanti di un villaggio, senza distinzione di ca- 
sta. La loro identità è principalmente definita all’inter- 
no di un villaggio specifico. 

Nella tradizione letteraria induista, a un certo mo- 
mento, un'importante tendenza teologica e filosofica si 
mette in luce e domina alcuni testi che propendono 
dalla parte delle divinità femminili. Questa tendenza 
teologica presuppone che esista una Grande Dea che 
si manifesta in una varietà di forme. L’assunto che sta 
alla base di questa teologia è che le molte dee distinte 
della tradizione induista siano in realtà tutte manifesta- 
zioni di un principio cosmico che è attivo, potente, fe- 
condo e femminile. Questo grande principio è cono- 
sciuto con molti nomi, ma solitamente è chiamato sem- 
plicemente Devi (Dea) o Mahadevi (Grande Dea). È 
chiamato talvolta Sakti, che significa «potere» e indica 
il suo grande, inesauribile potere creativo. Questa 
Grande Dea è principalmente una divinità attiva, che 
si occupa della stabilità del mondo e dei bisogni dei 
suoi devoti. Tuttavia ha anche un lato oscuro, distrutti- 
vo e sanguinario. Tale aspetto della Grande Dea è con- 
siderato parte naturale di un ordine sovrastante, che 
afferma la positiva e necessaria interazione nella natura 
del cosmo di vita e morte, creazione e distruzione, vi- 
gore e calma. 

[Per una discussione sul culto della dea nei vari siste- 
mi induisti, vedi DURGA (INDUISMO); SIVAISMO; 
VISNUISMO; TANTRISMO; LETTERATURA TAN- 
TRICA INDUISTA; INDIA, RELIGIONI DELL’. Il 
culto della dea in specifiche regioni è discusso in BEN- 
GALA, RELIGIONI DEL; TRADIZIONI RELIGIOSE 





INDUISTE; MARATHI, RELIGIONI; e TAMIL, RE- 
LIGIONI DEI. Vedi anche SARASVATI; RADHA; e 
-<ANGE]. 
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DAVID KINSLEY 


DHARMA INDUISTA. È abbastanza difficile trova- 
= un'unica parola nell’area dell'Asia meridionale che 
zemoti ciò che in italiano è definito «religione», un ter- 
—me effettivamente piuttosto vago e dall’ampio raggio 
«emantico. Forse il termine più appropriato potrebbe 
“sere il sanscrito dbarzza, traducibile in diversi modi, 
mx pertinenti alle idee e alle pratiche religiose tradi- 
zenali indiane. 

Derivato dalla radice sanscrita dbr «sostenere, dare 
«.pporto», dharma ha un ampio spettro di significati: è 
2 tandamento essenziale delle cose o della realtà in ge- 
-erale, e pertanto significa «verità»; è ciò che è stabili- 
-:. usuale, appropriato, e pertanto significa «tradizio- 
zzi©> o «cerimoniale»; è il dovere, la responsabilità, 
. mperativo di ciascuno, e perciò «obbligo morale»; è 
= che è giusto, virtuoso, meritorio, e di conseguenza 
«2100»; ed è anche ciò che è richiesto, prescritto o per- 
esso dall’autorità religiosa, e pertanto «legale». 

Questo insieme di connotazioni suggerisce che nelle 
2z2:rure dell'Asia meridionale dharma rappresenta la 
«:orrettezza» sia in senso descrittivo («il modo in cui 
è cose sono») sia in senso prescrittivo («il modo in cui le 
: = dovrebbero essere»), e riflette l’inestricabile con- 
:essione nel pensiero religioso dell’India tra ontolo- 
=. ideologia rituale, filosofia sociale, etica e diritto ca- 
T'DDICO. 

Tipi di dharma. I sistemi giuridici e religiosi del sub- 
--nunente indiano presentano una varietà di definizio- 
=: di dharma e hanno identificato modalità differenti 
zzila sua espressione nel mondo e nella società. Nono- 
sante queste varianti, tuttavia, alcune nozioni hanno 
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mantenuto una loro coerenza nel corso della storia del- 
l'Asia meridionale. 

Dharma e rta nel periodo vedico. Il significato più 
antico del termine, che compare già nel Rgveda (circa 
1200 a.C.), generalmente come dbarman, denota l’ordi- 
ne cosmico, spesso in connessione con il senso di legge 
naturale o divina. In quanto tale, esso è strettamente 
correlato concettualmente con la nozione vedica di rta, 
l’armonia universale nella quale tutte le cose del mondo 
possiedono un luogo e una funzione appropriata. I due 
termini differiscono nel significato in quanto mentre rta 
è una legge impersonale, dbarmzan caratterizza quelle 
azioni personali che generano o mantengono l’ordine 
cosmico. Il Rgveda tipicamente discute azioni di mante- 
nimento come quelle che sono di pertinenza degli dei, 
specialmente Mitra e Varuna, i quali si dice separino il 
giorno dalla notte, regolino le stagioni e facciano cade- 
re la pioggia dai cieli. 

Mentre l’espressione adbarzza («contro il dharma») 
non compare fino ad alcuni secoli più tardi, il nucleo 
dell’idea si trova nel termine anrta («contro il rta»), nel 
Rgveda sinonimo di asatya, «falso», nel senso di «irrea- 
le». Ciò suggerisce la nozione che l’azione impropria fa 
cadere l’universo nell’irrealtà e pertanto nel non essere. 
L’implicazione sottesa è che nella letteratura vedica 
classica il dharzza possiede un peso ontologico: l'essere 
sorge dall’attività appropriata mentre l’azione impro- 
pria conduce al non essere. Questo aspetto ontologico 
porta alla nozione normativa che, nella letteratura delle 
Sambità, il dharma è il sistema di attività che guida il 
mondo in maniera tale che il rta non sia violato. Ciò si- 
gnifica che ciascuno degli dei possiede una personalità 
la quale, sebbene ciascuno sia differente, è intrinseca- 
mente in armonia con il mondo naturale. 

È i importante notare, inoltre, che già all’epoca del Rg- 
veda tale «azione appropriata» è connessa all'attività ri- 
tuale degli dei e, in misura minore, alle loro pratiche 
ascetiche. In Rgveda 5,63,7, per esempio, i termini rta e 
dbarma appaiono insieme in associazione con vrata («vo- 
to, rito religioso»): «Voi, Mitra e Varuna, per mezzo del- 
l'energia creativa degli dei, proteggete i voti cerimoniali 
[vrata] con azioni che sostengono il mondo [dharra]. 
Attraverso l'ordine [rta] cosmico voi governate l’intero 
universo. Voi avete posto il sole nei cieli, come un carro 
scintillante». Questo suggerisce che i poeti vedici non so- 
lo videro una efficace connessione tra l'ordine cosmico 
primordiale e il potere degli dei di mantenere tale ordi- 
ne, ma ritennero anche che tale energia di sostentamento 
è contenuta almeno in parte nella pratica delle azioni ce- 
rimoniali. [Vedi anche RTA]. 

Varnasramadharma e svadharma. All'epoca della 
composizione dei bràbrzana (circa 900-600 a.C.) si rite- 
neva che le leggi fondamentali dell’universo si riflettes- 
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sero non solo nelle azioni degli dei, ma, cosa ancora più 
importante, nella celebrazione da parte dei sacerdoti 
umani dei rituali prescritti in quei testi e strutturati in 
modo da assicurare il benessere dell’individuo nel 
mondo a venire. Dharma è pertanto strettamente paral- 
lelo al concetto di karzzan diffuso nel subcontinente in- 
diano, secondo cui le proprie azioni nel presente deter- 
minano le condizioni della propria vita nel futuro. Que- 
sta connessione ideologica divenne più salda col passa- 
re delle generazioni, cosicché nel II secolo a.C. un im- 
portante testo giuridico poteva tipicamente asserire che 
«coloro che sostengono il dbarzza come è presentato 
nella sacra tradizione e nella rivelazione ottengono fa- 
ma in questo mondo e incomparabile felicità dopo la 
morte» (Leggi di Manu 2,9). 

Da questa posizione sacerdotale ed escatologica sorge 
una dimensione normativa del dbarzza nella quale il ter- 
mine viene a significare la somma totale dei propri obbli- 
ghi per il cui mezzo ci si «adegua» al mondo naturale e in 
particolare al mondo sociale. Ciò è specialmente perti- 
nente in riferimento ai doveri determinati dalla propria 
classe sociale (varza) e dagli stadi della vita (4framza). 
Pertanto, per esempio, un sacerdote (bràbrz4ra) assicura 
la salute della società guadagnandosi la benevolenza de- 
gli dei per mezzo di svariati rituali; un re o un soldato 
(ksatriya) protegge il popolo dagli estranei; un mercante 
(vaifya) produce beni materiali che danno vantaggio al 
popolo; infine, un lavoratore ($#4r4) lavora affinché tut- 
to l'ordine suddetto possa funzionare tranquillamente. 
Allo stesso modo, uno studente (brabracdrin) deve stu- 
diare diligentemente per poter conoscere la tradizione 
sacra; un padre di famiglia (grhastha) assicura la conti- 
nuazione della società formando una famiglia; un eremi- 
ta che vive nella foresta (vanaprastha) contribuisce al be- 
nessere dei suoi antenati praticando in forma privata del- 
le oblazioni rituali; e un rinunciante (sa72rydsin) si pro- 
cura la liberazione finale dal mondo per mezzo di un 
ascetismo itinerante. [Vedi anche SAMNYASA]. Consi- 
derato nel suo insieme, questo sistema di obblighi sociali 
è conosciuto come varndframadharma. 

Il varnaframadbarma riflette una dimensione tempo- 
rale del pensiero normativo induista ortodosso. Ovvero, 
proprio come una persona ottiene diritti e responsabilità 
passando nella sua vita da un dfrarza all’altro, così essa 
pretende certi privilegi e accetta obblighi specifici in ac- 
cordo con il suo varrd presente, il quale è determinato 
dalle sue azioni compiute in una vita precedente. Ancora 
una volta, si nota qui un assunto ideologico che connette 
strettamente dharma e karman. [Vedi anche KARMANI. 

È importante sottolineare che i diversi obblighi che 
incombono sui membri dei vari varnà e dframza si so- 
stengono reciprocamente l’un l’altro e che un’imperfet- 
ta realizzazione delle proprie responsabilità nuoce alla 


società, e pertanto al mondo, nel suo insieme. Inoltre, 
questi obblighi morali ineriscono agli stessi specifici 
varnd e dframa e non possono essere assunti da una per- 
sona di un altra posizione nella società. Come afferma 
la Bbagavadgîtà in un ben noto insegnamento: «è me- 
glio compiere i propri obblighi personali [svadharmza] 
in maniera poco accurata che realizzare bene quelli di 
un altro» (Bhagavadgità 3,45; 18,47). 

Il termine svadbarma (responsabilità particolari) in 
quest’ultimo passo non deve essere inteso come riferito 
agli obblighi di un individuo o a quelli scelti personal- 
mente. Piuttosto, esso descrive una generica categoria 
etica impersonale che racchiude i doveri di un indivi- 
duo determinati dalla sua posizione nella società. Per- 
tanto tutti gli agricoltori hanno lo stesso svadbarma, ma 
nessun agricoltore possiede lo stesso svadbarrmza, ponia- 
mo, di un ufficiale dell’esercito. Perciò svadbarma rap- 
presenta gli stessi valori etici del varzdsframadbarma, e i 
due termini sono pressoché sinonimi. [Vedi anche 
VARNA E JATI]. 

Apaddharma. Alcuni testi rilevano che in periodi co- 
me quelli di gravi calamità economiche o naturali le 
norme determinate da varnd e dframa possono essere 
sospese cosicché la società possa superare il colpo. Per 
esempio, in quei tempi un sacerdote può assumere i do- 
veri di un soldato, oppure un re può sobbarcarsi le re- 
sponsabilità di un mercante, ma essi possono agire in 
tal modo solo per il più breve tempo possibile. Un simi- 
le «dovere determinato dall'emergenza» si chiama 
apaddharma. Tuttavia, nemmeno nei momenti di gra- 
vissimo pericolo una persona che non sia un sacerdote 
può guadagnarsi da vivere insegnando i Veda o cele- 
brando le cerimonie vediche. 

Sadharanadharma, samanyadharma e sanatanadhar- 
ma. La maggior parte dei testi autorevoli afferma, inol- 
tre, che tutti gli individui, indipendentemente dall’età e 
dalla professione, dovrebbero osservare alcuni obblighi 
morali comuni. Un elenco rappresentativo di tali re- 
sponsabilità si trova nell’Arthasgstra, che sottolinea che 
ciascuno deve astenersi dal nuocere agli altri e deve di- 
re la verità, vivere in purezza, praticare la buona vo- 
lontà, perdonare ed esercitare la pazienza in ogni mo- 
mento (Artbafastra 1,3,13). Tali norme sono note come 
sidharana («che riguardano tutti»), s4rz4rya («comu- 
ni») o sandtana («eterne»). 

Talora, tuttavia, gli obblighi derivanti dallo svadhar- 
ma contraddicono direttamente gli imperativi del 
sidhiranadbarma, e una persona che si sforzi di pren- 
dere una decisione etica deve scegliere tra esigenze 
contrapposte. Che cosa avviene, per esempio, quando 
un sacerdote deve offrire un sacrificio cruento oppure 
un soldato deve combattere e uccidere il nemico? Il 
sidharanadharma li esorta a non nuocere ad alcun esse- 


re vivente, tuttavia i loro rispettivi svadbarzza impongo- 
0 loro di uccidere. Qual è il loro obbligo morale? 

Differenti tradizioni religiose hanno proposto diver- 
se risposte a tali interrogativi. In generale, quelle più 
strettamente basate sull’ideologia brahmanica afferma- 
vano che al fine di sostenere l’armonia cosmica e socia- 
ie si deve seguire il proprio svadbarzza in ogni momen- 
o, anche in quelle circostanze in cui ciò significhi in- 
trangere le regole del siàdbaranadharma. Perciò, il sa- 
cerdote deve offrire il rituale; il soldato deve combatte- 
re. D'altro canto, le tradizioni influenzate dal Vedanta, 
dal Buddhismo e dal Jainismo insegnavano che le esi- 
zenze del sadbaranadharma hanno sempre il soprav- 
vento su quelle dello svadbarzza. Pertanto, il sacerdote 
dovrebbe rifiutarsi di compiere il sacrificio e il soldato 
dovrebbe deporre le proprie armi. Una terza alternati- 
va fu proposta dall’ideologia della bhakti, la devozione 
amorevole e di autoabnegazione verso una divinità 
sersonale e suprema, nella quale tutte le azioni sono 
compiute al servizio della volontà di Dio. In questo ca- 
so, il sacerdote o il soldato dovrebbero o non dovreb- 
Sero uccidere, a seconda di ciò che Dio richiede loro 
m quel particolare momento. Qui il problema (ed è un 
problema di etica teologica in generale) è il seguente: 
come si può sapere che cosa Dio vuole in un determi- 
nato momento? 

La risposta della bbakti a tale domanda in generale 
postula una diretta comprensione della volontà di Dio 
attraverso un'esperienza personale che può essere coe- 
rente con i precetti stabiliti dalla tradizione ortodossa 
oppure no. In termini di diritto canonico, tuttavia, la 
natura intrinsecamente fluida di tale esperienza è tale 
che l'ideologia della bbakti ha trovato poco spazio nelle 
radizionali modalità di scelta decisionale. [Vedi anche 
BHAKTI]. 

Fonti autorevoli del dharma. Gli interrogativi metae- 
nici («come si conosce ciò che è giusto?») appaiono sia in 
ambito giuridico sia in ambito teologico, e pertanto que- 
stioni di autorevolezza sorgono anche nei sistemi che 
ruotano intorno alle strutture del varnaframadbarma. 
Per risolvere tali problemi, la maggior parte delle tradi- 
zioni ortodosse postularono tre fonti (74/2) delle deci- 
sioni etiche e giuridiche: la rivelazione divina, la tradizio- 
ne sacra, e le pratiche dei saggi. Alcuni testi ne aggiungo- 
20 una quarta, cioè la coscienza. Queste fonti hanno una 
aarura seriale: la rivelazione è la più determinante di es- 
se, mentre la coscienza è quella meno influente. 

Srati. Secondo il pensiero ortodosso, la fonte prima- 
ria di ogni conoscenza, sia giuridica sia di altro tipo, ri- 
siede nel canone vedico che comprende le Mantra 
Sambhità (inni liturgici del Rgveda, dello Yajurveda, del 
Saimaveda e dell’Atbarvaveda), le istruzione liturgiche 

brabmana) e i trattati filosofici (dranyaka e upanisad). 
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Nel loro insieme questi testi costituiscono la rt, la ve- 
rità rivelata eterna (lett., «ciò che si è udito»). In tutte le 
tradizioni ortodosse la $rzt7 era la fonte primaria del- 
l'indirizzo normativo. Nulla poteva contraddire i valori 
e le dottrine presentate nella fr continuando a essere 
considerato etico. 

L’interpretazione della natura spesso evidentemente 
non sistematica o imprecisa delle letterature rtf era, 
tuttavia, un compito complicato. Di conseguenza, du- 
rante l’epoca vedica il saggio e studioso Jaimini diede 
origine a una tradizione di interpretazione nota come 
Mimamsa, che si fondava sull’esauriente «investigazio- 
ne» (mz72471s4) del significato dei testi vedici allo scopo 
di discernere i loro imperativi normativi. [Vedi anche 
MIMAMSA). 

Smrti. Non tutte le questioni riferite al dharma pote- 
rono essere risolte grazie al riferimento all’eterna frati. 
Perciò i filosofi e i giuristi ortodossi presero in conside- 
razione anche le letterature più secolari che venivano 
trasmesse di generazione in generazione. Questi testi 
erano noti come s777%f, verità e precetti «ricordati». La 
smyti comprende i sei ved&riga («testi ausiliari», raccol- 
te di trattati [stra] aforistici che interpretano i Veda), i 
poemi epici Mababbarata (che comprende la Bhagavad- 
gità) e Rimayana, e i puràna («storie dell’antichità; miti 
sacri»). 

Sebbene tutti questi testi si interessino di questioni 
riferite al dharma, i più diretti nelle proprie valutazioni 
sono quelli dei sei vedàriga, uno dei quali è composto 
dai kalpastitra, o insegnamenti sull’attività appropriata. 
I kalpasttra affrontano tre principali problemi, ciascu- 
no trattato da un diverso gruppo letterario: gli frautasi- 
tra interpretano i grandi rituali pubblici; i grbasàtra in- 
segnano le modalità appropriate di celebrazione delle 
cerimonie domestiche; infine, i dbarmzasitra delucidano 
gli obblighi della comunità sacra. [Vedi anche SUTRA 
(LETTERATURA) e VEDANGA]. 

Un po’ più tardi (circa 100 d.C.) cominciò a compa- 
rire un nuovo genere di letteratura noto come i dbarrza- 
Sastra. Si tratta di opere specializzate che trattano impe- 
rativi e problemi specifici del dbarzza vedico. Il più in- 
fluente di questi trattati è probabilmente il Manava 
Dharmasastra (le Leggi di Manu), che delinea i vari di- 
ritti e le responsabilità i inerenti ai diversi varz4 e dframa 
della società vedica tradizionale. [Vedi anche SASTRA 
(LETTERATURA)]. 

Sadacaradharma e sistàcaradharma. La maggior 
parte dei testi classici ammette che l’esempio fornito 
dai membri onorevoli della società funzioni come un 
terzo strumento per mezzo del quale è possibile discer- 
nere il dharma. Se fritti e smrti falliscono entrambe nel 
risolvere un problema, allora la comunità può cercare 
una guida nelle azioni di coloro i quali «praticano ciò 
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che è giusto» (sad4c4ra), o che in generale «agiscono se- 
condo l’insegnamento [vedico]» (sistàcara). Secondo i 
dbarmasdstra, tali persone dovrebbero essere virtuose, 
colte, lente alla collera, libere dall’invidia, soddisfatte, 
modeste, e così via. 

«Coscienza». Le Leggi di Manu e altri dharmasSdstra 
insegnano, infine, che quando queste tre fonti del dbar- 
ma non riescono a illuminare una persona eticamente 
perplessa, allora quest’ultima deve ricorrere a ciò che è 
descritto come «ciò che soddisfa il sé» (dfmanas tustir, 
Leggi di Manu 2,6) o «ciò che piace al sé» (privare dt- 
manah; Leggi di Manu 2,12)). La vaghezza di questa ca- 
tegoria, tuttavia, è tale che in termini giuridici i senti- 
menti personali hanno un peso relativamente scarso e 
sono sempre superati da friti, smerti e sadacàra. 

[Per un'ulteriore discussione di svadbarma, vedi IN- 
DIA, RELIGIONI DELL’, articolo sui Temi maitici. 
Molti dei testi induisti citati in questo articolo sono 
soggetti di voci indipendenti]. 
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WILLIAM K. MAHONY 


DIRITTO E RELIGIONE IN ASIA MERIDIO- 
NALE. [Questo articolo tratta la nozione di dharma 
con riferimento al suo ruolo nella formazione del siste- 
ma giuridico dell’India classica. Per una discussione 
delle fonti islamiche della legge indiana, vedi LEGGE 
ISLAMICA, vol. 8]. 

La distinzione fra diritto e religione non esiste nel 
pensiero classico induista. Al contrario, sia il diritto sia 
la religione fanno parte di un unico concetto noto come 
dbarma. Questa è la chiave per comprendere il sistema 
giuridico dell’India classica, la sua successiva accetta- 
zione e il suo adattamento nell'Asia sudorientale. Il 
dbarma, la base del sistema giuridico, è un sistema di 
diritto naturale nel quale si derivano norme specifiche 
da un ordine ideale, morale ed eterno dell’universo. Il 
fatto che le leggi siano fondate su quest'ordine eterno è 
la loro fonte di convalida e di autorità. Il re aveva l’one- 
re di controllare che la popolazione aderisse al proprio 
dharma, ma questo stesso onere del re faceva parte del 
suo dharma, perciò è difficile distinguere tra gli aspetti 
politici, giuridici e religiosi della tradizione giuridica 
dell’Asia meridionale. 

Il pervasivo concetto di dharma influenza tutti gli 
aspetti della vita induista. È un ordine naturale e mora- 
le, e turbarlo crea gravi conseguenze per l'individuo e 
per la società. Almeno in teoria, ogni atto della vita di 
un induista dovrebbe essere compiuto in accordo con 
quest'ordine naturale e morale, e perciò una persona 
retta dovrebbe desiderare di compiere ogni azione in 
accordo con il dharma. Quattro sono le sorgenti del 
dbarma enumerate nella letteratura giuridica (cfr., per 
esempio, Manusrarti 2,12 e 1,108): i Veda, la srarti, i co- 
stumi (cioè sadécdra; lett., «la pratica del bene»), e tutto 


26 che sembra corretto alla propria coscienza (4trz4tu- 
2.I Veda sono la fonte originaria; teoricamente tutte 
x affermazioni che riguardano il dharzza si possono far 
=salire ai Veda. Sia la srerti che i costumi, secondo i 
mmentatori, dipendono dai Veda, in quanto le prati- 
che descritte nella srt e seguite dalle usanze dei di- 
versi gruppi e delle diverse località si possono tutte, al- 
meno teoricamente, rintracciare nei Veda. L'ultima 
“onte del dharma, ovvero tutto ciò che sembra corretto 
alla propria coscienza, è la più vaga e la meno discussa, 
na sembra che sia stata inclusa per comprendere tutte 
quelle circostanze in cui non esistono regole specifiche. 
In quest’ultimo caso si presume che l’individuo in que- 
sione sia una persona che ha ricevuto istruzione ri- 
zuardo al dbarma e che ha familiarità con la tradizione 
sscra. In tutti e quattro questi casi, la connessione con i 
«eda rappresenta la convalida dei loro insegnamenti 
sul dharma. 

L'enorme corpus di letteratura sanscrita chiamato 
:=rrti («ciò che è stato ricordato») si proponeva di inse- 
znare le regole per condurre una vita retta. Le modalità 
nelle quali questa letteratura insegnò il dbarzza, ovvero 
‘4 rettitudine riflessa nel comportamento della vita di 
:m individuo, variano in maniera considerevole. Una 
sottocategoria di smzrti, i purina, è composta da testi 
zarrativi che riferiscono storie mitologiche incentrate 
sulle personificazioni di diversi dei. I grandi poemi epi- 
a dell’India, il Mebabbarata e il Rimayana, costituisco- 
xo un’ulteriore branca della letteratura srzrtî e conten- 
zono grandi quantità di insegnamenti didattici. Questi 
due generi sono intesi a trasmettere il dharz4 per mez- 
ro degli esempi dei protagonisti delle loro storie. 

Una letteratura molto più tecnica e strettamente 
«giuridica» che costituisce una sottocategoria della 
imrti è il complesso dei dbarmzasdstra, o letteralmente la 
«scienza del dharma». Gli induisti presuppongono che 
tutti questi testi insegnino il dbarrzz4 eterno e immutabi- 
se contenuto nei Veda. Ciò che questi testi presuppone- 
vano era che il lettore avesse familiarità con i testi ritua- 
i e praticasse il rituale vedico. Lo scopo della letteratu- 
ra sul dbarma era di unificare il mondo degli induisti. 
Ciò si realizzava ponendo i membri della società in gra- 
do di armonizzare la loro esistenza con l’ordine univer- 
sale. Proprio perché questa letteratura trattava il dhar- 
ma, le sue norme erano ritenute inviolabili: il fatto che 
il dbarma sia esso stesso l'ordine dell’universo rende va- 
iide le regole che lo riguardano. Idealmente, la lettera- 
tura sul dbarzza serviva a definire chi e che cosa fosse 
un retto credente nei Veda. [Vedi anche VEDA]. La 
ietteratura dei dharmasistra comprende quattro tipi: 1) 
! testi più antichi aforistici, i dbarmaszitra, ciascuno dei 
quali è attribuito con uno pseudonimo a un famoso 
saggio dell’antichità; 2) testi posteriori in metrica, an- 
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ch’essi sotto pseudonimo, ai quali spesso ci si riferisce 
con il termine di «srzrti in metrica» e (in modo alquan- 
to fuorviante) di dbarmzafistra quando sono contrappo- 
sti al darmastitra; 3) i commentari (2.45y4) su tutti i pre- 
cedenti; e infine 4) «digesti» giuridici chiamati n:- 
bandha. 

I testi più antichi, i dharmzasiitra, erano insegnati co- 
me parte della letteratura di una particolare scuola ve- 
dica (Carana), mentre i testi posteriori, le srt in me- 
trica, non erano legate ad alcuna scuola particolare. 
Questo fatto indica che lo studio del dharrza era diven- 
tato molto più ampio e molto più specializzato di quan- 
to fosse all’epoca dei dbarmaszitra. La letteratura sul 
dharma è spesso molto difficile da datare (specialmente 
per i testi più antichi siamo solo in grado di stabilire 
ipotetiche cronologie relative), ma i testi tràditi presen- 
tano datazioni che spaziano dal VI secolo a.C. al tardo 
xvi secolo d.C. È in questo corpus di letteratura che 
troviamo le descrizioni più esplicite del sistema giuridi- 
co dell’India classica. La più autorevole di queste opere 
esplicitamente legali è la più antica srzrt: in metrica, il 
Manava Dbarmasastra o Manusmrti (circa 200 a.C.-200 
d.C.), attribuito alla figura mitica semidivina di Manu 
Svayambhu. 

Sia i dbarmastitra sia le swerti in metrica affermano di 
essere gli insegnamenti di grandi saggi che hanno tra- 
smesso il dbarrzza all'umanità. Le regole contenute in 
questi testi sono affermazioni specifiche dei princìpi di 
rettitudine (dbarrza) e dell'ordine del mondo (rta) che 
sono contenuti nei Veda. Mentre i Veda sono la fonte 
teorica di tutto il diritto contenuto nella letteratura 
smrti, molto poco di ciò che è contenuto nella letteratu- 
ra vedica può a sua volta essere definito «diritto». Il 
modo esatto in cui leggi specifiche sono derivate dalla 
letteratura prevalentemente rituale e sacerdotale dei 
Veda non è mai stato chiarito; perciò la connessione tra 
i Veda e la sarti non è ovvia, se si eccettua il loro comu- 
ne interesse teorico per il dharzza. La prova dell’orto- 
dossia di qualunque srzrti o interpretazione di srzrt è il 
fatto che essa fosse accettata in pratica dagli uomini 
colti e retti della comunità. 

L’accettazione di una regola non significava sempre 
che gli uomini colti e retti della comunità comprendes- 
sero chiaramente il suo obiettivo. In effetti, la stessa 
oscurità della motivazione di talune regole è un impor- 
tante strumento interpretativo. Dal momento che il 
dharma non è «visibile» o manifesto agli esseri umani 
comuni, e dal momento che la letteratura sr2rt7 insegna 
il dharma, ogni qualvolta vi è un «obiettivo non visibi- 
le» (adrstàrtha) per una norma, allora quella norma ha 
un’importanza maggiore di una norma per la quale esi- 
sta un obiettivo ovvio (drstàrtha). Le norme con un 
obiettivo ovvio si riferiscono all'ambito del pratico 
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(artha) o a quello del piacevole (k474) e perciò hanno 
meno importanza per il benessere metafisico di una 
persona rispetto alle regole che si riferiscono al dharma. 
Per esempio, la srzrti in metrica del saggio Yajfiavalkya 
(1,352) afferma che il re dovrebbe sforzarsi di stringere 
amicizie perché gli amici valgono più dei possedimenti 
materiali. Questa è una regola con un obiettivo ovvio: il 
benessere del re. Lo stesso testo (2,1) afferma in segui- 
to che il re deve amministrare la sua corte di giustizia 
imparzialmente e in accordo con i dbarmaséstra. L'o- 
biettivo di questa norma è non manifesto (adrstàrtha), 
tranne il fatto che per realizzare questa norma egli deve 
mantenere un comportamento retto (dbarzza); perciò, 
si tratta di una regola che è più costrittiva della prece- 
dente che consigliava al re di stringere amicizie. Dun- 
que la somma di queste regole è che il re non ha il per- 
messo di usare la sua posizione come amministratore di 
giustizia per coltivare amicizie. In effetti, quando egli 
presiede il tribunale di giustizia deve essere egualmente 
imparziale verso amici e nemici (Yajfiavalkyasmrti 2,2). 
Questo principio della superiorità delle norme che si ri- 
feriscono al dharma è esplicitamente affermato in nu- 
merosi passi della letteratura srzrti (cfr., per esempio, 
Yajinavalkyasmrti 2,21). 

E importante fare una distinzione tra le norme con- 
tenute nella letteratura srzrti e ciò che possiamo chia- 
mare «il diritto della terra». In generale, abbiamo una 
documentazione tanto limitata della pratica quotidiana 
da non poter affermare con assoluta certezza quale fos- 
se il diritto effettivo in un determinato luogo del sub- 
continente in un certo momento della storia. Tutto ciò 
che possiamo dire è che i dbarmasfdstra e i dharmasitra 
registrano il fondamento teorico sul quale era fondato 
il sistema giuridico. Il livello di sofisticatezza tecnica 
dei dharmasastra era tuttavia considerevole, e sembra 
probabile che il diritto processuale che si trova nei testi 
fosse il frutto di un lungo sviluppo di pratica effettiva, 
che ebbe come risultato l’elaborata procedura legale ivi 
descritta. 

I commentatori e gli autori dei digesti (e fino a un 
certo punto gli stessi testi) ci dicono che il costume lo- 
cale aveva la suprema autorità. Questo significa che i 
dharmasSastra e i dharmastitra non erano enunciazioni di 
diritto sostanziale effettivamente applicato; piuttosto, 
erano degli schemi teorici che esprimevano in afferma- 
zioni specifiche le modalità con le quali i membri della 
società potevano aderire al dbarzza. L’effettiva messa in 
vigore di questi schemi era frammentaria e localizzata. I 
costumi locali avevano un ruolo significativo in queste 
variazioni. I dharmasSdstra e i dharmasittra prevedevano 
esplicitamente variazioni delle usanze locali e indicava- 
no anche che queste ultime erano valide fonti di cono- 
scenza del dbarma. Non si tenevano in considerazione i 


precedenti, e sebbene le decisioni della corte venissero 
registrate, i verbali, per quanto ne sappiamo, erano ge- 
neralmente consegnati agli stessi contendenti, i quali 
erano responsabili della conservazione dei documenti 
dei propri rispettivi processi. 

La natura frammentaria dell’amministrazione del si- 
stema giuridico induista era in parte funzione del fatto 
che non esisteva una gerarchia giudiziaria centralizzata, 
dotata della capacità di far applicare uniformemente «il 
diritto». Il re aveva giurisdizione di appello, e c'erano 
pochissime questioni che poteva perseguire di propria 
iniziativa senza che in precedenza il caso fosse stato 
presentato da un’appellante. L'obiettivo dell’intero si- 
stema giuridico non era tanto amministrare la giustizia 
quanto assicurare che l’intera popolazione aderisse ai 
doveri e agli obblighi del dbarzza. L’amministrazione 
nei tribunali legislativi e l'applicazione del «diritto» 
non era una questione puramente politica (sebbene es- 
sa possedesse una dimensione politica); si trattava di un 
problema religioso. Anche il fatto che nella tradizione 
induista non esista un’autorità ecclesiastica centrale 
contribuì alla frammentarietà dello sviluppo di questa 
tradizione giuridica. Questa amministrazione fram- 
mentaria e localizzata è anche il risultato dell’idea che 
ogni individuo possieda un proprio particolare dharma 
e, pertanto, un insieme di responsabilità individuato e 
irripetibile. Di conseguenza, le circostanze di ogni caso 
sono uniche e perciò non sussiste la ragione di registra- 
re le delibere precedenti di un tribunale per successive 
consultazioni. 

La convalida del «diritto» in questo sistema doveva 
essere ricercata nella convinzione religiosa che il mondo 
sia organizzato in accordo con l’ordine naturale e mora- 
le del dbarrza. L'applicazione della legge era primaria- 
mente responsabilità del re, che era considerato come 
semidivino (cfr. Manusrarti 7,4-5), e questa natura semi- 
divina ne legittimava il potere temporale. All’interno di 
quest'ordine naturale e morale universale, qualunque 
forma di governo priva di re avrebbe subito delle cala- 
mità; perciò la monarchia era essenziale per il benessere 
del popolo. La ragione per cui una forma di governo 
priva di re subiva calamità è che il compito primario del 
re era proteggere i suoi sudditi. La parte più importante 
della sua protezione consisteva nel fare in modo che tut- 
ti i suoi sudditi aderissero al dbarzza. Pertanto il re puni- 
va chiunque violasse il dbarrza e forniva la garanzia ulti- 
ma che nel suo regno si aderisse al dbarrza. Il Mababba- 
rata, per esempio, afferma in numerosi passi che il dhar- 
ma del re è l’apogeo e la somma di tutti gli altri dharma. 
La sua corte era il tribunale della giurisdizione definiti- 
va. Non esisteva appello a un giudizio della corte del re. 
Il re in persona era il giudice, ma era anche esortato a 
nominare un numero di esperti nei dharmzasdstra (prefe- 


ribilmente brzbrzana) affinché servissero come giudici 
nella sua corte. Uno di essi poteva essere nominato giu- 
dice supremo, e questo giudice avrebbe presieduto in 
assenza del re. Pur avvalendosi dell’assistenza di questi 
esperti e pur potendoli nominare affinché prestassero 
servizio in sua assenza, il re rimaneva il solo responsabi- 
ie dell'adesione al dbarzza; se dalla sua corte venivano 
emessi dei giudizi erronei, i giudici erano passibili di pu- 
nizione, ma altrettanto valeva per il re. 

Nonostante il re fosse considerato semidivino, al 
punto che nel teatro sanscrito è costantemente chiama- 
zo deva («dio»), non esisteva una vera e propria idea del 
«diritto divino dei re». In realtà, il monarca era dotato 
di poteri straordinari, ma la letteratura menziona re de- 
sronizzati per la mancata adesione al proprio dharzza 0 
per non essere riusciti a fare in modo che altri lo faces- 
sero. La letteratura srzrti riconosce ciò come una rispo- 
sta legittima del popolo a un re ingiusto. 

Il concetto di punizione era strettamente legato al 
concetto di penitenza. Qualunque violazione del dbar- 
=“: significa che il reo ha commesso un peccato. Per 
spiare questo peccato era necessario sottoporsi a qual- 
che tipo di penitenza. La punizione corrispondente a 
un crimine era pertanto considerata purificatrice (Ma- 
74 8,318). Era anche possibile mitigare la punizione 
corporale o pecuniaria di un crimine sottoponendosi a 
una specifica penitenza (Manx 9,240). Né la punizione 
né la penitenza sono descritte come deterrenti o come 
n modo di compensare l’ingiustizia o il torto, ma sono 
strumenti di compensazione per la violazione dell’ordi- 
ne naturale e morale del dbarrza. 

I dbarmasastra e i dbarmasiitra sono le affermazioni 
più sintetiche del dbarrza, ma, come in tutti i sistemi 
giuridici, il potere di interpretare la legge è il potere di 
creare il diritto. Nell’India classica questo potere era 
nelle mani del re e dei suoi giudici, ma possediamo una 
documentazione molto scarsa riguardante le loro deli- 
bere. Tra gli studiosi è aperta la controversia sulla que- 
stione se il re possedesse o meno il potere «legislativo». 
I testi ci dicono che qualunque delibera del re doveva 
essere ubbidita, ma allo stesso tempo ci sono indicazio- 
ni del fatto che le usanze esistenti fossero considerate 
molto più valide, al punto che il re non doveva interfe- 
rirvi (nella misura in cui non fossero corrotte), bensì 
applicarle. 

I commentatori delle srt e i compilatori di digesti 
erano anche interpreti del diritto, e possediamo un 
enorme corpus di letteratura che registra le loro opinio- 
ni La funzione dell’interpretazione serviva a mantene- 
re i testi giuridici in accordo con i bisogni della società 
in cambiamento. Era compito dei commentatori e dei 
compilatori di digesti mettere in relazione i princìpi ge- 
nerali che si trovavano nei testi con la società attuale 
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nella quale il commentatore si trovava a scrivere. L’in- 
terpretazione dei dbarmzafastra e dei dharmasitra era 
regolata da due fattori. In primo luogo, un interprete 
doveva servirsi delle tecniche ermeneutiche codificate 
dalla scuola di filosofia Mimamsa. [Vedi MIMAMSA]. 
Queste tecniche furono sviluppate originariamente per 
l’interpretazione dei testi vedici al fine di determinare 
le esatte procedure rituali. Dato che la letteratura sryti 
è considerata una sorta di continuazione della tradizio- 
ne vedica, è appropriato che ad essa si applichino le 
stesse tecniche interpretative. Il secondo fattore di con- 
trollo dell’interpretazione della swzrti era l’accettazio- 
ne/applicazione o il rifiuto/negligenza di un’interpreta- 
zione da parte della comunità. La convalida di qualun- 
que interpretazione si doveva trovare nella sua applica- 
zione. 

Si possono dividere i contenuti dei dbarmzaSastra e 
dei dharmastitra in tre ampie categorie: regole di «buo- 
na condotta» (4c4ra), regole di procedura legale (vy4- 
vabara) e regole di penitenza (prayafcitta). Questi testi 
erano strutturati in modo da prescrivere regole che po- 
tessero guidare ciascun membro della società così che 
egli potesse vivere la propria vita il più possibile in ac- 
cordo con il dharma. Ciò significa che via via che la so- 
cietà cambiava era necessario che le prescrizioni di ret- 
titudine contenute nei testi si adattassero a tali cambia- 
menti. Questo adattamento era effettuato dai commen- 
tatori ai dbarmasfastra e ai dharmasitra e dai compilato- 
ri di digesti. Dato che era loro responsabilità adattare 
gli insegnamenti dei dbarmasastra e dei dbarmasiitra, il 
loro ruolo come arbitri del dbarzza (rettitudine) diven- 
ne centrale nello sviluppo del diritto induista classico. 

Nella società induista classica, i diritti e le responsa- 
bilità di un individuo erano determinati dal suo status. 
In generale, il ruolo e la posizione delle donne riscuote- 
vano un interesse marginale nei testi giuridici. I testi 
erano composti da uomini e trattavano argomenti che 
interessassero gli uomini. In aggiunta al sesso, i fattori 
determinanti lo status di una persona sono la casta 
(varna o fat), lo stadio della vita (4fram24), l’età e così 
via. Ogni casta, ogni gruppo di età all’interno di quella 
casta e ogni stadio della vita hanno alcune responsabi- 
lità generiche che devono essere soddisfatte (varndfra- 
madharma). Esse fanno parte del concetto di dharma. 
[Vedi VARNA E JATI; e RITI DI PASSAGGIO IN- 
DUISTI]. Ogni individuo possiede un dbarzza, che è 
una costellazione di doveri e di responsabilità specifi- 
che per lui. Questo svadbarzza («il proprio dharma») è 
specifico per ogni individuo, poiché ciascun individuo 
ha capacità di rettitudine diverse. La capacità di rettitu- 
dine di un individuo è determinata dalla sua nascita e la 
sua nascita è determinata dal suo karrzzan. Dato che 
ogni individuo ha una diversa capacità di rettitudine, 
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non ci si può aspettare che tutti gli individui raggiunga- 
no gli stessi livelli. In senso lato, un brabmaza e uno 57- 
dra (rispettivamente il verza più alto e il più basso) so- 
no pertanto membri della società qualitativamente di- 
versi. I requisiti e le aspettative sociali, religiose e legali 
di un bribmana e di uno f#dra erano diversi, in accordo 
con le loro differenze qualitative. Per esempio, l’omici- 
dio di un bribmana era un crimine molto grave che ri- 
chiedeva una dura penitenza della durata di dodici an- 
ni (Manu 11,73-32), mentre l’omicidio di uno f#dra era 
un delitto minore, che prevedeva una penitenza della 
durata di soli sei mesi; questa penitenza era la stessa 
prescritta per l'uccisione di lucertole (Man 11,131; 
11,141). Perciò, uccidere un bràbrmana significava com- 
mettere una violenza maggiore nei confronti dell’ordi- 
ne universale rispetto a uccidere uno $#dra, a causa del- 
la loro differenza qualitativa nella purezza rituale. Lo 
stesso ragionamento è impiegato nei parametri di com- 
portamento applicati ai membri della società. Un brab- 
mana deve prestare molta attenzione nell’effettuare la 
penitenza per le offese, siano esse state commesse con- 
sciamente o inconsciamente (Manu 11,45-46), ma mol- 
te delle cose per cui un brabrzana verrebbe privato del 
proprio status castale non sono nemmeno considerate 
crimini per uno $7dra (Manu 10,126). 

Fu questo aspetto della tradizione giuridica indiana 
che risultò del tutto inaccettabile agli Inglesi quando, 
nel 1772, decisero che avrebbero dovuto assumersi la 
responsabilità dell’applicazione del diritto nei territori 
sotto il loro controllo. Essi non avevano fiducia nei pan- 
dit tradizionali, poiché questi sembravano discriminare 
tra i contendenti sulla base di questioni «religiose» co- 
me la casta. Solo dopo aver apportato cambiamenti ra- 
dicali nel diritto privato (ad esempio, nelle leggi che ri- 
guardavano l’eredità, il matrimonio, l’adozione, eccete- 
ra), gli Inglesi giunsero a comprendere che il concetto 
di dharma era diverso dai concetti di giustizia e di 
equità che si trovano nella tradizione del cormzzzzon law 
(diritto consuetudinario). A difesa degli Inglesi bisogna 
dire che la tradizionale mancanza di interesse per i pre- 
cedenti legali, la natura frammentaria del sistema giuri- 
dico e il fatto che si ci si riferisse a usanze per lo più non 
codificate rendevano estremamente difficile il loro 
compito di amministrare il diritto induista. Era inten- 
zione degli Inglesi rimuovere queste incertezze elabo- 
rando un «diritto induista» codificato. Gli Inglesi com- 
missionarono tale codice, il Vivàdirnavasetu, e per un 
certo periodo la traduzione inglese di questo codice (A 
Code of Gentoo Laws, pubblicato per la prima volta nel 
1776) servì come base per l’applicazione del diritto pri- 
vato induista nei tribunali britannici. Alla fine, alla 
metà del XIX secolo, gli studiosi britannici avevano ap- 
preso abbastanza riguardo ai dharmafastra da poter evi- 


denziare gli errori commessi dal sistema giudiziario in- 
do-britannico, ma a quell’epoca il corpus dei preceden- 
ti giuridici era diventato così grande che possedeva or- 
mai una propria inerzia e non era più possibile rico- 
struire tutti i passi che erano stati compiuiti in nome 
della giustizia e dell'equità. Questo corpus di preceden- 
ti giuridici continuò a crescere e fu ereditato dal siste- 
ma giuridico dell'India indipendente, cosicché il diritto 
privato induista dell’India moderna è basato solo nomi- 
nalmente sulla srt. Avendo creato per norma giuridi- 
ca questo nuovo «diritto induista», agli Inglesi e ai loro 
eredi dell’India indipendente restò il compito di rifor- 
marlo attraverso la legislazione. 

Dato che la tradizione «giuridica» indiana è parte in- 
tegrante delle idee religiose e filosofiche della tradizio- 
ne induista, era inevitabile che essa fosse esportata nel- 
l'Asia sudorientale quando questa fu «indianizzata» 
(un processo che durò per secoli, ma che cominciò nei 
primi secoli dell’era volgare). L’indianizzazione dell’ A- 
sia sudorientale implicò l'adozione della cultura e della 
religione indiana (Induismo e Buddhismo), compresi 
l’uso della lingua sanscrita, la mitologia dei purdra e dei 
poemi epici, il concetto di regalità, e il riferimento ai 
dbharmafastra come affermazione di un protocollo di 
comportamento generalizzato. 

Come risultato dell'adozione di queste idee religiose 
e filosofiche indiane nei Paesi dell’ Asia sudorientale, l’i- 
dea di dharma assunse una posizione centrale anche nei 
sistemi giuridici di questa regione. Birmania, Thailan- 
dia, Cambogia, Giava e Vietnam adottarono l’ideale in- 
duista di diritto basato su un ordine naturale e morale 
dell'universo. Anche il concetto induista di regalità fu 
adottato in queste regioni dell'Asia sudorientale come 
parte integrante dell’idea di dharma. [Vedi REGALITÀ 
IN ASIA, vol. 13). Sebbene queste fossero originaria- 
mente idee induiste, esse furono integrate nei regni 
buddhisti grazie alla convenzione di spiegare nelle in- 
troduzioni ai testi giuridici che un saggio di nome Manu 
era stato ispirato dal Buddha a scoprire le leggi eterne e 
a divulgarle nel mondo. In alcuni testi della tradizione 
dell'Asia sudorientale si segue abbastanza strettamente 
l’organizzazione del Manava DharmasSdstra indiano, ma 
in altri testi non ci si attiene per nulla ad essa. Nella tra- 
dizione dell'Asia sudorientale c'è generalmente un inte- 
resse meno vivo per gli aspetti tecnici del diritto e, a dif- 
ferenza dei dbarmaSastra indiani, i testi non riconoscono 
e non incorporano i costumi come fonte del diritto. Pro- 
babilmente questo fatto contribuì a determinare il ruolo 
assunto da questi testi, che fungono più da affermazione 
esemplare di modelli di condotta generale che da affer- 
mazione di diritto effettivo. 

Ciascuna delle culture dell'Asia sudorientale adottò 
la tradizione giuridica indiana in maniera leggermente 


=zterente. Esistono variazioni significative negli aspetti 
vamali di ogni sistema giuridico, e si può affermare in 
rerserale che quanto più ci si situa geograficamente lon- 
smo dall'India, tanto maggiori sono le differenze for- 
rali. In ogni caso, tuttavia, si accettò la base religioso- 
zisosotica del sistema giuridico indiano, cioè, che il 
z2rma è l'ordine naturale e morale dell’universo e che 
2 proprio questo concetto che definisce e convalida il 
IrA10. 

-Per una delucidazione di termini e testi discussi in 
zaesto articolo, vedi DHARMA INDUISTA; SASTRA 
LETTERATURA) e SUTRA (LETTERATURA))]. 
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RICHARD W. LARIVIERE 


DIVALI, o Dipavali, è un'importante festa del rinno- 
ramento che si celebra in tutta l’India in ottobre-no- 
=embre, nel tempo dell’equinozio autunnale. Divali se- 
za la fine della stagione delle piogge e del raccolto 
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estivo. Il nome divdli si può rendere con «fila di luci», 
in riferimento ai lumini che vengono accesi nelle notti 
di transizione dalla luna calante a quella crescente. 
Queste luci rappresentano la speranza posta nella nuo- 
va stagione che arriva alla fine del pericoloso monsone. 
Per molti aspetti la festa è una celebrazione del nuovo 
anno. Vengono pagati i debiti e i commercianti chiudo- 
no i loro conti prima che arrivi nuova ricchezza. 

Divali dura tre notti, l’ultima è la prima notte di luna 
crescente. Nelle celebrazioni convergono una serie di 
elementi mitici, molti dei quali hanno colorate varianti 
regionali. Come in molti riti di rinnovamento si pone 
molta cura nella pulizia e nella purificazione delle case e 
dei negozi, inoltre le persone si preoccupano di effettua- 
re abluzioni speciali in un bagno rituale. La caratteristi- 
ca principale della festa sono i numerosissimi lumini ad 
olio che vengono accesi ovunque e lo scoppio continuo 
di petardi e fuochi d’artificio, che scacciano gli spiriti 
cattivi e danno il benvenuto a Laksmi, la dea della pro- 
sperità. In alcune usanze regionali si ritiene che l’accen- 
sione delle lampade illumini l’oscurità per gli antenati 
deceduti o per salutare il re dei demoni Bali. 

A Laksmi si offrono gioielli e denaro, cibi prelibati e 
speciali vestiti preparati per l'occasione. Viene data 
molta importanza all’offerta di doni a tutti i familiari e 
ai vicini collaboratori che aiutano la famiglia durante 
tutto l’anno. Gli uomini partecipano a vari giochi d’az- 
zardo ricreando ritualmente le sfide a dadi che gli dei 
giocano per determinare il destino degli esseri umani. 
[Vedi GIOCO, vol. 2]. 

La festa è associata a diversi miti puranici. Sottesa a 
tutti c’è l’idea, centrale durante la stagione delle piogge 
e che è vera anche per quanto riguarda gli antenati, che 
le creature del mondo sotterraneo svolgano un ruolo 
determinante nell’acquisizione della ricchezza. Un mito 
famoso racconta che il nano Vamana (incarnazione di 
Visnu) chiese a Bali di donargli tanta terra quanta ne 
avrebbe potuta attraversare con tre passi. Il generoso re 
dei demoni acconsentì. Con suo grande stupore, i primi 
due passi del nano coprirono la terra e il cielo; il terzo, 
posato sulla testa di Bali, spedì il demone nel mondo 
sotterraneo, regione che diventò il suo regno. Per pre- 
miarne la generosità, a Bali fu allora concesso di torna- 
re sulla superficie terrestre durante la festa di Divali per 
distribuire ricchezza agli esseri umani. 

Un altro mito, in cui il dio Krsna sconfigge Naraka (o 
Narakasura, il «demone degli inferi»), similmente se- 
gnala l'interruzione momentanea delle forze maligne 
del mondo sotterraneo. Naraka è il figlio di Bhudevi, la 
dea della terra, e di Varaha, il cinghiale incarnazione di 
Visnu, che ha salvato la dea quando questa giaceva sot- 
to le acque del mare. Naraka viene ucciso da Krsna 
(tutti i demoni sono infine uccisi da un dio), ma, come 
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Bali, viene nondimeno omaggiato in riferimento alla 
questione della ricchezza. 

Nell’India settentrionale, il secondo giorno di Divali 
è dedicato alla venerazione della collina di Govardha- 
na, vicino alla città di Mathura, luogo impregnato di si- 
gnificato religioso per i devoti di Krsna. Un tempo In- 
dra catturò tutto il bestiame del mondo. Krsna liberò le 
vacche, ma il dio Indra andò su tutte le furie e, per an- 
negare i preziosi animali, scatenò un diluvio che som- 
merse la terra con la pioggia. Allora Krsna sollevò la 
collina Govardhana per salvare le vacche. L’importan- 
za del mito risulta chiara nel contesto di Divali, perché 
nel pensiero induista la vacca è un simbolo potente ed 
evocativo di prosperità. Il rituale prevede per prima co- 
sa la venerazione del bestiame, ma (con un gioco di pa- 
role su govardhana, lett. «crescita della vacca») le offer- 
te vengono fatte a cumuli di letame di vacca (govar) per 
assicurare prosperità e ricchezza (dbana). 

Le celebrazioni di Divali terminano con un rituale fi- 
nale. Le ragazze e le donne, che durante la stagione del- 
le piogge hanno allacciato braccialetti protettivi ai polsi 
dei fratelli, ora invitano i ragazzi e gli uomini a offrire 
squisitezze in cambio del dono ricevuto. Questo rito è 
accompagnato dall’adorazione di Yama, Signore dei 
morti, e di sua sorella gemella Yami. [Vedi YAMA]. 
Yama è anche conosciuto come Dharmaraja («sovrano 
dell’ordine sociale e cosmico»), perché proprio quel- 
l’ordine è ristabilito con il ritorno della prosperità, che 
dipende dalle donne e dal controllo dei poteri del mon- 
do sotterraneo. 


[Vedi ANNO RELIGIOSO INDUISTA]. 
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MARIE-LOUISE REINICHE 


DURGA (INDUISMO). Nella mitologia classica in- 
duista la dea Durga è una delle manifestazioni principa- 
li della moglie del grande dio Siva. Viene celebrata so- 
prattutto per la sua vittoria sul demone-bufalo Mahisa- 
sura. A un livello superiore di astrazione, essa è consi- 
derata l'energia ($akt1) di Siva. Infine è Devi, la Dea, le 
cui miriadi di forme e di nomi non sono altro che trave- 
stimenti transitori e accidentali che celano un’unica 
realtà spirituale. 


Molti studiosi moderni hanno cercato di rintracciare 
l'origine della venerazione della dea dell’Induismo nel- 
la civiltà preistorica della Valle dell'Indo, i cui centri 
principali sono oggi in Pakistan. Questa è un’ipotesi 
plausibile, ma le prove di un importante culto della 
dea nella civiltà dell’Indo non sono decisive, ed è im- 
possibile documentare il legame storico tra questo cul- 
to e l’Induismo classico. La letteratura preclassica ve- 
dica menziona molte divinità femminili, ma sono rela- 
tivamente importanti. Il primo testo vedico, il Rgveda, 
loda diverse dee dei fiumi, e specialmente: Sarasvati; la 
dea Usas, l'alba; Aditi, una alquanto indistinta madre 
di molti dei e la dea Vac, la parola. Un testo ausiliario 
vedico, il Brbaddevatà (2,77), include Durga tra i vari 
nomi di Vac, ma si pensa che sia un’interpolazione 
successiva. La Tasttiriya Sambità (1,8,6,1) elo Yajurve- 
da menzionano Ambika, più tardi pseudonimo di Dur- 
ga, come sorella di Siva. Nel posteriore Taittiriya A- 
ranyaka (10,18), Siva è detto essere «il marito di Am- 
bika, il marito di Uma». Uma è presente nella Kena 
Upanisad (3,12) come Haimavati, la figlia di Himavat, 
lo Himalaya. 

Solo nei primi secoli dell’era volgare, Durga in parti- 
colare, o la dea come concetto generale, diventa una fi- 
gura importante negli scritti religiosi induisti. Alcuni 
inni di lode a Durga come dea compaiono nel Viràta- 
parvan (6) e nel Bhismaparvan (23) dell’epica del Ma- 
habharata, che la critica sostiene essere stati aggiunti 
successivamente. Nello Harivarmisa, l’«appendice» al 
Mababbharata, la dea acconsente a nascere come figlio di 
Yasoda, che viene scambiato per Krsna e ucciso da 
Kamsa. Segue quindi un lungo inno a lei dedicato, ma 
l'edizione critica considera anche questo un’interpola- 
zione successiva. I tre inni forniscono un elenco dei 
suoi nomi, dei suoi aspetti e di lodi alla sua grandezza, 
ma non ne raccontano le gesta mitologiche. Queste so- 
no espresse con ricchezza di particolari nei testi classici 
noti come purdna, databili tra il I e il Xv secolo d.C. 

La sezione del Markandeya Purana, nota come 
Devimahbatmya o Candimabatmya o Durgasaptasati, ce- 
lebra la vittoria della dea sul demone-bufalo Mahisasu- 
ra e sui demoni Sumbha e Nifumbha. La prevalenza 
della forma della dea come colei che uccide il bufalo, 
chiamata Mahisamardini, è mostrata dall’iconografia 
che la ritrae nel compimento di quest’impresa. Il Devi 
mahatmya racconta di come gli dei subissero da un se- 
colo l’ oppressione dei demoni, capeggiati da Mahisasu- 
ra. Alla fine si rivolgono ai grandi dei Visnu e Siva af- 
finché li salvino. La collera di queste due divinità, assie- 
me a quella di tutte le altre, produce una massa di ener- 
gia luminosa che prende poi la forma di una donna, la 
Dea. Ogni dio le dona la sua arma principale. Il dio Hi- 
mavat le dà il leone, che diventa il suo «veicolo». In una 


zrande battaglia ella distrugge le armate di Mahisasura 
2 in conclusione decapita il demone stesso. 

Nella mitologia classica i vari aspetti assunti dalla mo- 
glie di Siva si possono dividere in terrificanti e in bene- 
coli. Durga Mahisamardini appartiene alla prima cate- 
zoria, assieme a Candika, Kali, Vindhyavasini, Camun- 
da e molte altre. Le sue forme benevole sono Sati, Uma, 

Parvati, Siva e Gaurî. Queste manifestazioni benevole 
sossiedono un proprio ciclo di miti, descritto nei purdna 
e in altri testi, come il Kumzdrasamibbava di Kalidasa. La 
dea assume anche l’aspetto di Yoganidra («sonno co- 
smico»), Visnumaya («illusione del mondo»), Ambika 
«la madre»), Sakti («energia divina») e semplicemente 
Devi («la dea»). Coloro che la venerano come Sakti so- 
ora tutte le altre divinità sono frequentemente chiamati 
sakta. Il culto $akta tende a mischiare alcuni aspetti ete- 
rodossi dell’Induismo conosciuti come Tantrismo, per- 
ché i testi religiosi di riferimento si chiamano tantra. 
D'altra parte, Durga come Devi è una delle cinque gran- 
à dee del culto brahmanico ortodosso, non settario, 
setto Paficayatana. 

Come i pensatori induisti tendono a far confluire tutte 
x sue forme in un’unica Grande Dea, così molti studiosi 
moderni considerano tali aspetti come manifestazioni di 
2n unico concetto archetipico della Dea Madre. Comun- 
gue sia, è evidente che la maggior parte di queste forme 
a origini storiche distinte. Tali forme derivano da una 
«arietà di dee provenienti da regioni e località specifiche, 
ognuna associata a un particolare gruppo sociale o etni- 
co e con determinate funzioni culturali. Sembra che mol- 
“2 delle forme terrifiche della Dea, come Durga, siano 
zare fra le tribù semi-induiste, come gli Sabara e i Pulin- 
ia, e hanno mantenuto anche nei testi classici queste as- 


sociazioni. Anche le forme locali delle dee delle malattie, 
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come le dee del vaiolo, possono avere contribuito all’e- 
voluzione delle manifestazioni terrifiche. 

Durga Mahisamardini è particolarmente popolare in 
Bengala, in Bihar, nell'India orientale e in Tamil Nadu 
nell’India meridionale. La sua grande festa è la Durga 
Pùja o Durgotsava, detta anche Navaratra, che si cele- 
bra nei primi dieci giorni di luna crescente del mese 
autunnale di Asvina. In quest'occasione vengono fab- 
bricate con l’argilla delle immagini di Durga, cui ven- 
gono presentate molte offerte. Nel passato venivano a 
lei sacrificati bufali e capre, ma questa pratica sta gra- 
dualmente scomparendo. Di centrale importanza per 
la festa è la recitazione del Devimahatmya. Il «decimo 
giorno vittorioso» (Vijayada$ami), le immagini sono 
trasportate in parata fino al fiume o a una vasca. Ormai 
ritenute prive di vita, sono quindi deposte nell’acqua. 


[Vedi DEA, CULTO DELLA]. 
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DaAvID N. LORENZEN 





GANAPATYA è una setta dell’Induismo che consi- 
dera come oggetto supremo di devozione Ganesa (Ga- 
napati). Per i membri di questa setta, Ganefa, il dio con 
la testa di elefante figlio di Siva e Parvati, è la forma del- 
la realtà ultima (brabrzan) accessibile ai sensi, alla men- 
te e, attraverso le pratiche di devozione, al cuore. La 
maggior parte degli induisti venera Gane$a assieme ad 
altre divinità perché egli è il dio che fa superare gli osta- 
coli e porta al successo i riti e altre imprese. I seguaci 
ganapatya condividono questa convinzione, ma la 
estremizzano rendendo Ganefa il dio centrale, sia come 
patrono della loro famiglia o clan (ku/adevatà) sia come 
signore personale (istadevatà). Nel primo caso la devo- 
zione tende a essere più formale e avviene durante ceri- 
monie e feste specifiche, mentre nel secondo è più per- 
sonale, informale e intensa. 

I seguaci di questa setta sono presenti in molte parti 
dell'India e appartengono a molte caste, ma l’espressio- 
ne del culto più articolata si ritrova nella zona occiden- 
tale del Paese, nella regione del Maharashtra di parlata 
mardthi, tra le alte caste induiste. La setta guadagnò 
prestigio nella regione tra il XVII e il XIX secolo d.C., du- 
rante il regno dei Maratha. Il culto di Ganesa è assai 
importante anche nell’India meridionale, dove ci sono 
molti templi a lui dedicati. 

I gruppi ganapatya apparvero per la prima volta tra il 
VI e il IX secolo d.C. e venerarono la loro divinità in va- 
ri modi, secondo il prevalere delle pratiche brahmani- 
che o tantriche. Due puràra sanscriti, il Garesa e il 
Mudgala, che sono stati compilati rispettivamente nel 
XII e nel XIV secolo, raccontano e celebrano i miti del 
trionfo di Ganesa sui demoni per proteggere gli dei e i 
suoi devoti. Includono anche le istruzioni per compiere 


i rituali e gli inni di preghiera. A partire dal XVII secolo 
vi fu un costante ampliamento della letteratura devo- 
zionale in sanscrito e in mzardtbi. 

Nel Maharashtra, la devozione verso Ganesa si è foca- 
lizzata attorno a otto templi (astavindyaka) sorti in pros- 
simità della città di Poona (Pune) e del vicino villaggio di 
Cincvad. Il più famoso devoto del dio fu Moraya Gosavi 
(morto nel 1651). Negli ultimi trecento anni, Cincvad è 
stato il centro amministrativo della setta nella regione. 
La tradizione Ganapatya godette del patrocinio dei re in- 
duisti, e a volte di quelli musulmani. I brahmani Peshwa, 
governanti ereditari dell’Impero maratha dopo la morte 
del fondatore Sivajî, contribuirono in maniera sostanzia- 
le alla costruzione dei templi e finanziarono i rituali per 
tutto il xXvM e l’inizio del XIX secolo. Questo patrocinio 
continuò per un certo tempo anche sotto il governo bri- 
tannico, ma diminuì gradualmente e venne sostituito dai 
contributi dei fedeli. Siccome la popolarità di Ganesa è 
aumentata tra le masse degli induisti in tempi recenti, i 
templi ganapatya hanno continuato a prosperare. 

La setta considera Moraya Gosavi il suo progenitore 
spirituale. La tradizione vuole che egli sia giunto al 
tempio di Ganesa di Moragaon (70 chilometri a sud- 
est di Poona) migrando dall’India meridionale e qui 
avrebbe avuto una serie di visoni del dio. In una di 
queste visioni, Ganesa gli disse che si sarebbe incarna- 
to in lui e sarebbe rimasto nel suo lignaggio per sette 
generazioni. Il carisma religioso di Moraya Gosavi e la 
tradizione di divinità viventi del tempio di Cincvad 
contribuirono fortemente al peso religioso della setta 
nella regione. Nel 1651, Moraya Gosavi compì il jivan- 
simadbhi, o seppellimento da vivo, in una camera sotto 
il tempio, e qui scomparve dall’esistenza visibile. I de- 


mou credono che egli abbia raggiunto la liberazione 

moksa) dalle rinascite e che la sua presenza continui a 
ionare importanza religiosa al tempio. Molti dei di- 
=cendenti di Moraya Gosavi sono custoditi a Cincvad. 
: devoti accorrono per onorare l’immagine di Ganesa e 
acevere il suo sguardo di buon auspicio (darfana), ma 
anche per venerare i santuari di Moraya Gosavi e dei 
suoi discendenti. 

Due volte all’anno i sacerdoti di Cincvad e migliaia 
“i devoti trasportano l’immagine di Gane$a da questo 
:empio a quello di Moragaon, dove Moraya Gosavi eb- 
ne la sua visione, a circa cento chilometri verso sudest. 
Ii secondo pellegrinaggio annuale coincide con la festa 
“1 Ganesa, che è estremamente popolare soprattutto 
selle città e nelle cittadine del Maharashtra e si celebra 
= agosto e settembre. 

Molti seguaci ganapatya compiono pellegrinaggi pe- 
medici per ricevere il darfaza di Ganesa nei suoi otto 
“empli. I devoti sono convinti che sia particolarmente 
3 buon auspicio visitare tutti gli otto templi durante un 
nico pellegrinaggio. 


Vedi GANESA e MARATHI, RELIGIONI]. 
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PAUL B. COURTRIGHT 


GANDHI, MOHANDAS (1869-1948), leader politi- 
xo, riformatore sociale e utopista religioso dell’India 
moderna. Sebbene inizialmente avesse acquisito noto- 
2età pubblica come /eader del movimento nazionalista 
mdiano e come campione di tecniche non violente per 
«a soluzione dei conflitti, Gandhi fu anche un innovato- 
“e religioso che fece molto per incoraggiare lo sviluppo 
Zi un Induismo riformato e liberale in India. In Occi- 
sente, Gandhi è venerato da molti che cercano una re- 
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ligione interculturale e socialmente consapevole e lo 
considerano il rappresentante di una fede universale. 

Influenze religiose su Gandhi. Mohandas Karam- 
chand Gandhi nacque in una famiglia barza (casta mer- 
cantile) in una regione religiosamente pluralista dell’In- 
dia occidentale, la penisola di Kathiawar nello Stato del 
Gujarat. I suoi genitori erano induisti visnuiti che se- 
guivano la tradizione Vallabhacarya di devozione amo- 
revole al Signore Krsna. Suo padre, Karamchand Ut- 
tamchand, il principale funzionario amministrativo di 
uno Stato principesco, non era un uomo molto religio- 
so, ma sua madre, Putalibai, divenne una seguace del 
culto popolare Pranami della regione. Questo gruppo 
era stato fondato nel xvi secolo da Mehraj Thakore, 
noto come Prananath («il signore della forza vitale») ed 
era stato influenzato dall’Islam. Prananath rifiutava tut- 
te le immagini di Dio e, come il famoso santo induista 
del xv secolo Narsinh Mehta, originario della stessa re- 
gione, auspicava un legame diretto con il divino, senza 
alcuna mediazione di sacerdoti e di rituale. Questa for- 
ma protestante d’Induismo sembra sia stata accettata 
da Gandhi come normativa per tutta la sua vita. 

Altre influenze religiose permanenti che risalgono al- 
l'infanzia di Gandhi provengono dai jainisti e dai mu- 
sulmani che frequentavano l’ambiente familiare. Il suo 
più intimo amico d’infanzia, Mehtab, era musulmano, e 
il suo maestro spirituale, Raychandbhai, era un jainista. 
Tuttavia, precoci contatti con predicatori itineranti 
evangelici cristiani nella sua città natale di Porbandar 
non lasciarono alcuna impressione su di lui. 

Quando Gandhi si recò a Londra per studiare giuri- 
sprudenza all’età di diciannove anni, vi incontrò forme 
di Cristianesimo di tipo molto diverso. Per rispettare 
un giuramento fatto alla madre, egli mantenne una die- 
ta vegetariana frequentando un ristorante vegetariano 
dove i suoi commensali erano un gruppo eterogeneo di 
teosofi, socialisti fabiani, e utopisti cristiani seguaci di 
Tolstoj. Queste forme esoteriche e socialiste di spiritua- 
lità occidentale esercitarono una profonda influenza su 
di lui e lo incoraggiarono a cercare dei paralleli nella 
tradizione induista. 

Quando, nel 1893, Gandhi si stabilì in Sudafrica co- 
me avvocato (lavorando inizialmente in una ditta mu- 
sulmana), fu impressionato da un monastero trappista 
che visitò nei pressi di Durban. Ben presto, egli fondò 
una serie di 45r2z4 (centri di ritiro religioso) con l’aiu- 
to di Hermann Kallenbach, un architetto sudafricano 
di origine ebraica, che aveva incontrato attraverso cir- 
coli teosofici. Gandhi chiamò una delle sue comunità 
Tolstoj Farm in onore dell’utopista cristiano con il qua- 
le aveva sviluppato una vivace corrispondenza. Duran- 
te il suo soggiorno in Sudafrica, Gandhi incontrò C.F. 
Andrews, il missionario anglicano in India che era di- 
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ventato un emissario dei /eader nazionalisti indiani e 
che in seguito divenne suo amico e confidente per tutta 
la vita. Fu attraverso Andrews che Gandhi incontrò il 
poeta indiano Rabindranath Tagore nel 1915, dopo il 
suo ritorno in India per unirsi al crescente movimento 
nazionalista. Tagore, seguendo la prassi dei teosofi in 
Sudafrica, designò Gandhi come mabétma, 0 «grande 
anima». [Vedi anche la biografia di TAGOREI]. 

Il pensiero religioso di Gandhi. Sebbene le influenze 
sul pensiero religioso di Gandhi siano molteplici, dal- 
l’evangelico Discorso della montagna alla Bhagavadgità, 
le sue idee presentano una coerenza sorprendente. 
Gandhi riteneva che fossero induiste, e infatti sono tut- 
te saldamente radicate nella tradizione religiosa india- 
na. Le sue convinzioni principali comprendono quanto 
segue: 


1. Satya («verità»). Gandhi equiparava la verità a Dio, 
intendendo che in ultima analisi moralità e spiritua- 
lità sono la stessa cosa. Questo concetto era la pietra 
miliare dell'approccio di Gandhi al conflitto, il 
satyagraha, che richiede al combattente di «attenersi 
saldamente alla verità». Gandhi non definì ulterior- 
mente il termine, ma considerava la regola dell’abi7- 
sé come la cartina di tornasole che avrebbe determi- 
nato dove si potesse trovare la verità. 

2. Abimsa («nonviolenza»). Questo antico concetto in- 
diano che proibisce la violenza fisica fu ampliato da 
Gandhi fino a includere qualunque forma di coerci- 
zione o di denigrazione. Per Gandhi, l’abirzsà era 
un'istanza morale che implicava l’amore per ogni 
forma di vita e l'affermazione della vita. 

3. Tapasya («rinuncia»). L’ascetismo di Gandhi era, dal 
punto di vista di Max Weber, «mondano» e non di- 
staccato dall'impegno sociale e politico. Per Gandhi 
la «rinuncia» non includeva solo i requisiti tradizio- 
nali di semplicità e purezza nelle abitudini personali 
ma anche la volontà di un combattente di accollarsi 
l’onere della sofferenza in un conflitto. 

4. Swaraj («autogoverno»). Questo termine fu spesso 
utilizzato durante la lotta per l'indipendenza dell’In- 
dia per indicare la libertà dai Britannici, ma Gandhi 
lo usava con un significato più ampio per riferirsi a 
un ideale di integrità personale. Egli considerava lo 
swaraj come un valido obiettivo per lo sforzo morale 
dell’individuo e anche della nazione, connettendolo 
alla nozione della ricerca del proprio sé interiore. 


In aggiunta a questi concetti, Gandhi affermava le 
nozioni induiste tradizionali di karmzan e di dharma. 
Sebbene egli non abbia mai esposto queste idee in ma- 
niera sistematica, se considerate nel loro insieme esse 
formano una posizione teologica coerente. I copiosi 


scritti di Gandhi sono quasi interamente in forma epi- 
stolare e di brevi saggi, comparsi sui quotidiani e sulle 
riviste che pubblicava. Questi scritti e i resoconti sulla 
sua vita dimostrano che aveva scarsissimo interesse per 
ciò che talora è considerato emblematico dell’Indui- 
smo: le vivaci divinità antropomorfiche e la fede nei ri- 
tuali celebrati dai sacerdoti brahmanici. 

Tuttavia, non è il suo rigetto di questi elementi della 
cultura induista che rende Gandhi innovativo, poiché 
tali elementi sono rigettati anche dai /eader di molte al- 
tre sette e movimenti nell’India moderna. Ciò che è ca- 
ratteristico dell’Induismo di Gandhi è la sua enfasi sul- 
l'etica sociale come parte integrante della fede, uno 
spostamento di accento che porta con sé anche molti 
cambiamenti concettuali. Le innovazioni di Gandhi 
comprendono l’uso del concetto di verità come base 
dell’azione morale e politica, l'equazione della nonvio- 
lenza con la nozione cristiana di amore altruistico, l’am- 
pliamento del concetto di karmayoga fino a includere il 
servizio sociale e l’azione politica, la ridefinizione del- 
l’intoccabilità e l'elevazione degli intoccabili, e la spe- 
ranza in un mondo più perfetto perfino in quest'epoca 
presente di oscurità (ka/iyuga). 

Le pratiche religiose di Gandhi, come le sue idee, 
combinavano elementi sociali e spirituali. In aggiunta 
alle sue preghiere quotidiane, che consistevano in un 
semplice servizio di lettura e di contemplazione silente, 
egli considerava la sua pratica quotidiana di filare il co- 
tone come una forma di meditazione e le sue campagne 
di riforma sociale come sacrifici più efficaci di quelli 
compiuti dai sacerdoti sull’altare. Dopo essersi ritirato 
dalla politica nel 1933, Gandhi assunse come proprio 
tema centrale la campagna per l'elevazione degli intoc- 
cabili, che egli chiamava harijan («popolo di Dio»). Tra 
gli altri suoi interessi si annoverano la protezione delle 
mucche, l'educazione morale e la riconciliazione di in- 
duisti e musulmani. Specialmente quest’ultimo era im- 
portante per Gandhi durante i tumultuosi eventi legati 
all'indipendenza dell’India, quando il subcontinente fu 
suddiviso secondo linee religiose. Fu proprio l’opposi- 
zione alle esortazioni di Gandhi alla tolleranza religiosa 
che portò al suo omicidio, il 30 gennaio 1948, da parte 
di un fanatico della destra induista. 

L’eredità di Gandhi. Dopo la morte di Gandhi né la 
società indiana né il credo induista sono stati ristruttu- 
rati secondo linee gandhiane, ma l'approccio gandhia- 
no è rimasto vivo in India grazie al movimento Sarvo- 
daya, al quale Vinoba Bhave ha fornito la guida spiri- 
tuale e Jayaprakash Narayan quella politica. Gandhi è 
stato fonte di ispirazione per attivisti religiosi sociali an- 
che in altre parti del mondo. Tra questi ricordiamo 
Martin Luther King, Jr. e Joan Baez negli Stati Uniti, 
E.M. Schumacher in Inghilterra, Danilo Dolci in Sici- 


=a. Albert Luthuli in Sudafrica, Lanza Del Vasto in 
=rancia e A.T. Ariyaratna in Sri Lanka. [Vedi la biogra- 
za di BHAVE, VINOBA; e quella di KING, MARTIN 
_THER, ]R., vol. 7]. 

Col passare degli anni la figura di Gandhi ha assunto 
=mensioni immortali ed egli è considerato popolarmen- 
“> come un santo internazionale. In Occidente, questa 
zenonizzazione di Gandhi cominciò attraverso gli scritti 
= un pastore unitariano americano, John Haynes Hol- 
=es. che nel 1921 proclamò Gandhi «il più grande uo- 
=o nel mondo contemporaneo». Essa continua in una 
seme ininterrotta di scritti omiletici e di film, tra cui 
xsdhi di Richard Attenborough, uno dei film maggior- 
nente visti della storia. Alla base di quest’agiografia 
ranidhiana si trova la perdurante e affascinante immagine 
2 un uomo che fu capace di raggiungere un importante 
“beettivo religioso: la capacità di vivere simultaneamente 
xa vita di azione morale e di realizzazione spirituale. 
Per questa ragione, Gandhi continua a essere una fonte 
= ispirazione per una forma di religione umanamente e 
axcialmente impegnata in India e in tutto il mondo. 

Vedi anche AHIMSA]. 
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MARK JUERGENSMEYER 


GANESA («Signore del gruppo») è il dio induista dal- 
za testa di elefante. Viene anche chiamato Vinayaka 
«capo»), Gajinana («volto di elefante»), Ganadhipa 
«Signore del gruppo»), Ekadanta («una zanna»), Lam- 
dodara («panciuto»), Vighnaraja («Signore degli osta- 
coli») e Siddhadata («distributore di successo»). Egli è 
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il figlio di Siva e Parvati ed è il condottiero del gruppo 
degli attendenti (gar) di Siva. Il suo compito speciale 
all’interno del pantheon induista è rimuovere e creare 
gli ostacoli alle varie imprese. Le sue immagini si trova- 
no sia nei templi dedicati esclusivamente a lui, sia, più 
frequentemente, come guardiane all’entrata di templi 
di altre divinità, soprattutto Siva e Parvati. Ganesa go- 
de, un po’ovunque, della devozione degli induisti di va- 
rie affiliazioni settarie e di vari gruppi. Gli induisti che 
lo prescelgono come divinità principale sono detti g4- 
napatya e si trovano principalmente nell'India meridio- 
nale e occidentale. 

Le origini storiche di Ganesa sono oscure. La prima 
letteratura vedica parla di Ganapati («Signore del grup- 
po») e di Hastimukha («faccia di elefante»), e i devoti 
prendono questi riferimenti come prova delle sue radi- 
ci vediche. È più verosimile che questi epiteti si riferis- 
sero a Brhaspati, a Indra o a Siva. Prove numismatiche 
suggeriscono che Ganefa sia stato creato nel I secolo 
d.C. Le sculture che lo ritraggono fanno collocare la 
sua entrata nel pantheon induista circa quattro secoli 
dopo. Dal punto di vista letterario e iconografico, Ga- 
nesa era ben affermato nel mito e nel culto verso la fine 
del v secolo all’interno della corrente dello Sivaismo, 
anche se riceveva l'adorazione di induisti di orienta- 
menti settari e devozionali diversi, per la sua capacità di 
rimuovere gli ostacoli. 

La mitologia di Ganesa sottolinea alcuni temi: la sua 
nascita, la decapitazione e l'imposizione di una nuova 
testa, la guida dei gara, l'associazione con i demoni, e il 
potere di creare e rimuovere gli ostacoli. Le storie dei 
purina e delle tradizioni popolari in dialetto narrano 
che Parvati creò Ganesa dalla sostanza, talvolta detta 
mala («sporcizia») o lepa («scarto»), strofinata via dal 
proprio corpo e modellata in forma di avvenente giova- 
ne. Una volta, mentre Siva era assente e assorto in 
profonda meditazione, la dea ordinò a questo giovane 
di sorvegliarle gli appartamenti dagli intrusi. Quando il 
maritò tornò e cercò di entrare alla presenza di Parvati, 
il ragazzo gli sbarrò l’accesso. Nella lotta che seguì, Siva 
gli tagliò la testa. Parvati andò su tutte le furie e pretese 
che Siva rimettesse immediatamente la testa al suo po- 
sto. Il dio sguinzagliò i suoi attendenti (gara) affinché 
trovassero una testa che potesse andare bene, e fu tro- 
vata una testa di elefante. Siva mise la testa di elefante 
sul ragazzo e gli affidò il comando del suo gruppo di 
gana, dandogli quindi il nome di Ganapati o Ganesa, 
Signore del gruppo. Siva disse anche a tutti gli dei e a 
tutti i brahmani che Ganesa doveva essere venerato pri- 
ma di intraprendere qualsiasi altra attività, rituale o di 
altro genere, altrimenti i loro sforzi sarebbero stati vani. 
Ganesa è anche chiamato Vinayaka, che significa «ca- 
po». La prima letteratura dei dbarmzasitra, che è prece- 
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dente al mito di Gane$a menzionato sopra, descrive i ri- 
tuali prescritti per respingere i vin4yaka, demoni cattivi 
che si impossessano delle loro vittime e le fanno agire in 
modo anomalo e infausto. Il torso panciuto di Ganesa 
ricorda l’iconografia di questi vinZyaka. Alcuni studiosi 
hanno ipotizzato che in origine Ganesa fosse stato un 
membro di questa classe di demoni e gradualmente ab- 
bia ottenuto l'approvazione brahmanica e l'ammissione 
nel pantheon come figlio di Siva e Parvati. 

Avendo ricevuto la testa di elefante, Ganesa viene ad 
assumere parte del simbolismo associato a questo ani- 
male nella cultura indiana. Spesso alla base dei templi si 
trovano motivi con elefanti, che sembrano sorreggere il 
peso degli edifici. Gli elefanti sorvegliano le porte dei 
templi e fungono da cavalcature per divinità e sovrani. 
Ganesa ha anche queste qualità protettive come creato- 
re e distruttore degli ostacoli. 

[Per quanto riguarda il culto di Gane$a, vedi GANA- 
PATYA. Per ulteriori discussioni sulla forma mitica del 
dio, vedi ELEFANTE, vol. 4]. 
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PAUL B. COURTRIGHT 


GANGE. Il Gange (Ganga), considerato il più sacro 
dei fiumi dell’India, è lungo 2.507 chilometri. Questo 
grande fiume nasce a Gangotri nello Himalaya e scorre 
attraverso la pianura settentrionale indiana fino al Golfo 
del Bengala. Per gli induisti è l'archetipo di tutte le ac- 
que sacre, è la dea madre Gafga (Ganga Mata), rappre- 
sentante delle acque materne che producono vita degli 
inni vedici; soprattutto, è il simbolo per eccellenza della 
purezza e del potere purificatore del sacro. Questi valo- 
ri affettivi e simbolici del Gange sono ritenuti veritieri 
da tutti gli induisti, indifferentemente dalla setta o dalla 
casta di appartenenza. 

Celebrazione della dea del fiume. Il Gange, secon- 
do la credenza induista, purifica tutto ciò che tocca. 
Tutto il suo percorso è una via di pellegrinaggio per i 
fedeli. Milioni di induisti visitano i principali tirtha 
(«incroci», luoghi di pellegrinaggio) che segnano la sua 
strada: la sorgente a Gangotri; Hardwar (anche detta 
Gafgadvara, «porta del Gange»), dove il fiume entra 


nella pianura; Prayag (oggi vicino ad Allahabad), dove 
si unisce con la sacra Yamuna (Jumna) e il fiume miti- 
co Sarasvati, per cui prende anche il nome Triveni 
(«fiume dalle tre correnti»); Kasi (Benares), residenza 
del dio Siva e la più santa delle città induiste; e Ganga- 
sagar, dove il Gange entra nel mare. I pellegrini si re- 
cano in queste località per fare abluzioni, per bere l’ac- 
qua del fiume, per adorare la dea e per cantarne il sa- 
cro nome. A Benares molti vanno per cremare i propri 
familiari, per depositare le ceneri del morto nell'acqua 
o per compiere i riti religiosi per gli antenati. Alcuni vi 
giungono per trascorrere gli ultimi giorni della loro vi- 
ta sulle rive del Gange, morire lì e quindi «attraversa- 
re» l'oceano di nascita e di morte. Nei luoghi sacri lun- 
go il Gange vivono numerosi uomini santi, vedove e al- 
tri che si sono dedicati alla vita contemplativa. In que- 
sti posti si radunano milioni di individui durante le fe- 
ste e le fiere periodiche, la più grande delle quali è il 
Khumba Mela, che si celebra ogni dodici anni a 
Prayag. Tutti coloro che si recano al Gange sono con- 
vinti che bagnarsi nelle sue acque, o anche la semplice 
vista della madre Ganga, li purificherà dai loro pecca- 
ti, portandoli un passo avanti verso la liberazione fina- 
le (zz0ksa). Coloro che non riescono a intraprendere il 
viaggio possono usufruire dell’acqua sacra del fiume 
grazie a vasetti di acqua sigillati che i pellegrini porta- 
no a casa. L'acqua del Gange viene offerta ai parteci- 
panti e agli ospiti dei matrimoni, ma anche agli amma- 
lati e ai moribondi; essa convalida una promessa, e in 
un antico rito quotidiano ogni devoto induista invoca 
la Ganga, assieme ad altri fiumi sacri, affinché sia pre- 
sente nelle acque in cui prende il bagno. Infatti i pote- 
ri di purificazione del Gange sono enormi. 

Il Gange nella mitologia e nell’iconografia. Gli Arii 
vedici celebravano l’Indo, non il Gange, e i suoi af- 
fluenti come i loro «sette fiumi sacri». Nel Mababhara- 
ta e nel Ramdayana (approssimativamente IV secolo 
a.C.), che riflettono lo stanziamento degli Arii nella pia- 
nura gangetica, il Gange prende il suo posto come prin- 
cipale dei sette fiumi sacri, che oggi sono geografica- 
mente sparsi in tutta l'India. I miti più importanti del 
Gange si trovano nelle epiche e nei purdrna (testi mito- 
logici che comprendono le leggende dei luoghi sacri), e 
negli inni di lode sanscriti, come la Gargalahbari (le on- 
de del Gange) del poeta del xvIi secolo Jagannatha. Il 
mito centrale del Gange è la storia della sua discesa 
(avatàra, avatarana) dal cielo sulla terra, raccontata con 
alcune varianti in diversi testi (Ramz4yaza, Bala Kanda 
38-44; Mahabbarata 3,104-108, Skanda Purina, Kasi 
Kanda 30). In risposta alla grande e costante penitenza 
del re Bhagiratha, il fiume celeste Gange acconsente a 
scendere sulla terra per purificare le ceneri dei sessan- 
tamila figli di Sagara, antenato del re, che erano stati in- 


ceneriti dalla collera di un saggio (Kapila) che avevano 
asato offendere. Il grande dio asceta Siva frenò la cor- 
rente impetuosa tra i suoi capelli intricati, per smorzare 
‘impatto delle acque sulla terra. La Ganga seguì Bhagi- 
zatha fino al mare e quindi proseguì il suo scorrere nel 
mondo sotterraneo per adempiere alla sua missione. 
Questo mito spiega molti dei nomi del fiume, tra cui 
Bhagirathi («colei che discese alla richiesta di Bhagi- 
satha») e Tripathagamini («colei che fluisce nei tre 
nondi»). La discesa del Gange è il soggetto di una fa- 
nosa scultura del via secolo a Mahabalipuram nell’In- 
dia meridionale. 

Nella versione visauita del mito della discesa si dice 
che la Ganga è scesa quando Visnu, come Trivikrama 
che misurò il cielo e la terra, perforò con il piede solle- 
rato la volta celeste. L'associazione del fiume con i 
zrandi dei induisti sottolinea l’universalità del Gange 
sell’Induismo. In alcuni miti minori è ritratta come la 
madre dell’eroe del Mababharata Bhisma e come la ma- 
dre di Skanda-Kartikeya, che nacque dal seme di Siva 
settato nel fiume. 
| La Ganga è soprattutto messa in relazione con il dio 
Siva. Non solo fluisce tra i suoi capelli, ma è anche con- 
siderata sua moglie, assieme a Parvati, l’altra figlia del 
dio dell'Himalaya, Himavat. La Ganga, in quanto fiu- 
me sacro e dea consorte, è $akt, l’energia femminile 
sell’universo e la manifestazione femminile dello Siva 
androgino. Come il dio e la luna di ambrosia nei suoi 
capelli, il Gange — le cui acque d’ambrosia che sosten- 
zono la vita scorrono dalla luna — è collegato sia alla vi- 
ta sia alla morte. 

I temi della purificazione, della vita, della morte che 
compaiono nei miti e nei riti connessi al fiume trovano 
espressione nella sua iconografia, soprattutto nelle 
rappresentazioni della Gaùga e della Yamuna come 
dee scolpite ai lati dell'ingresso dei templi induisti del 
periodo medievale (circa v-XI secolo d.C.). In queste 
immagini compaiono anche antichi simboli di fertilità 

alberi, vegetazione, vasi traboccanti o rappresenta- 
zioni femminili). 

Il Gange cavalca un coccodrillo (makara), che rap- 
presenta il pericolo della morte e l'abbondanza della 
vita. Come «dea della soglia», inizia, purifica, e bene- 
dice con prosperità materiale il devoto che entra nello 
spazio sacro del tempio; allo stesso tempo, nel simbo- 
lismo esoterico dello Yoga e del Tantra, la dea del fiu- 
me rappresenta ‘44, una delle n4di7 (canali sottili) at- 
traverso cui si attiva l'energia di un individuo per otte- 
nere la suprema realizzazione del sé (la liberazione fi- 
nale dall'esistenza mondana). Tuttavia, in ultima ana- 
lisi, per la maggioranza degli induisti non è questione 
di interpretazione esoterica, ma semplice fede (rinfor- 
zata dai testi popolari) che la dea del fiume Gange sia 
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la via di salvezza più accessibile e potente nel kaliyuga, 
l’età presente oscura e degradata dell’umanità. 

[Per ulteriori discussioni sulla geografia sacra del 
Gange, vedi BENARES e KUMBHA MELA. Vedi an- 
che SIVA]. 
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INDIRA VISWANATHAN PETERSON 


GAUDAPADA, filosofo indiano e presunto paramagu- 
ri («maestro del maestro») di Sahkara. Le informazioni 
su Gaudapada sono scarse e sono state oggetto di con- 
troversia tra gli studiosi. Secondo una tesi, oggi consi- 
derata fantasiosa, proposta da Max von Walleser nel 
suo Der dltere Vedanta. Geschichte, Kritik und Lebre 
(Heidelberg 1910), questo Gaudapada non sarebbe 
mai esistito. Tuttavia, sia V. Bhattacharya (1943) sia 
T.M.P. Mahadevan (1969) hanno argomentato in mo- 
do convincente che Gaudapada era una persona reale, 
autore dell’Agarmza Sastra o Gaudapadiyakariki o sem- 
plicemente Mandukyakarika. 

Il nome Gazda indica la sua provenienza dal Gauda- 
desa («paese dei Gauda») o Bengala. Basandoci sull’au- 
torevole Sarirakamimamsabbasya-varttika di Balakrsna- 
manda Sarasvati (XVII secolo d.C.), sappiamo che nella 
terra di Kuruksetra (a nord dell’odierna Delhi), vicino 
al fiume Hiravati, viveva un gruppo di persone immi- 
grate dal Bengala (e che erano perciò chiamate gauda), 
e la più eminente di queste era Gaudapada. Non sap- 
piamo con precisione quando visse Gaudapada. Alcuni 
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studiosi lo collocano nel v secolo d.C.; ma questa ipote- 
si contraddice l’idea tradizionale che sia stato il maestro 
di Sankara, che generalmente si pensa sia vissuto tra il 
788 e 1°820 d.C. Un'altra teoria lo considera contempo- 
raneo di Apollonio di Tiana, che viaggiò in India nel I 
secolo d.C. Tutto questo è tuttavia altamente congettu- 
rale, e collocherebbe il filosofo in un periodo preceden- 
te e ancor meno verosimile. 

Secondo Anandagiri (un discepolo di Safikara), 
Gaudapada visse l’ultima parte della sua vita a Badari- 
kasrama, la residenza santa di Nara-Narayana, e tra- 
scorse il tempo meditando profondamente sul Signore 
(Narayana-Krsna). Il Signore, molto compiaciuto di lui, 
gli rivelò una visione della quintessenza del sapere delle 
upanisad, che Gaudapada riportò nel Mandukyakarika. 
Un certo Safikara (forse lo stesso grande Safkara), 
commentando l’Agama Sastra, sottolineò che il non- 
dualismo era stato preso dai Veda da Gaudapada per 
confutare il dualismo dei maestri del Samkhya. 

L’Agama Sastra è diviso in quattro prakarana, o capi- 
toli, ed è considerato un commento della breve ed 
enigmatica upanisad detta Mandukya. Solo nel primo 
capitolo sono discussi i mzantra della Mandukya. Negli 
altri, l’autore prosegue fornendo la dottrina dell’Ad- 
vaita («non-duale»), opponendosi al dualismo dei filo- 
sofi del Samkhya e al pluralismo di quelli del Nyàya. 
La sua dottrina venne definita 4/4t1v4da, 0 «teoria del- 
la non-origine». Viene invocato il paradosso della per- 
manenza e del cambiamento per mostrare che la causa 
o l'origine della cose nuove non è intelligibile. I filoso- 
fi del Samkhya, che sostengono che la causa persista e 
sia identica all’effetto (sa:k4ryavada), e i pensatori del 
Nyaya, che sostengono che la causa genera l’effetto, in 
precedenza inesistente (asatkiryavida), si oppongono 
reciprocamente e sono quindi entrambi rifiutati. Da 
qui parte la verità della prospettiva della non-origine, 
che significa che nulla può originare. La creazione è 
solo un'illusione, la diversità del mondo è solamente 
un'esistenza onirica, perché la realtà ultima è una unità 
indifferenziata. 

Si crede che Gaudapada sia stato profondamente in- 
fluenzato dal Buddhismo, soprattutto dalla scuola Yo- 
gacara. Si è addirittura ipotizzato che l’Agarza Sdstra sia 
in realtà un testo buddhista. Benché non si possa nega- 
re che Gaudapada abbia subito l’influenza delle dottri- 
ne e delle argomentazioni buddhiste, sarebbe sbagliato 
concludere che egli fosse buddhista. Il quarto capitolo 
dell’ Agama Sastra indubbiamente contiene molto mate- 
riale buddhista. Rimane comunque certo che egli sia 
stato un precursore del Vedanta e che abbia avuto mol- 
ta influenza su Safikara nello sviluppo del suo celebre 
non-dualismo. 


[Vedi anche SAMKHYA; NYAYA; e SANKARA]. 
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BIMAL KRISHNA MATILAL 


GORAKHNATH, anche conosciuto con la forma 
sanscrita del suo nome Goraksanatha; maestro dello 
Hathayoga che visse circa tra il 900 e il 1225 d.C. Haza- 
riprasad Dwivedi, un grande studioso indiano, osservò: 
«dai tempi di Sahkaracarya non vi è stato nessuno in 
India così influente o così grande» come Goraksa- 
natha. Ancora non c’è consenso sulla sua datazione o 
sulle composizioni che possono essere a lui attribuite 
senza esitazione. 

Gli studiosi che propendono per una datazione più 
antica fondano le loro ipotesi principalmente sulle indi- 
cazioni delle date del suo maestro, Matsyendranath. 
Concentrano l’attenzione in particolare sui riferimenti 
fatti da Abhinavagupta (x secolo) che indica come suo 
guru Matsyendranath. Alcune fonti chiamano il guru di 
Gorakhnath «Minanath» (sia rina sia matsya significa- 
no «pesce»). Molti studiosi reputano che Matsyendranath 
e Minanath siano la stessa persona. Nello Hathayoga- 
pradipikà, tuttavia, Svatmarama pone Gorakhnath come 
il quinto o il sesto discendente spirituale di Matsyendra e 
diretto discepolo di Mina. Questo lignaggio porta a con- 
cludere che Matsyendra e Mina siano differenti e che 
Gorakhnath sia vissuto almeno cento anni dopo il pri- 
mo. Una datazione posteriore per Gorakhnath si basa 
sulla genealogia di Jhnandev, l’autore del classico maràthi 
Jrianesvari, che sarebbe stato scritto, secondo alcuni 
manoscritti, intorno al 1290. Jfiandev sostiene di essere 
il terzo discendente della linea spirituale dopo Gorakh- 
nath. Questo fatto collocherebbe Gorakhnath all’inizio 
del x secolo. 

Non esistono dati attendibili sulla vita di Gorakh- 
nath. Egli è il protagonista di molte leggende affasci- 
nanti, che forniscono un ritratto archetipico di un gran- 
de yogin e uomo dei miracoli. La maggior parte di que- 
ste leggende nacque all’interno della setta induista dei 
kanphata yogir (detti anche nath o nath siddha), che 
furono i principali promotori della dottrina e della pra- 
tica dello Hathayoga. 

Si narra che la dottrina di Gorakhnath sia stata ini- 
zialmente offerta dal dio Siva. Il dio la insegnò alla mo- 
glie Parvati, mentre sedevano su una barca, o in un ca- 
stello, che galleggiava sull'oceano di latte. Matsyendra- 
nath si trasformò in un pesce per potere ascoltare furti- 
vamente gli insegnamenti di Siva. Quando il dio se ne 


accorse, pronunciò una maledizione predicendo che 
Matsyendranath avrebbe scordato tutto ciò che aveva 
znparato. Matsyendranath venne poi catturato dal fa- 
«cino delle donne della mitica terra di Kadali e si di- 
menticò la dottrina. Il suo discepolo Gorakhnath si tra- 
«esti da danzatrice di Kadali e, con le parole delle sue 
canzoni, riuscì a liberare dall’incantesimo il suo guru. 
\{atsyendranath e il discepolo tornarono quindi alle lo- 
ro austere pratiche dello yoga ascetico. 

Gorakhnath e Matsyendranath sono inclusi negli ot- 
“entaquattro siddha, che appartengono tanto alla tradi- 
zone Sahajiya buddhista quanto alla tradizione $ivaita 
2ei kanphata. I kanphata li inseriscono anche tra i nove 
th. I nomi di alcuni di questi nath variano da elenco a 
“enco, ma due di essi (Jalandharipa o Hadisiddha, un in- 
sxccabile discepolo-fratello di Matsyendranath, e Kanhu- 
2a. suo discepolo principale) sono i protagonisti di un ci- 
20 di leggende che narrano della loro relazione con il re 
«sopicand e la madre, la regina Mayanamati. Kanhupa 
notrebbe essere lo stesso Krsnapada, autore di diverse 
zanzoni del Tantrismo buddhista dette caryipada. 

Tutti i testi attribuiti a Gorakhnath sono esposizioni 
ella pratica e delle dottrine mistiche dello Hathayoga. 
Alcuni sono scritti in sanscrito e altri in hindi o in altre 
z2gue dell’India settentrionale. I lavori più importanti 
sono: Siddhasiddhanta -paddhati e Goraksa-fataka in 
sanscrito, Sabadi e Gorakbbodb in hindi antica. 

Il Goraksa-fataka (I cento versi di Goraksa) è uno dei 
:=st basilari dello Hathayoga e condivide molti versi 
zon altri testi come l’Hatbayogapradipika e la Gheran- 
z4-sambità. Descrive le sei (altrove otto) «membra» 
seilo yoga (le posizioni, 4544; il controllo del respiro, 
zeindydma; il controllo sui sensi, pratyabéra; la concen- 
zazione, dharanà; la meditazione, dbydna; e l’illumina- 
zone, samidbi), e dedica molta attenzione ad alcune 
reatiche dello yoga come le kbecari mudrà, le contrazio- 
=: dei muscoli chiamate dandba e le meditazioni sui set- 
“2 centri mistici (cakra). 

Siddhasiddhanta-paddhati è un lavoro più completo e 
“sprico, che fornisce una mappa leggermente diversa 
2ell'anatomia sovra-fisica del corpo sottile. Descrive 
“ove cakra, congiuntamente a sedici supporti mentali 
#4dhara), tre punti di concentrazione (/4k5y4) e cinque 
=rmamenti (vyormzan). Tutti questi devono essere usati 
come punti di riferimento e aiuti per raggiungere la 
realtà suprema, qui denominata ar4man («senza no- 
ne»). Una elaborata cosmologia postula una serie di 
corrispondenze tra il microcosmo del corpo umano e il 
macrocosmo dell'universo fisico. La dea Sakti viene 
chiamata ad aiutare il corpo. L'andman è strettamente 
onNnesso, 0 identico, all'unione di Siva e Sakti. Quando 
: maestro yogin stabilisce questa unione all’interno del 
su0 corpo sottile, i poteri soprannaturali (sid4b:) com- 
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paiono spontaneamente. Dopo dodici anni di pratica lo 
yogin diventa uguale a Siva stesso. 


[Vedi anche HATHAYOGA e CAKRAI]. 
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DAVID N. LORENZEN 


GOSALA (VI o v secolo a.C.?), per esteso Gosala Ma- 
skariputra; una delle principali figure religiose etero- 
dosse dell’India antica. Contemporaneo di Buddha e di 
Jina, Gosala fu la guida della comunità ajivika e si dice 
che si considerasse il ventiquattresimo tirtbankara del- 
l’era avasarpini (l’attuale età «discendente»). Il suo no- 
me è attestato in forme diverse a seconda della fonte a 
cui si fa riferimento: Makkhala Gosala in pali, Maskarin 
Gosala («l’asceta con la verga di bambù») secondo le 
fonti sanscrite buddhiste; Gosala Mankhaliputta nel 
pracrito dei jainisti; e Markali in tarzil. 

La maggior parte delle informazioni che riguardano 
Gosala e gli ajivika si ricava dalle scritture buddhiste e 
jainiste più antiche e dalla letteratura esegetica che fiorì 
intorno ad esse. Ne risulta un quadro segnato dai travi- 
samenti inevitabili che i pregiudizi settari producono. 
Si possono trovare allusioni sporadiche agli ajivika an- 
che nella letteratura sanscrita. Le epiche #47:/, tuttavia, 
sono in confronto ben informate sul conto della setta, e 
gli ajivika sono menzionati nelle epigrafie dell'India 
meridionale risalenti al periodo compreso tra il V e il 
XIV secolo d.C. 

È possibile trovare un resoconto sufficientemente at- 
tendibile della vita di Gosala e della sua relazione con 
Mahavira, nel quindicesimo capitolo del quinto axg4 del 
canone jainista. Secondo questo resoconto, Gosala nac- 
que nel regno del Magadha (Bihar), figlio, probabilmen- 


te, di un rz4rkha o mendicante professionista. Colpito 
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dagli insegnamenti e dalla personalità di Mahavira, Go- 
Sala insistette per essere ammesso tra i suoi discepoli e 
per almeno sei anni lo accompagnò nelle sue peregrina- 
zioni. Alla fine, sentendosi giunto a un livello del per- 
corso di ascesa spirituale maggiore rispetto al suo mae- 
stro, intraprese la pratica della disciplina yogica, acquisì 
poteri magici e si contrappose a Mahavira. Si circondò 
di discepoli e, presumibilmente, stabilì il suo quartier 
generale a Sravasti (nel nordovest del Magadha), intes- 
sendo stretti legami con la comunità dei vasai. 

Nei ventiquattro anni che Go$ala trascorse in ascesi 
fu visitato da altri sei asceti, forse discepoli. Si suppone 
che durante quell’incontro i suoi insegnamenti furono 
codificati per poi costituire il cuore delle scritture aji- 
vika. Fu in questa occasione che egli elencò i sei fattori 
inevitabili della vita: guadagno e perdita, gioia e dolore, 
vita e morte, insieme alle due «vie» del canto e della 
danza. Si è attualmente portati a credere che il corpus 
originale delle scritture ajivika fosse composto in un 
pracrito orientale, forse simile al pracrito ardbamagadhi 
di cui si servivano i jainisti. Sembra che citazioni e adat- 
tamenti di queste scritture siano state sporadicamente 
inserite nei resoconti sulla setta ad opera dei buddhisti 
e dei jainisti, ma le scritture ajivika vere e proprie non 
sono sopravissute. 

Pare che la dottrina ajivika contenesse elaborati in- 
segnamenti sulla cosmologia, sulla reincarnazione e 
sulle categorie essenziali. Tuttavia, la scuola è soprat- 
tutto ricordata (e condannata nelle fonti buddhiste e 
jainiste) per il suo determinismo inflessibile (#y4t7). In 
un testo jainista una divinità ajivika dichiara che non 
esiste, in realtà, alcuno sforzo umano reale, nessuna 
impresa, forza, coraggio, azione o prodezza: tutti gli 
esseri sono «determinati» (secondo Basham). Questo 
determinismo nega, dunque, il libero arbitrio, la re- 
sponsabilità morale, o la maturazione del karzzan. Fu 
proprio questo principio che suscitò la condanna più 
forte da parte del Buddha quando stabilì quali fossero 
le «false dottrine». 


[Vedi AJIVIKA). 
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COLETTE CAILLAT 


GUNA. Gura è una parola sanscrita che rimanda, da 
un punto di vista etimologico, all'immagine del «trefo- 
lo» o del «filo» che, se intrecciato ad altri, dà origine al- 
la fune. Il termine assume significati diversi a seconda 
degli assunti sistematici che vigono in un dato ambito 
di utilizzo o dei contesti filosofici. Verranno descritti 
qui di seguito quattro dei suoi usi più comuni. 

termine guna contrapposto a dosa, 0 «difetto», in- 
dica le «qualità positive» di un oggetto animato o inani- 
mato. Questo significato della parola si ritrova nel lin- 
guaggio medico ma non è prerogativa di quel contesto. 
È infatti attestato anche nei testi esegetici del Mimam- 
sa-dar$ana a proposito dei meriti di un’azione, attività 
mentali e verbali incluse. 

La metafisica del Samkhya postula l’esistenza di tre 
guna come costituenti della prakrt, o natura materiale, 
visione forse legata a quella sopramenzionata. Queste 
tre qualità sono conosciute con i nomi di sattva, rajas e 
tamas, termini difficilmente traducibili in una lingua 
occidentale con una parola sola. Sattva descrive quelle 
qualità, della natura e della creazione nel suo comples- 
so, di luminosità, chiarezza, leggerezza, saggezza, bontà 
e trasparenza. Tarzas connota invece le qualità opposte, 
indicando tutto ciò che è scuro, pesante, ottuso, catti- 
vo, opaco. Rajas è considerato nel Samkhya come il 
principio catalizzatore o dinamico insito nelle cose, la 
ragione del complesso delle attività e dei mutamenti 
che hanno luogo a livello spirituale e materiale. Secon- 
do il Samkhya, qualsiasi tipo di sostanza, che sia menta- 
le o fisica, consiste nella mescolanza di questi tre gua 
in proporzioni variabili. Durante il pralaya, il periodo 
in cui l'universo materiale viene riassorbito nel suo sta- 
to non manifesto, i tre guz4 sono in equilibrio. All’atto 
della creazione, ovvero all’inizio di un nuovo ciclo di 
manifestazione dell’universo, un disequilibrio tra i gua 
ha luogo, provocando così la differenziazione. 

Nel sistema di classificazione elaborato dal Vai$e- 
sika-darsana, gura è il nome della seconda delle sei ca- 
tegorie di analisi dell’esistente. In questo sistema, un 
guna è una caratteristica particolare di una sostanza in- 
dividuale, per esempio il colore che un certo pezzo di 
stoffa in un dato istante rivela. Per il Vai$esika, un gua 
è una qualità passeggera, legata a ciò che la possiede, 
ovvero la sostanza (dravya), solo per pochi istanti. Sono 
guna il colore, il gusto, il suono, l’odore e la struttura di 


una sostanza; lo sono anche il numero, la congiunzione 
e la disgiunzione, il desiderio e la repulsione, lo sforzo e 
la consapevolezza, nonché le tracce karmiche e della 
memoria. 

Nel Jainismo, gura è una delle tre qualità intrinseche 
di tutte le cose materiali (pudgala). Ogni frammento di 
materia è una sostanza (dravya) con un certo tipo di ca- 
ratteristiche (gu74) che si presentano in modi diversi 
(paryàya). Dunque, nel Jainismo, gun4 non è qualcosa 
di sostanziale, come nel Samkhya, ma neppure un ele- 
mento casuale o evanescente come sono i gura del Vai- 
sesika. Un gua in ambito jainista è una caratteristica 
generica della sostanza, categoria che comprende l’og- 
getto delle percezioni individuali — l’essere terroso, l’es- 
sere caldo, e così via. Le variazioni quantitative e quali- 
tative di queste caratteristiche costituiscono le loro mo- 


dalità. 
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[Per una trattazione ulteriore dei gua nei singoli si- 
stemi filosofici, vedi SAMKHYA e VAISESIKA. Vedi 
anche PRAKRTI]. 
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HANUMAN è il nome di un dio scimmia induista lar- 
gamente venerato in India. Hanuman, uno dei personag- 
gi principali del poema epico Rarz4yana, viene chiamato 
anche Sundara («bello»), e il quinto libro dell’epica, che 
lo vede come protagonista, si intitola Sundara Kanda (Li- 
bro del Bello). In questo libro, Hanuman, ministro del re 
delle scimmie Sugriva, scopre che Rama è alla ricerca 
della moglie Sita che è stata rapita. Hanuman fa da me- 
diatore nel patto tra Rama e Sugriva, quindi attraversa 
l’oceano per giungere a Lanka e rintracciare Sita. Trova- 
tala sotto un albero di 4foka, le mostra l’anello con sigil- 
lo di Rama come segno di riconoscimento, le porta il 
messaggio di consolazione del marito e le assicura che 
Rama verrà a salvarla. Quindi distrugge gran parte di 
Lanka, ma viene catturato e condotto al cospetto del re 
demone Ravana. Quando Hanuman siede sulla coda ar- 
rotolata, superando così l'altezza del re demone, questi 
ordina di avvolgere la coda con stoffa impregnata di olio 
e di appiccare il fuoco. Hanuman vola in giro con la sua 
fiera coda e brucia gran parte della città. Torna da Rama 
con un messaggio di Sita. Nella battaglia finale, il dio 
scimmia viene mandato sulle montagne per prendere 
delle erbe sanjivini («rivitalizzanti») per il fratello di Ra- 
ma, Laksmana, che è ferito. Incapace di riconoscere le 
piante, Hanuman torna con l’intera montagna. 

Ci sono diverse storie sulla nascita miracolosa e divi- 
na di Hanuman. Egli nacque dall’apsara Anjana, che 
era sposata con Kesari ma lo concepì con Vayu, il dio 
del vento, che era stato conquistato dalla sua bellezza e 
aveva fatto l’amore con lei. Un'altra storia narra che 
Vayu entrò nel corpo di Anjana dall’orecchio, causan- 
do così il concepimento di Hanuman. 

Appena nato, Hanuman era così affamato da non tro- 


vare soddisfazione nel latte della madre. Volò quindi nel 
cielo per mangiare il sole, che pensava fosse un frutto. Il 
dio Indra scagliò un fulmine per fermarlo e ferì il mento 
del piccolo dio. Infuriato, il dio del vento portò il figlio 
Hanuman al sicuro in una grotta, ma quando Vayu 
scomparve dal mondo la gente non fu più in grado di re- 
spirare. Su richiesta degli dei, Brahma entrò nella grotta 
e guarì le ferite di Hanuman. Anche gli altri dei benedi- 
rono Hanuman e gli diedero vari poteri, compresa l'elo- 
quenza dell’espressione. Proprio per la ferita, che causò 
il rigonfiamento della mascella, il bambino venne cono- 
sciuto come Hanuman, «colui che ha una grande ma- 
scella». 

Nelle tradizioni popolari, Hanuman viene venerato 
come divinità che ha poteri magici e la capacità di scon- 
figgere gli spiriti cattivi. In quanto dio non sposato, che 
non ha mai rilasciato il suo seme, è molto popolare tra i 
cultori del fisico, perché si ritiene che solo i celibi possa- 
no avere un corpo forte. Nei Rarz4yana jainisti, Hanu- 
man è invece sposato con le figlie di Khara e Sugriva. Nel 
Ramayana di Valmiki, è ministro, messaggero e servitore 
fedele di Rama, mentre nei successivi Rarmzdyana della 
bhakti è descritto come il devoto supremo di Rama, e 
viene quindi considerato il modello perfetto di devozio- 
ne. Si crede che Hanuman abbia scritto per primo la sto- 
ria di Rama, ma l’abbia poi gettata nell'oceano per dare 
la possibilità di risplendere al Ramzayana di Valmiki. 

[Vedi anche RAMAYANA]. 
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VELCHERU NARAYANA RAO 


HARE KRISHNA (Iskcon - International Society 
for Krishna Consciousness [Società Internazionale per 
la consapevolezza di Krsna]) è una forma missionaria di 
Induismo devozionale portata negli Stati Uniti nel 1965 
da un pio devoto di Krsna, che intendeva convertire il 
mondo anglofono alla «consapevolezza di Dio». In me- 
no di un ventennio l’ISKCON divenne un movimento in- 
ternazionale con più di duecento centri nel mondo (ses- 
santuno negli Stati Uniti). 

Il guru fondatore, A.C. Bhaktivedanta Swami 
Prabhupada, nacque a Calcutta nel 1896 e il suo nome 
era Abhay Charan De. Studiò prima in una scuola vi- 
snuita e quindi presso lo Scottish Church College. Di- 
venne un uomo d’affari nel campo dell’industria farma- 
ceutica con alterna fortuna. Dopo essere stato iniziato 
nel 1922 da Bhaktisiddhanta Saraswati, un gaudiya 
(bengalese) visnuita della setta del sant e riformatore 
Caitanya (XVI secolo), cominciò a investire tempo e sol- 
di per i suoi interessi religiosi. Nel 1944, Bhaktivedanta 
fondò la rivista «Back to Godhead» (Ritorno alla deità), 
e nel 1952 formò la Jhansi League of Devotees (Lega dei 
devoti di Jhansi). Lasciò la vita di capofamiglia (grba- 
sthin) nel 1954, e nel 1959 fece le formali promesse di 
un asceta (s4722y4sin). Nel mese di settembre del 1965, 
all’età di sessantanove anni, Bhaktivedanta arrivò a New 
York con una valigia piena delle sue traduzioni dello 
Srimad Bbagavatam e meno di dieci dollari in tasca. Vis- 
se a Manatthan con alcuni sostenitori indiani e america- 
ni, ogni giorno usciva per cantare le lodi a Krsna a 
chiunque le volesse ascoltare. Le lezioni e i servizi devo- 
zionali di Bhaktivedanta attrassero lentamente un segui- 
to, principalmente di giovani simpatizzanti della contro- 
cultura, e vennero poi aperti centri di predicazione a 
Los Angeles, Berkeley, Boston e Montreal. Verso la fine 
degli anni ’60, Los Angeles era diventata la sede centra- 
le della ISKCON, e ospitava gli uffici della casa editrice 
che aveva pubblicato oltre cinquanta diversi volumi di 
opere tradotte e lavori personali di Bhaktivedanta. 

Fin dai primi anni del movimento, i discepoli del gu- 
ru erano famosi per le intonazioni pubbliche (sankir- 
tan) dei mantra di Hare Krsna, per la distribuzione gra- 
tuita di «Back to Godhead» e di altri libri di Bhaktive- 
danta. Questi credeva, come i suoi predecessori india- 
ni, che la recitazione del nome di Dio fosse sufficiente 
per ottenere la salvezza. Inoltre, il suo maestro l’aveva 
incaricato di diffondere la «consapevolezza di Krsna» 
al mondo di lingua inglese. Di conseguenza, gli Hare 
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Krishna in India e in America sono stati molto visibili e 
di orientamento missionario. 

Nel giugno del 1970, Bhaktivedanta creò una com- 
missione governativa (Governing Body Commission) di 
dodici devoti veterani per amministrare una ISKCON an- 
cora più estesa e complessa e per permettergli di dedica- 
re il suo tempo alla predicazione e alle traduzioni. Nello 
stesso periodo, istituì una serie di pratiche standard che 
resero i devoti della ISKCON più simili ai loro fratelli in- 
diani. Ogni devoto maschio che entrava nel tempio do- 
veva indossare l'abito tradizionale color zafferano del 
novizio monaco e rasarsi la testa. Le donne dovevano 
portare la s4ri tradizionale indiana. Tutti i templi dove- 
vano seguire gli orari quotidiani stabiliti: la sveglia alle 
3,30 per i servizi devozionali mattutini (p#/4), per l’into- 
nazione delle sedici ripetizioni del mantra di Krsna sui 
108 grani di preghiera, e per l'ascolto di una lezione su 
un passo delle scritture. Veniva fatta una distinzione 
netta tra drabrzacdrin o devoti «studenti», che erano in- 
tenzionati a seguire le quattro regole monastiche (non 
mangiare carne, non assumere sostanze intossicanti di 
alcun tipo, non fare attività sessuale di qualunque tipo e 
non giocare d’azzardo) e grbasta o devoti «capofami- 
glia», che erano destinati a sposarsi, vivere fuori dal 
tempio e fare delle modifiche alle quattro promesse. 

Negli anni ”70, l’ISKCON divenne sempre più consa- 
pevole delle sue radici indiane mentre nello stesso tem- 
po si stava espandendo in ogni continente del globo. 
Bhaktivedanta tornò spesso in India tra il 1970 e l’anno 
della sua morte, sopraggiunta in India a Vrindavan nel 
1977. Molti Indiani lo accolsero di buon cuore e chia- 
marono scherzosamente i suoi devoti «elefanti bianchi 
danzanti». Bhaktivedanta fondò templi e centri di pre- 
dicazione vicino a Bombay, a Vrindavan (luogo della 
nascita di Krsna) e a Mayapur (città natale di Caitanya). 
All’inizio degli anni ’80, il tempio di Bombay aveva ol- 
tre seimila aderenti indiani e il tempio di Vrindavan 
venne incluso nella maggior parte dei circuiti di pelle- 
grinaggio di Krsna. 

Bhaktivedanta fece il giro del mondo diverse volte 
nei dodici anni di attività missionaria e aprì templi in 
Inghilterra e nell'Europa continentale. Poco prima di 
morire nominò undici discepoli guru iniziati per non 
spezzare la catena di discepoli di Caitanya e per rag- 
giungere il resto del mondo (nel 1982 il numero dei gu- 
ru venne allargato a tredici). All’inizio degli anni ’80, i 
suoi discepoli avevano fondato quarantacinque templi 
o fattorie in Europa, dieci in Africa, trentacinque in 
Asia e quaranta nell'America meridionale. Il numero 
degli adepti a tempo pieno dei templi americani rimase 
abbastanza costante dopo il 1977, ma i rami della ISK- 
CON crebbero rapidamente oltreoceano, dove spesso 
trovarono un ambiente più tollerante. 


HATHAYOGA 


La ISKCON incontrò l'opposizione di gruppi anticulto 
come la Citizens Freedom Foundation (Fondazione 
per la Libertà dei Cittadini) e dovette anche superare 
sfide al suo interno. Nel 1970 un gruppo di devoti mise 
in discussione l’autorità disciplinare di Bhaktivedanta, 
e nel 1982 uno dei guru designati lasciò l’organizzazio- 
ne per seguire un altro guru. Le pratiche del movimen- 
to e le tecniche di distribuzione dei libri e di proseliti- 
smo sono state spesso oggetto delle critiche provenien- 
ti sia dal mondo esterno che dall’interno. Queste prati- 
che, forgiate dall’entusiasmo illimitato e dalle incon- 
gruenze organizzative dei primi anni della ISKCON, a 
metà degli anni ’80 erano affinate dai processi di istitu- 
zionalizzazione e sistemazione che sono tuttora in corso 
nella organizzazione in tutto il mondo. Dopo la scom- 
parsa del guru fondatore, sono la Governing Body 
Commission e i guru designati a determinare la buona 
sorte di questa tradizione indiana su suolo straniero. 

[Vedi anche NUOVE RELIGIONI, vol. 3. Per una 
discussione sulla teologia del culto di Krsna, vedi KRS- 
NAISMO e VISNUISMO. Vedi anche la biografia di 
CAITANYA]. 
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LARRY D. SHINN 


HATHAYOGA è, tra le molteplici scuole di Yoga de- 
rivate dallo Yoga classico degli Yoga Sztra di Patafijali, 
la più influente storicamente e, ad oggi, la meglio cono- 
sciuta. Lo Hathayoga si differenzia dallo Yoga classico 
e dalle sue scuole sorelle principalmente per l’enfasi 


particolare ch’esso conferisce ad alcuni aspetti della 
dottrina e della pratica yogiche. L'impianto teoretico 
dello Yoga classico deriva, in maniera sostanziale, dalla 
metafisica del Samkhya e cerca di stabilire un equilibrio 
tra il ruolo degli esercizi fisici e quello della meditazio- 
ne. Lo Hathayoga tende a preferire il misticismo esote- 
rico alla metafisica sistematica, ed enfatizza gli esercizi 
fisici a discapito della meditazione. Porge inoltre parti- 
colare attenzione all'acquisizione di poteri sovrannatu- 
rali e alla vittoria sulla malattia e sulla morte. L'insieme 
dei concetti mistici e di fisiologia sottile contenuti nei 
testi di Hathayoga ne fanno una delle componenti e dei 
contrassegni principali di quella corrente dell’Indui- 
smo nota come Tantrismo. 

Molti degli aspetti dello Yoga associati in modo parti- 
colare allo Hathayoga sembrano essere piuttosto anti- 
chi. Fin dal Rgveda (10,136) troviamo descritti nzur: 
(asceti) che possiedono il potere di volare nel vento. 
[Vedi VOLO, vol. 4]. Pratiche e concetti yogici quali 
quelli elaborati nei testi di Hathayoga sono menzionati 
in modo cospicuo già nelle prime uparisad. I «canali» 
sottili (447) del corpo umano, elemento centrale della 
fisiologia mistica dello Hathayoga, compaiono nella 
Chandogya Upanisad (8,6,6); tra questi si menziona an- 
che un canale centrale che scorre sino alla cima del ca- 
po. Nella Brbadiranyaka Upanisad (1,5,23) si fa riferi- 
mento, talvolta in modo ellittico, al controllo del respi- 
ro. La successiva Svetafvatara Upanisad (2,8-15) descri- 
ve le pratiche dello yoga, compreso il controllo del re- 
spiro, in modo dettagliato e osserva che «colui il quale 
ottiene un corpo forgiato nel fuoco dello yoga non sarà 
soggetto alla malattia, alla vecchiaia o alla morte» (2,12). 

La gran parte degli elementi dello Hathayoga viene de- 
scritta in modo maggiormente articolato nei resoconti de- 
gli asceti tantrici che si trovano nel Malati-mddhava di 
Bhavabhuti (725 circa) e nello Harsacarita di Bana Bhatta 
(650 circa). La parte più cospicua dei testi di Hathayoga 
giunti sino a noi, tuttavia, è legata alla setta piuttosto tar- 
da dei kanphata yogir, talvolta chiamati nath o nath 
siddha. Nell’India meridionale, i cosiddetti siddha tamil 
composero, tra il X e il Xv secolo circa, opere basate sui 
concetti e sul lessico dello Hathayoga. Gli stessi concetti e 
lo stesso lessico permeano anche gli scritti del Buddhi- 
smo tantrico e si fanno addirittura breccia nella letteratu- 
ra yogica degli austeri jainisti. La grande peculiarità reli- 
giosa e linguistica della letteratura hathayogica, spesso as- 
sociata a uno stile volutamente ermetico, ha fatto sì che la 
comprensione degli studiosi della sua struttura comples- 
siva e della sua storia rimanesse incompleta. 

Il nucleo concettuale dello Hathayoga è costituito 
dall’idea di un corpo sottile mistico con un’anatomia 
propria. Sebbene testi diversi descrivano questa anato- 
mia mistica in modi differenti, la maggior parte men- 


ziona i sette ca£r4, o «centri», situati nel tronco e nella 
testa, e collegati attraverso una rete di n4d7, o «canali». 
Ogni cakra ha la forma di un loto ed è associato a uno 
yantra, o diagramma mistico, particolare; a un mantra, 
o invocazione mistica; a un dio o a una coppia di dei. 

Il primo cakra, detto malidhara, o «del sostegno radi- 
cale», è un loto a quattro petali situato nella zona peri- 
neale tra l’ano e l’organo sessuale. Il suo yantra è un 
triangolo rovesciato con, al centro, il lrga di Siva, il man- 
tra «on» e il dio dalla testa d’elefante Ganesa. Attorci- 
gliato attorno al liga c'è un serpente addormentato, 
chiamato kurdalini, che ostruisce la cima del Zriga con la 
bocca. Kundalini rappresenta l'energia (fakti) di Siva. Lo 
vogin si sforza di risvegliarla e di farla risalire lungo la n4- 
di centrale, detta susurmzrià, passando attraverso i cakra ri- 
manenti sino al superiore, chiamato sabasràra («il loto 
dai mille petali») o brabrzarandbra («l'apertura di Brah- 
ma») e situato alla sommità del capo. La kundalini si uni- 
sce a Siva, atto che produce i poteri soprannaturali e 
l'immortalità che lo yogir cerca. Questa unione corri- 
sponde, in ultima analisi, all'esperienza stessa dell’illumi- 
nazione. [Vedi CAKRA e KUNDALINI]. 

Le tecniche fisiche e meditative di vario genere utiliz- 
zate dagli adepti dello Hathayoga per realizzare questa 
esperienza includono l'arresto contemporaneo del respi- 
ro, del seme e dell’attività mentale. Il termine hatha si- 
gnifica, infatti, «arresto violento». Dunque, lo Hathayo- 
ga è quella tecnica meditativa che implica la soppressio- 
ne forzata delle proprie percezioni sensoriali e il control- 
lo sul funzionamento del proprio corpo. Le tecniche uti- 
lizzate a tal fine sono descritte in alcuni testi, quali la 
Hathayoga Pradipika di Svatmarama, la Gheranda Sambi- 
tà, il Goraksa Sataka e la Siddbasiddhinta Paddhati. Una 
delle più importanti tra queste tecniche è la kbecari («del 
movimento nello spazio»). Lo yog:r inserisce la lingua 
nella propria gola, fino a impedire sia il passaggio dell’a- 
ria sia la deglutizione della saliva. Si dice che questa pra- 
tica blocchi, a livello del corpo sottile, la discesa del net- 
tare dell’immortalità che stilla dalla luna posta al di sotto 
del sabasràra cakra. Normalmente il nettare cade nel fuo- 
co che il sole situato alla base del corpo produce. La pra- 
rica di kbecari, secondo la Hathayoga Pradipikà, rende in 
grado lo yogin di «bere» il nettare e, così, di «vivere mol- 
ui anni, libero dalle malattie e con un corpo flessibile 
quanto lo stelo di un loto». 

[Per la trattazione delle diverse scuole yogiche, vedi 


YOGA. Vedi anche GORAKNATH e PATANJALI]. 
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su fonti bengalesi. Altrettanto eccellenti sono l’opera sui siddha 
tamil di K.V. Zvelebil, The Poets of the Powers, London 1973 
(trad. it. I Maestri deî poteri. I Siddha dell'India, Roma 1979), e il 
classico sullo yoga in generale di M. Eliade, Le Yoga. Immortalité 
et liberté, Paris 1954, 1975 (trad. it. Lo Yoga. Immortalità e li- 
bertà, Firenze 1982). Il testo sanscrito che meglio descrive le pra- 
tiche dello Hathayoga è S. Svatmarama, The Hatha Yoga Pradi- 
pika, New York 1974, edizione che include una traduzione in- 
glese dell’opera. La fisiologia mistica dello Hathayoga è descritta 
nello Safcakraniripana e nel Pidukaparicaka, tradotti unitamente 
da J.G. Woodroffe (alias A. Avalon) in The Serpent Power, Ma- 
dras 1964 (7? ed.) (trad. it. I/ potere del serpente, Roma 1968). 


DAVID N. LORENZEN 


HOLI è una festa popolare dell’India settentrionale, fa- 
mosa per il clima di eccitazione simile a quella dei Sa- 
turnali, che si celebra ogni anno durante il plenilunio 
del mese lunare di marzo-aprile. Questa cerimonia non 
si trova nell’India meridionale, dove c'è un’altra festa 
simile in onore del dio dell’amore, Kama, che si svolge 
nello stesso periodo. Non sembrano esserci legami di- 
retti tra le due feste, ma fonti letterarie suggeriscono 
che siano entrambe esempi di antiche tradizioni di fe- 
steggiamenti per l’arrivo della primavera. 

Nell’India settentrionale, la gente celebra Holî nei 
giorni immediatamente successivi alla luna piena. Tut- 
tavia, in molte località la festa incomincia ancor prima 
della luna piena, talvolta persino a Vasanta («primave- 
ra»), il quinto giorno di luna crescente del mese lunare 
di febbraio-marzo, quando viene preparato il falò per 
Holi. In questo periodo, la gente comincia a dare e rac- 
cogliere legna e letame di vacca da accatastare intorno a 
un palo centrale. Talvolta si brucia un vaso pieno di se- 
mi sotto la catasta. I rituali principali di Holi si svolgo- 
no attorno a un falò, che viene acceso in modo cerimo- 
niale durante la luna crescente. Uomini e donne circon- 
dano il fuoco e gettano nelle fiamme noci di cocco o ar- 
rostiscono orzo novello. Si compiono divinazioni sul 
nuovo raccolto interpretando la direzione delle fiamme 
(quando arde il fuoco) o esaminando lo stato dei semi 
bruciati nel vaso (quando il fuoco è spento). Qualcuno 
prende dei tizzoni e li porta a casa per attizzare il pro- 
prio fuoco domestico; anche le ceneri vengono raccolte 
dal fuoco di Holi come protezione contro le malattie. 

Il fuoco di Holi è visto come una pira funebre (Mar- 
riott, 1966, pp. 201, 204), perché si crede distrugga il 
demone femmina Holika. Questo demone aveva ottenu- 
to il potere di non morire nel fuoco e salì quindi sicuro 
sulla pira tenendo tra le sue braccia Prahlada, un fedele 
devoto di Visnu, che è suo fratello o il figlio di suo fra- 
tello Hiranyakasipu (nemico di Visnu). Prahlada, talvol- 
ta identificato con il palo centrale che si alza dal fuoco, 
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sopravvisse alla prova a causa della sua fervente devo- 
zione a Visnu. Holika, la malvagia, morì tra le fiamme. 

Questo racconto esemplare non spiega in realtà l’at- 
mosfera erotica e talvolta violenta del «gioco di bol». Le 
persone, solitamente degli strati più bassi della popola- 
zione, si bagnano reciprocamente, coinvolgendo gli ap- 
partenenti ai ceti più alti, con acqua mischiata a varie 
polveri, urina di bovini e fango. Le vittime dei vari scher- 
zi e burle, inclusi gli uomini che durante la festa vengono 
presi a bastonate dalle donne, non possono fare altro che 
andare avanti con il loro ruolo ribaltato durante il tempo 
del gioco. La celebrazione è caratterizzata dall’elezione 
del re di Holi, da canti e urla oscene, da bevute di bbarg 
(una bevanda di hashish mescolato a latte e yogurt), e 
vengono vezzeggiate delle effigi falliche. Gli antropologi 
sono stati molto incuriositi da questi riti. McKim Mar- 
riott, per esempio, osserva che «il bilanciamento dram- 
matico di Holi — la distruzione del mondo e poi la sua ri- 
nascita, l'inquinamento seguito dalla purificazione — non 
si attua solamente sul piano astratto dei princìpi struttu- 
rali, ma anche a livello della singola persona che parteci- 
pa alla festa» (Marriott, 1966, p. 212). La negazione del- 
lo stato sociale rimane però limitata, perché Holi non im- 
plica un ribaltamento completo delle norme quotidiane 
(Babb, 1975, p. 174). Secondo gli induisti dell’India set- 
tentrionale e centrale, la licenziosità e la frenesia della fe- 
sta sono semplicemente una riattuazione delle /7/4 di 
Krsna, i «giochi» amorosi e scherzosi del dio con i giova- 
ni mandriani e le pastorelle. Holi è infatti «la festa dell’a- 
more» (Marriott, 1966), e i suoi eccessi sono rivestiti dai 
sentimenti e dai motivi emozionali dei movimenti della 
bbakti di Krsna (Biardeau, 1981, pp. 156-61). 

In una variante bengalese della festa, l'incendio di 
immagini umane è associato a una festa di passaggio di 
Krsna (Bose, 1953). In India, i riti di passaggio sono ca- 
richi di connotazioni erotiche e possono fare parte di 
un generico rito matrimoniale. Sebbene Krsna non ap- 
paia in tutte le varianti della festa, vengono sempre bru- 
ciate figure umane o animali e questo accade da molto 
tempo (:b:d., p. 83). 

In Andhra Pradesh, la festa di Kama, menzionata pri- 
ma, mantiene un po’ della frenesia della festa di Holi 
dell’India settentrionale (Christian, 1982, p. 255). Tale 
delirio rituale non compare in modo significativo in Ta- 
mil Nadu. Si può trovare una festa di Kama qua e là nei 
templi ortodossi di Siva, ma le celebrazioni tamil coin- 
volgono abitualmente piccoli gruppi di persone e non 
interi villaggi. La festa di Kama inizia dopo Sivaratri e 
prosegue fino al plenilunio. Un’effigie di Kama viene 
costruita mentre la gente ne racconta la storia. I parteci- 
panti, stimolati dall’assunzione di bevande alcoliche, 
danzano selvaggiamente, e alcuni sono vestiti come don- 
ne tribali (evocando in tal modo un atteggiamento mol- 


to erotico). L’effigie di Kama viene poi bruciata nel fuo- 
co, in una rievocazione rituale del ben noto mito in cui il 
dio dell'amore lancia una freccia a Siva, per distrarlo 
dalla sua lunga meditazione, talmente lunga che nel frat- 
tempo il dio era divenuto padre. Adirato, Siva lancia 
con il terzo occhio un'occhiata a Kama e riduce in cene- 
re il Signore del desiderio. Il terribile yogir (Siva) diven- 
ta egli stesso «desiderio» per un breve periodo e gode 
dei piaceri dell’unione sessuale con Parvati. Da questo 
momento, Siva diviene a tutti gli effetti Kama. Il ribalta- 
mento teologico si riflette in quello rituale. 

Nella festa dell’India meridionale manca l’elemento 
della bbakti, ma il rito è più esplicito. Prima di tutto, in 
conformità con il contesto del sacrificio induista, il rito 
di Kama è centrato sul desiderio e la sua soddisfazione e 
distruzione. Kara (l’appagamento del desiderio) è il più 
basso dei quattro tradizionali scopi della vita (gli altri so- 
no artha, «prosperità»; dharma, «dovere religioso»; m0k- 
sa, «salvezza»), ma è essenziale come gli altri, perché nes- 
suno degli altri tre scopi si può ottenere senza desiderio 
(Biardeau, 1981, pp. 49-54, 78). Lo Siva asceta è anche 
Kama, e così genera Skanda, il figlio eroico che deve sal- 
vare il mondo distruggendo i demoni che minacciano il 
potere degli dei. Inoltre, il k4:2, il desiderio senza la co- 
noscenza, è lo scopo attribuito solitamente agli f#dra, i 
non iniziati, lo strato più basso della società induista. 
Durante la primavera, la stagione della rinascita cosmica, 
ognuno diventa ritualmente uno s#dra per ricreare il 
mondo. Questa inversione temporanea della gerarchia 
sociale e dei quattro scopi della vita induista è segnata 
nel rituale con l'incoronazione a re di Kama o Holi. 


[Vedi SIVA e ANNO RELIGIOSO INDUISTA]. 
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MARIE-LOUISE REINICHE 


ICONOGRAFIA INDUISTA. Visnu, Siva e Devi so- 
no le icone visive fondamentali dell’Induismo. Ciascu- 
na di queste divinità è venerata in un'immagine concre- 
ta (r2%rti) che può essere vista e toccata. L’immagine è 
concepita in termini antropomorfici, ma allo stesso 
rempo trascende l'apparenza umana. Con alcune ecce- 
zioni, le immagini induiste presentano più di due brac- 
cia. Le mani, raffigurate in posizioni gestuali definite, 
presentano gli attributi che connotano il potere della 
divinità e ne stabiliscono l’identità. Le immagini sono 
concrete nella loro sostanzialità, ma non sono altro che 
un mezzo per evocare la presenza della divinità: questa 
è la loro funzione essenziale. L'immagine serve come 
uno yartra, uno «strumento» che permette a chi lo os- 
serva di cogliere un riflesso della divinità il cui fulgore 
trascende ciò che l’occhio fisico può vedere. Il fulgore 
divino è contemplato nella visione interiore. In quanto 
riflesso di questa visione trascendente, l’immagine è 
chiamata birzba. Questo riflesso è percepito e assume 
forma anche per mezzo dello yartra, un poligono nel 
quale durante il culto si rappresenta la divinità sotto 
forma di diagramma. Lo yartra è costruito con una pre- 
cisione tale che l’«immagine» emerge nella sua inequi- 
vocabile identità. [Vedi YANTRA]. 

La divinità, contemplata dall'occhio interiore, grazie 
a un atto di «immaginazione», è tradotta in termini di 
immagine. Da questo punto di vista l’immagine è detta 
pratimà, «misurata contro» la visione originale della di- 
vinità come si è manifestata davanti all’occhio interiore 
del veggente. L’iconometria nel caso dell'immagine an- 
tropomorfa tridimensionale corrisponde alla geometria 
di uno yartra lineare. Perciò l’immagine antropomorfa 
è allo stesso tempo un riflesso di una visione trascen- 


dente e uno strumento preciso per invocare durante il 
culto la presenza divina nell'immagine della figura di 
forma umana e di fattura umana. Il suo luogo è il tem- 
pio, dove è venerata non solo come una stele di pietra 
in altorilievo nella cella, ma anche all’esterno sulle pare- 
ti. In quel luogo, a ciascuna delle immagini che rappre- 
sentano aspetti dell’icona custodita nella cella è riserva- 
ta una nicchia o un piedistallo nella parete. 

Visnu, Siva e Devi (la Dea) sono rappresentati in 
molti tipi di immagine poiché ciascuna di queste divi- 
nità principali possiede forme o aspetti molteplici. Essi 
sono intagliati in rilievo nelle nicchie sul lato esterno 
delle pareti del tempio, dove ogni nicchia suggerisce un 
santuario connesso, lungo le principali direzioni dello 
spazio, all'immagine centrale, o simbolo, nel santuario 
interno (cella). Mentre le immagini di Visnu e di Devi 
sono antropomorfe e in parte anche teriomorfe, la for- 
ma essenziale in cui si venera Siva non presenta, in linea 
di principio, caratteristiche di questo tipo. [Vedi anche 
MURTI]). 

Siva. Il principale oggetto del culto di Siva è il liriga. 
La parola liga significa «segno», nella fattispecie un 
segno sotto forma di cilindro dalla punta arrotondata. 
Il termine, tuttavia significa anche «fallo»; alcuni dei 
più antichi Siva liga hanno forma esplicitamente falli- 
ca. Tuttavia, questo segno non è venerato nella sua re- 
ferenza meramente antropomorfica. Esso rappresenta 
la creatività a ogni livello — biologico, psicologico, e co- 
smico - come simbolo del seme creativo che scorre nel- 
la creazione o sarà trattenuto, trasformato e assorbito 
all’interno del corpo dello yogir e di Siva, il signore de- 
gli yogin. Nella sua polivalenza il linga è è il simbolo più 
essenziale di Siva, mentre le immagini di Siva, ciascuna 
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nella sua nicchia sulla parete esterna del tempio, sono 
una manifestazione di Siva in un ruolo particolare che 
presenta un aspetto della sua totalità (vedi figura 1). 

Le immagini di Siva visualizzano le due nature com- 
plementari del dio: la sua grazia e il suo terrore. Come 
tutte le immagine divine induiste, quella di Siva presen- 
ta molteplici braccia; il loro numero di base, quattro, 
rappresenta le quattro direzioni cosmiche sulle quali si 
estende il potere della divinità in manifestazione. L'im- 
magine di pace e di serenità di Siva in una delle sue for- 
me, Daksinamurti, è quella del maestro. Comodamente 
seduto sotto l’albero cosmico, egli insegna ai saggi yo- 
ga, gnosi, musica e tutte le altre scienze. In un’altra im- 
magine, in posizione eretta come Pa$upati, «signore de- 
gli animali», protegge tutti gli «animali», compresa l’a- 
nima umana. 

Egli è anche lo sposo celeste, Sundaramurti, che ab- 
braccia la sua consorte (Alifganamirti) o è assiso sul 
trono con lei (Umamahesvara), mentre sotto forma di 
Somaskanda l’immagine assisa del dio comprende la 
sua consorte, anch'ella assisa, e il loro figlioletto dan- 
zante. Queste immagini assicurano felicità all’interno 
della condizione umana, mentre Ardhanari$vara, «il si- 
gnore la cui metà è una donna», il dio androgino che 
presenta la metà destra maschile e la metà sinistra fem- 
minile, è un'immagine della pienezza sovrumana. 

I miti e le leggende nei quali Siva distrugge o perdona 
demoni che ambiscono a distruggere il mondo sono con- 
densati in immagini del dio come vincitore sulle forze di- 
struttive e sulla morte (Tripurantaka, Kalari). Un'altra 
classe di immagini visualizza il dio come un mendicante 
giovane, seducentemente nudo (Bhiksatana) e, in una fase 
posteriore dell’identico mito, come immagine di terrore, 
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FIGURA 1. Liriga adhya («liga che arricchisce»). Il liiga (sanscri- 
to, «segno» 0 «fallo»), principale oggetto del culto di Siva, sim- 
boleggia la creatività biologica, psicologica e cosmica. 


di una divinità emaciata, scheletrica o, come Bhairava, in- 
sanguinata, peccatore e penitente sulla via della salvezza. 
Bhairava è un'immagine della passione del Signore lungo 
il cammino per la liberazione. Egli danza come danzava 
sul campo di battaglia nel suo trionfo sopra i nemici. La 
danza di Siva è la modalità principale dell’operatività del 
dio nel cosmo e all’interno del microcosmo, nel cuore 
dell’uomo. L'immagine di Siva Nataraja che esegue la sua 
fiera danza di grazia sussume movimento continuo e stasi 
nella ritmica disposizione delle membra e del corpo come 
se la danza fosse infinita: nelle sue mani superiori si trova- 
no il tamburo e la fiamma, dove il tamburo simboleggia il 
suono e l’inizio della creazione, mentre la fiamma simbo- 
leggia la fine della creazione; un braccio è disposto di tra- 
verso al corpo e indica il braccio opposto, mentre il piede 
sollevato simboleggia la liberazione dalla gravità e da ogni 
altra contingenza del mondo. L'intero ciclo dell'eterno ri- 
torno è espresso nello yantra dell'immagine danzante di 
Siva. In un’altra immagine, quella del pilastro cosmico, 
Siva rivela se stesso agli dei Brahma e Visnu; un infinito 
pilastro fiammeggiante di luce che sorge dal mondo degli 
inferi. L'immagine di Lifgodbhava mostra la figura an- 
tropomorfa di Siva all’interno del pilastro del liga che si 
manifesta improvvisamente. 

Il liga, sia come simbolo astratto, sia come forma 
parzialmente antropomorfa, è il principale oggetto di 
culto sivaita. Alcune delle sculture presentano una testa 
umana apposta al cilindro del liga oppure quattro te- 
ste posizionate nelle direzioni cardinali, sottintendendo 
una quinta testa (raramente rappresentata) sulla cima. 
Cinque è è il numero sacro di Siva, e l’intera ontologia $ $i- 
vaita (i cinque sensi, i cinque elementi, le cinque dire- 
zioni dello spazio, e ulteriori pentadi gerarchiche) è vi- 
sualizzata nel /iriga iconico-aniconico a cinque facce. 
Questo concetto è sotteso all'immagine nella cella del 
tempio di Mahadeva Caturmukha, a Nachna Kuthara, 
vicino ad Allahabad (VI secolo), e a quella di Sada$iva 
del tempio nella grotta di Elephanta, vicino a Bombay 
(metà del vI secolo). Questi costrutti e realizzazioni 
rappresentano la verità ultima manifesta nella perfezio- 
ne scultorea. [Vedi YONI, vol. 4]. 

La fisionomia facciale dell'immagine riflette la natu- 
ra dell’aspetto o della manifestazione particolare del 
dio. Il suo atteggiamento calmo e imperscrutabile come 
anche l’aspetto distorto di Bhairava sono mostrati con 
molte sfumature di espressione che comunicano il sen- 
so di ciascuna manifestazione particolare in quanto de- 
finita dai suoi attributi e dai suoi tratti specifici. Gli or- 
namenti, tuttavia, ovvero le collane, le cinture, gli orec- 
chini, e così via, non sono influenzati essenzialmente 
dalla specifica manifestazione. Allo stesso modo, alcuni 
degli attributi di Siva, in particolare il tridente, il ser- 
pente, la falce di luna, il rosario e la pelle di antilope, 


sono parte dell'immagine del dio in più di una manife- 
stazione. Invariabilmente, comunque, la corona di Siva 
è la sua stessa capigliatura. Egli è il dio asceta e la sua 
corona mostra le lunghe ciocche dei capelli non tagliati 
dell’asceta ammassate alte sulla sua testa in un'infinita 
varietà di schemi, adorne di serpenti, della falce di luna 
e della figura in miniatura del fiume celeste Gaùga 
(Gange) personificato. Qui l'abbondanza della presen- 
tazione costituisce comunque un’economia iconografi- 
ca, poiché ciascuno dei diversi simboli richiama un in- 
tero mito, come quello della discesa dal cielo della dea 
fiume Ganga, il cui impatto avrebbe portato distruzio- 
ne sulla terra se Siva non avesse offerto la sua capiglia- 
tura come luogo di sosta temporanea per lei. 

Un distintivo essenziale particolare di Siva tra gli dei, 
sebbene non sia presente in tutte le sue immagini, è il 
terzo occhio del dio (che denota anche divinità derivate 
dal concetto di Siva, come Devi e Ganesa). Posto in 
verticale nel centro della fronte di Siva sopra i suoi altri 
due occhi, il sole e la luna, il terzo occhio connota il 
fuoco del dio asceta. Esso si aprì quando Parvati, la sua 
consorte, coprì per scherzo gli occhi del dio con le ma- 
ni: l'oscurità ricoprì il cosmo. Questo fuoco scaturì an- 
che per distruggere il dio Kama, «desiderio», quando 
questi cercò di ferire Siva con il suo arco. 

Sia essa distinta da un solo simbolo o da una combi- 
nazione di simboli, l'identità di Siva è inequivocabile 
nelle sue immagini. Non vi è neppure incoerenza se, 
per esempio, la corona di Siva, amorevolmente assiso 
sul trono con Parvati, è incastonata di teschi (Uma- 
Mahesvara da Belgavi, Karnataka, XII secolo). L'essere 
totale di Siva è presente nell’ aspetto particolare. 

Di fronte al liga, l’immagine di Nandin, il toro zebù 
rappresentato a tutto tondo e posto di fronte all’entrata 
del tempio o nella sua sala, è allo stesso tempo la forma 
animale di Siva, il suo attendente, e il suo veicolo (v4b4- 
na). Sotto più di un aspetto, Nandin, «il felicitatore», 
esprime Siva. [Vedi SIVA]. 

Visnu. Colui che pervade e sostiene l'universo è rap- 
presentato dalla sua immagine antropomorfa nella cella 
del tempio. L'immagine si erge invariabilmente eretta 
come un pilastro e le sue quattro braccia tengono sim- 
metricamente i principali attributi del dio: la conchiglia, 
la ruota, la mazza e il loto. La conchiglia, nata dall’ocea- 
no primordiale, con la sua struttura che si snoda a spira- 
le a partire da un singolo punto, è il simbolo dell’origine 
dell’esistenza. La ruota rappresenta il ciclo delle stagio- 
ni, del tempo. La mazza rappresenta la forza della cono- 
scenza, mentre il fior di loto simboleggia l’universo ma- 
nifesto sorto dall’oceano della creazione. A seconda del 
loro rispettivo posizionamento nelle quattro mani del- 
l’immagine di Visnu, questi quattro attributi definisco- 
no l’aspetto particolare sotto il quale è venerato il dio 
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conformemente ai bisogni del fedele. Ciascuna delle 
ventiquattro immagini, il totale delle possibili combina- 
zioni dei quattro simboli nelle quattro mani, ha un no- 
me. Il dio supremo, Visnu, ha mille nomi nei quali sono 
inclusi quelli di queste ventiquattro immagini. 

Oltre all'immagine eretta nella cella (una versione 
antropomorfa del concetto del pilastro cosmico), Visnu 
può assumere altre due posizioni: assiso e supino. In ef- 
fetti, nessun altro dio induista, a parte Yoganidra 
(un’allegoria derivata da Visnu), è mai mostrato supino, 
e nel loro insieme queste tre posizioni esprimono le 
modalità dell’onnipresenza del dio nel cosmo e durante 
la dissoluzione di questo, quando nel sonno dello yoga 
giace su Sesa, il serpente il cui nome significa «l’avan- 
zo», galleggiante sopra le acque dell'oceano cosmico. 
Nell’India meridionale ciascuno dei tre tipi di immagi- 
ne occupa la propria cella, a tre livelli in templi a tre 
piani. A seconda dei bisogni del devoto, ciascuno di 
questi tre tipi di immagine realizza quattro obiettivi: l’i- 
dentificazione totale con il dio, il desiderio per la realiz- 
zazione dei desideri su questioni mondane, il desiderio 
di potere, e il desiderio di ottenere successo attraverso 
la magia. A seconda dell’efficacia desiderata a questi 
quattro livelli, le immagini sono più o meno elaborate 
nel numero delle divinità sussidiarie, dove le immagini 
che garantiscono la realizzazione dei desideri a livello 
mondano sono le più elaborate. 

Le ventiquattro varietà delle immagini di Visnu a 
quattro braccia sono emanazioni (vy#54) del Visnu su- 
premo. Quattro emanazioni (Samkarsana, Vasudeva, 
Pradyuma, e Aniruddha) sono considerate primarie, 
sebbene i loro nomi compaiano come tredicesimo, 
quattordicesimo, quindicesimo e sedicesimo nella lista 
dei ventiquattro. 

La dottrina teologica e l'immaginario che la sostiene 
seguono ciascuno una propria logica inerente. La dot- 
trina dei vyiba o dell'emanazione è tanto rilevante per i 
ventiquattro tipi dell'immagine di Visnu quanto la dot- 
trina degli avatàra, o della personificazione, secondo la 
quale il supremo Visnu ha assunto forma corporea 
completa in un aspetto specifico, sia esso quello di un 
pesce, o di un cinghiale, o di un uomo, o di un dio. L’u- 
na o l’altra di queste forme personificate, tuttavia, com- 
presa quella del nano (Vamana) o di Krsna, compaiono 
a loro volta tra le ventiquattro varietà della principale 
immagine di culto di Visnu. 

Visnu è anche concepito nel suo quintuplice aspetto: 
come realtà ultima trascendente (para); nella sua ema- 
nazione (vy40a); nella sua manifestazione (vibhava); co- 
me la realtà più intima all’interno dell’uomo (arntaryà- 
min), il controllore interiore; e come arcà, o immagine 
consacrata, dove questo quinto aspetto è un avatdra, 
una «discesa» nella materia. 


118 ICONOGRAFIA INDUISTA 


Ogni avatàra è assunto dal Visnu supremo per uno 
scopo particolare, a seconda di ciò che la situazione ri- 
chiede. Tuttavia, ciascun avatàra, o discesa divina, seb- 
bene si sia verificato in un tempo determinato, rimane 
valido per tutti tempi. Il numero degli avatàra o manife- 
stazioni (vibhava) canoniche è generalmente di dieci, ma 
si descrivono anche dodici ulteriori vibhava. Le dieci 
forme sono quelle di 1) pesce (Matsya); 2) tartaruga 
(Kurma); 3) cinghiale (Varaha); 4) uomo-leone (Na- 
rasimha); 5) nano e «[il dio che compì] tre passi» (Va- 
mana e Trivikrama); 6) Rama con la scure (Parafurama), 
che ristabili la posizione dominante dei brahmani; 
7) Rama, il re ideale; 8) Krsna; 9) Buddha; e 10) Kalkin, 
il redentore ancor da venire. Nelle nicchie della parete 
del tempio, gli 2v4t4ra sono rappresentati in forma antro- 
pomorfa, teriomorfa o combinata antropo-teriomorfa. 

L’avatàra Matsya incorpora un mito di diluvio, che 
narra come un pesciolino riconoscente salvato da Ma- 
nua sua volta salvò Manu, che divenne il fondatore del- 
l'umanità attuale. Il mito della tartaruga narra della tar- 
taruga cosmica che prestò il proprio corpo come solido 
sostegno per la montagna del mondo, che servì come 
zangola nel frullamento dell'oceano primordiale. La 
terza discesa di Visnu in modo analogo illustra un mito 
di creazione dalle acque cosmiche. Mentre l’avatàra 
Matsya stabilì l’esistenza dell’umanità sulla terra e l’4v4- 
tira Kurma garantisce la solidità del suo sostegno, la 
manifestazione come cinghiale mostra Visnu come sal- 
vatore, che sollevò la terra dalle profondità delle acque 
oceaniche alla luce del sole. Nella personificazione co- 
me uomo-leone, Visnu assume questa forma composta 
balzando fuori da una colonna nel palazzo del demone 
re al fine di sventrare questo nemico che aveva messo in 
dubbio la sua onnipresenza. La quinta personificazio- 
ne, il nano, ottenne dal demone-re Bali un piedestallo 
sul quale erigersi e compì i tre passi grazie ai quali at- 
traversò il cosmo (vedi figura 2). Nei quattro successivi 
avatara, Visnu assunse una forma umana come eroe o 
come dio. Le immagini di Krsna come bambino dai po- 
teri sovrumani (Balakrsna) e come dio fanciullo che 
suona il flauto hanno la propria iconografia visiva, par- 
ticolarmente nelle opere in metallo. Due forme di 
Krsna si distinguono dalle altre immagini delle divinità 
induiste. La prima è Jagannatha «il signore del mon- 
do», il cui centro di culto si trova a Puri, Orissa; la se- 
conda è Sri Nathji, il cui centro di culto si trova a 
Nathadvara in Mewar, Rajasthan. Entrambe queste im- 
magini sono tronchi di legno rozzamente scolpiti e di- 
pinti, solo lontanamente antropomorfi. Dal XVI secolo 
in poi, Krsna appare in miniature con una frequenza in- 
comparabilmente maggiore rispetto agli altri dei indui- 
sti. Di fronte ai templi di Visnu, l’immagine a tutto ton- 
do del veicolo parzialmente antropomorfico di Visnu, 





FIGURA 2. Visnu Trivikrama. Scultura in pietra, Bengala. Nella 
sua quinta personificazione, Visnu attraversò il cosmo in tre pas- 
si e sconfisse il demone Bali. 


l'uccello Garuda, è sostenuta da un’alta colonna. [Vedi 
VISNU e AVATARA). 

Devi. La Grande Dea, Devi, rappresenta il principio 
creativo venerato come femminino. E Sakti, l'energia 
onnipervasiva, la potenza in essere, la forza di causalità, 
cognizione, volontà ed esperienza. È l’energia di tutti 
gli dei; e nelle sue principali manifestazioni o immagini 
brandisce tutte le loro armi. È l’origine del mondo, il 
piano cosciente della creazione, la madre; è la dea Co- 
noscenza. La sua immagine principale è quella di 
Durga nell’atto di decapitare il demone bufalo, il più 
potente dei demoni che ella sconfigge. Questo animale 
enorme, scuro, demoniaco, una personificazione della 
stupidità, è il suo arcinemico. Nella sua rappresentazio- 
ne come colei che uccide il demone bufalo, la giovane e 
amorevole dea è accompagnata dalla sua cavalcatura, il 
leone (vedi figura 3). 

In alcune tradizioni, il demone bufalo ancora nella 
sua forma umana adorava la dea. In alcune sculture del- 
la dea che uccide il demone (il quale ha il corpo di un 
uomo e la testa di bufalo), questi si arrende estasiato a 


lei nel momento in cui ella lo uccide. Quando non è raf- 
figurata in azione, bensì eretta in piedi nella sua postu- 
ra ieratica, la dea è sostenuta da un loto o da una testa 
di bufalo. ; 

La Grande Dea ha molte forme. Come Siva, ha tre 
occhi; come Visnu, nella sua orma di Yoganidra, «son- 
no dello yoga», è rappresentata giacente, personifica- 
zione del sonno di Visnu. È bellissima e ha solo due 
braccia, mentre nelle sue altre raffigurazioni presenta 
da quattro a sedici braccia. Sebbene il v4bara 0 veicolo 
della Grande Dea sia il leone, nella sua forma di 
Rambha la dea cavalca un elefante; e come Gauri, la 
Dea Bianca, l’aspetto nel quale gli dei la contemplano, 
si erge su un coccodrillo. Nei suoi aspetti terribili, ema- 
ciati, il suo veicolo è la civetta. Come Siva, la dea è con- 
templata nella sua divina bellezza o in un aspetto terri- 
ficante come Kali o Camunda. 

Quando è venerata nella sua propria immagine, la 





FIGURA 3. Durga che uccide il demone bufalo. Scultura in pietra, 
Bhubaneswar, Orissa. La principale rappresentazione della dea, 
Devi, è quella di Durga che manifesta il proprio potere di vinci- 
trice di demoni. È accompagnata dalla sua cavalcatura, il leone. 
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dea è al centro della composizione, ma come sakti, o 
energia creatrice di un dio, è raffigurata al fianco di que- 
sti, con dimensioni ridotte e con solo due braccia poiché 
è la paredra del dio. Parvati è la consorte di Siva, mentre 
Bhudevi e Sridevi (la dea terra [Bhù], che fu salvata da 
Visnu nella sua personificazione come cinghiale, e la 
dea splendore [Sri]) compaiono al fianco di Visnu. 

Se le immagini di questi dei sono fuse nel bronzo, es- 
se sono modellate a tutto tondo. Si tratta di immagini 
processionali, intese per essere osservate da tutte le an- 
golazioni, in contrasto con le immagini in pietra poste 
nella cella o sulle pareti del tempio, dove si ergono di 
fronte al devoto quando questi si avvicina ad esse. Co- 
munque, dove l’immagine di Devi è rappresentata come 
la dea suprema, ella può essere affiancata o circondata 
da figure più piccole di dei e demoni che svolgono un 
ruolo nel particolare mito rappresentato. La scena può 
essere ulteriormente arricchita da attendenti divini. 

Devi non è rappresentata solo come divinità supre- 
ma o come consorte di una delle divinità principali, ma 
anche come un gruppo, in particolare quello delle «Set- 
te Madri» (saptamatrkà), in cui come Dea Madre, si 
presenta come la fak# di sette dei, compresi Brahma, 
Visnu, e Siva. Sebbene Brahma nei tempi antichi fosse 
il creatore, nel pantheon induista attuale è raramente 
raffigurato e a lui sono dedicati solo pochi templi. Nel- 
l'India meridionale la sua immagine compare sulla pa- 
rete meridionale di un tempio di Visnu opposta a quel- 
la di Siva Daksinamurti sulla parete settentrionale. 

La consorte di Brahma, Sarasvati, la dea della cono- 
scenza e della parola, è venerata nella sua immagine fi- 
no i nostri giorni. L'immagine delle «Sette Madri» di- 
sposte in fila è venerata in santuari a esse dedicati. Un 
altro insieme di «dee di gruppo», sebbene di prestigio 
gerarchicamente inferiore, è venerato in templi ipetri, 
che permettono il culto separato delle loro sessanta- 
quattro immagini. L’iconografia della dea ha il suo con- 
trappunto nei diagrammi (originariamente privi di im- 
magini). Entrambi questi strumenti di contemplazione 
della dea, la sua immagine e il diagramma geometrico, 
sono di fattura umana. La dea è anche venerata come 
una pietra nella sua forma naturale. 

Le pietre sono sacre in sé. Una pietra $alagràma, 
un’ammonite fossilizzata incastonata in una pietra scu- 
ra, rappresenta Visnu, con la spirale della struttura fos- 
sile che evoca la ruota del dio. Il fàlagràmza è venerato 
nei rituali domestici. Analogamente, un’altra pietra, il 
banalinga, una pietra di fiume dilavata fino ad assumere 
la forma di liriga, è sacra a Siva. Tra i liriga, che possono 
essere fatti di qualunque materiale, argilla o pietra pre- 
ziosa, possiede una speciale santità lo svayambba linga, 
un frammento naturale di roccia simile a un menhir. 

La maggior parte delle immagini conservate fino a 
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oggi sono di pietra o di metallo. I pochi dipinti soprav- 
vissuti negli ultimi quattro secoli sono acquarelli su car- 
ta, di norma di dimensioni ridotte, e narrativi piuttosto 
che iconici. Ancor oggi gli dei sono rappresentati nella 
loro identità iconografica dipinti sulle pareti delle case 
o su rotoli di carta trasportabili. Il colore, secondo gli 
antichi testi, era essenziale per l’immagine: il suo uso 
era principalmente simbolico ed espressivo della natura 
delle rispettive divinità. Tuttavia, in testi diversi si pre- 
scrivono colori diversi per la stessa divinità. [Vedi 
DEA, CULTO DELLA e DURGA (INDUISMO)). 

Ganesa. Ganapati o Gane$a, il signore delle schiere e 
dio della saggezza, chiamato anche Vighnesvara («il si- 
gnore che presiede agli ostacoli»), presenta un corpo 
umano obeso sormontato dalla testa di un elefante. Ve- 
nerato in tutto l’Induismo, è invocato all’inizio di ogni 
impresa, poiché suo è il potere di rimuovere gli ostacoli 
ma anche di posizionarli nella via del successo. La sua 
forma è un simbolo carico di significato a più livelli. Il 
suo ventre prominente, che contiene il mondo, è sor- 
montato dalla sua testa elefantina, che rappresenta l’al- 
dilà, la realtà metafisica. La testa è mutilata; egli ha solo 
una zanna, a significare il potere del numero uno, da cui 
hanno origine tutti gli altri numeri. Ciascuna parte della 
forma di Ganesa è un simbolo eterogeneo per il quale 
esiste la testimonianza di ben più di un mito. Secondo 
una tradizione, la dicotomia del corpo di Ganefa risultò 
dalla decapitazione di Vighnesvara, il figlio di Parvati, in 
un impulso di collera da parte di Siva. In seguito, questi 
ordinò agli dei di rimpiazzare la testa di Vighne$svara 
con quella del primo essere vivente che avessero incon- 
trato. Si trattò di un elefante; essi tagliarono la sua testa 
e la collocarono sul corpo di Vighnesvara. Secondo 
un’altra fonte, Ganesa era Krsna bambino, la testa del 
quale fu troncata da Sani (Saturno) e sostituita con quel- 
la del figlio di Airavata, l’elefante del dio Indra. 

Nel Rgveda (2,23,1), Ganapati è uno dei nomi di 
Brhaspati, il dio della preghiera, il signore delle schiere. 
A partire dal v secolo d.C., le immagini di Gane$a sono 
numerose. Una divinità dalla testa elefantina compare 
su una moneta indo-greca della metà del v secolo d.C. 
[Vedi GANESA]. Oggi Ganesa è invocato all’inizio di 
tutte le composizioni letterarie e di tutte le imprese. 
Ogni villaggio, ogni casa possiede un’immagine di 
Ganesa, assiso, eretto, oppure danzante, come diva AI- 
cune delle sue immagini presentano un terzo occhio. In 
una delle sue (generalmente) quattro mani egli tiene la 
zanna staccata. Il suo veicolo è il topo, oppure il leone. 
Nella sua forma come Heramba, Ganapati ha cinque 
teste; come Ucchista Ganesa, è accompagnato da una 
giovane dea. È rosso, giallo o bianco nelle diverse va- 
rietà della sua immagine. 


[Vedi anche MANDALA e TEMPIO INDUISTA]. 
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INDIA, FILOSOFIE DELL’. L'origine di tutti i si- 
stemi filosofici indiani può essere fatta risalire al Rgve- 
da, che la tradizione considera il più antico e importan- 
te dei quattro Veda. La relazione dei sistemi filosofici 
con questo Veda è sia diretta, ossia espressa da inter- 
pretazioni, spiegazioni e giustificazioni dei testi vedici 
mediante argomentazioni indipendenti (come accade 
nei sei sistemi vedici, o darfana: Samkhya, Yoga, Purva 


Mimamsa, Vedanta, Nyaya e Vaisesika), sia indiretta ed 
essenzialmente «protestante» (come accade nei sistemi 
non vedici, ossia il Jainismo, il Buddhismo e la scuola 
Carvaka). Oltre ad una panoramica delle argomenta- 
zioni religiose e filosofiche sollevate da queste tradizio- 
ni, verrà fatto riferimento, seppur brevemente, al pen- 
siero tantrico, il cui sviluppo è tradizionalmente consi- 
derato indipendente dall’autorità vedica. 

Il Rgveda fornisce prove copiose di una lotta conti- 
nua, e protratta per più secoli, tra due popolazioni, for- 
se appartenenti a due razze diverse («aria» e «non 
aria»). Si trattava di scontri imputabili a una ricerca di 
supremazia non soltanto militare, ma anche culturale. 
Gli Arii adoravano Indra come re degli dei, e il loro 
culto consisteva nell’offerta di sacrifici a Indra e agli al- 
tri dei. I non Arii, ovviamente, non adoravano Indra né 
credevano nel sacrificio come forma di culto. Alla fine, 
i non Arii vennero assoggettati e integrati in un più am- 
pio modello culturale. É interessante notare come le 
upanisad, tradizionalmente considerate «la fine dei Ve- 
da» (vedinta), giungano anch’esse ad abbandonare il 
culto degli dei mediante il sacrificio e a sviluppare inve- 
ce un sistema di contemplazione e meditazione sulla 
realtà interiore, celata dietro l’«apparenza del mondo» 

(maya). [Vedi VEDISMO E BRAHMANESIMO]. 

L’estendersi della prospettiva culturale e filosofica 
allo scopo di armonizzare e integrare teorie e sistemi di 
vita conflittuali, presente a livello appena rudimentale 
nel Rgveda, divenne una proccupazione basilare per i 
sistemi filosofici posteriori. Il Jainismo e il Buddhismo, 
le scuole eterodosse più importanti, idearono ciascuna 
una nuova logica e una nuova ontologia per riuscire ad 
armonizzare tutti i sistemi filosofici, vedici e non vedici. 
Le scuole vediche, per integrare e conciliare teorie e ge- 
neri di vita contrastanti, si servirono di un sistema di 
categorie, all’interno del quale le scuole filosofiche ven- 
nero ordinate secondo una serie di gradi, così da stabi- 
lire la superiorità o l’inferiorità di una determinata 
scuola rispetto ad un’altra. Sia le scuole vediche sia le 
non vediche si servirono del solito metodo di rifiutare 
le asserzioni delle scuole rivali per asseverare i propri 
insegnamenti. Per questa ragione, nella filosofia india- 
na si è soliti distinguere tra 1) le teorie filosofiche vere e 
proprie e 2) le loro valutazioni sul piano metafilosofico. 

Il pensatore buddhista Nagarjuna (circa 150-250), 
per esempio, si serviva di un metodo di reductio ad ab- 
surdum per mostrare che tutte le teorie filosofiche dei 
suoi tempi erano ugualmente insostenibili. Per evitare 
l'accusa di autoconfutazione, Nagarjuna affermava 
esplicitamente che la sua interpretazione del Buddhi- 
smo non era in sé e per sé una teoria filosofica (drst:). I 
jainisti, all’opposto, svilupparono una logica di verità 
relative (syaduada) e un’ontologia di realtà molteplici 
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(anekantavida) per sostenere che tutte le teorie filosofi- 
che contemporanee erano egualmente valide, sebbene 
soltanto dai loro rispettivi punti di vista. Per i jainisti 
(così come, in forma modificata, per la filosofia 
Madhyamika di Nagarjuna) la verità assoluta consisteva 
nel fatto che la verità di una qualsivoglia posizione filo- 
sofica era relativa ad un particolare punto di vista, e che 
questa verità assoluta non era in sé una verità relativa. 
Dunque, fin dai primi passi del pensiero filosofico in- 
diano, la maggior preoccupazione tanto teorica quanto 
pratica fu di preservare l’unicità di una cultura che 
comprendeva così tante visioni del mondo e così nume- 
rosi sistemi di vita in competizione e conflitto tra di lo- 
ro. Il compito di conciliare, piuttosto che di respingere, 
le altre filosofie in una sola cultura non rivestì mai 
un’importanza altrettanto vitale nell’ambito delle filo- 
sofie occidentali, e ciò costituisce uno dei principali 
punti di divergenza fra le tradizioni filosofiche dell’In- 
dia e il mondo occidentale. 

La ragione per cui la filosofia indiana, considerata 
nel suo insieme, presenta molti tratti unici, è imputabi- 
le principalmente ad un caso della storia, ossia al fatto 
che, durante il suo periodo di formazione, essa non fu 
mai influenzata dalle tradizioni di altre culture (ben- 
ché diverse filosofie indiane, in particolare il Buddhi- 
smo, abbiano sviluppato nuove forme di cultura al di 
fuori di quelle originarie). Con la sola eccezione della 
scuola Carvaka, tutti i sistemi filosofici indiani, vedici e 
non vedici, accettarono certe idee di base, sulle quali 
formularono le loro teorie: 1) la legge del karzzar, 2) la 
credenza in un processo di rinascita e 3) il particolare 
riguardo per l’esperienza mistica vista come una pana- 
cea per tutti i mali. Persino concetti familiari, come 
«Corpo» e «mente», assumono significati estremamen- 
te diversi da quelli comuni in Occidente. Nonostante 
queste differenze, le filosofie indiane, così come le loro 
controparti occidentali, rimangono fondamentalmente 
giustificazioni razionali dell'esperienza, sia terrena che 
mistica. 

Epistemologia: teorie della cognizione. Sebbene il 
termine sanscrito j#4ra sia filologicamente affine al so- 
stantivo italiano conoscenza attraverso il greco grosis, 
tale termine viene impiegato nella filosofia indiana con 
un’accezione diversa, le cui principali differenze posso- 
no essere così esemplificate: 

Jriana è sempre impiegato soltanto in senso episodi- 
co, per denotare il prodursi di un atto cognitivo, mai in 
senso intenzionale. Per l’intenzionalità in generale, sia 
in senso fisico che mentale, viene impiegato il termine 
samskara. Nel contesto della cognizione, samzskdra pre- 
senta una sfumatura di intenzionalità, di solito incon- 
scia, che, quando viene sollecitata o resa attiva, produ- 
ce cognizioni mnemoniche coscienti. Si userà dunque il 
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termine «atto» esclusivamente come abbreviazione di 
«stato mentale effettivo» e non come referente di un’at- 
tività o di un’azione. 

Jriana viene impiegato per denotare non soltanto atti 
cognitivi propositivi, come il giudicare, il credere, il 
non credere, il dubitare, il presumere, il dedurre, il ri- 
cordare, l’autoanalizzare o il percepire, ma anche stati 
non propositivi, come l’intuire. J#4r4 ha perciò lo stes- 
so significato del termine consapevolezza (di fatti, og- 
getti, qualità sensibili, stati mentali, e così via). 

Lo jiana può essere vero, falso o dubbio e perciò 
non può essere tradotto con coroscenza nel senso in cui 
questo termine viene impiegato nell’epistemologia oc- 
cidentale. Per questa ragione, preferiamo rendere il ter- 
mine j#dna con cognizione. [Vedi JNANA; e VI]NANA, 
vol. 10]. 

Classificazione e definizioni di cognizione. Le co- 
gnizioni sono classificate in primo luogo come informa- 
tive (ossia che portano nuove informazioni) e rammen- 
tative (ossia che sono nella memoria, che non fornisco- 
no nuove informazioni). In secondo luogo, le cognizio- 
ni sono classificate come vere o non vere. L’Advaita 
Vedanta include la novità (ossia, la nuova informazio- 
ne) nella definizione di cognizione vera e classifica le 
cognizioni rammentative come non vere. Il Nyaya, d’al- 
tro canto, classifica soltanto le cognizioni informative 
in vere e non vere, essendo le cognizioni rammentative 
vere o non vere a seconda della verità (o non verità) 
della cognizione informativa originale. Il Nyaya perciò 
non include la novità nella definizione di cognizione 
vera, che è la cognizione che corrisponde al suo ogget- 
to. Le cognizioni non vere, secondo il Nyaya, sono a lo- 
ro volta classificate in dubbie (alle quali dunque non si 
presta fede) e false (alle quali si presta fede). 

Poiché sono necessarie certe condizioni per produr- 
re la cognizione, uno dei maggiori problemi dell’episte- 
mologia indiana è quello di determinare le diverse cau- 
se strumentali delle varie forme di cognizione. Ogni ef- 
fetto ha una causa strumentale, che è press’a poco la 
causa per mezzo della quale l’effetto viene prodotto. 
Nel caso della cognizione percettiva, per esempio, i 
principali organi sensoriali costituiscono le cause stru- 
mentali. Per la cognizione di una deduzione, invece, gli 
organi sensoriali non possono essere le cause strumen- 
tali, perché la deduzione è cognizione mediata prodot- 
ta dalla cognizione delle premesse. Secondo il Nyàya, la 
cognizione della premessa universale maggiore produ- 
ce la cognizione della conclusione, nello stesso identico 
modo in cui gli organi sensoriali producono le perce- 
zioni. In molti sistemi, e in particolare nel Nyaya e nel 
Vaisesika, le cognizioni sono classificate in percezione, 
deduzione e così via a seconda delle loro cause stru- 
mentali. In altri sistemi, come nell’Advaita Vedanta di 


Sankara, le cognizioni sono classificate a seconda delle 
loro proprietà intrinseche. La percezione, per esempio, 
è definita come conoscenza diretta degli oggetti, e non 
ha importanza se questa cognizione diretta (conoscen- 
za) non sia prodotta dagli organi sensoriali. L'esempio 
consueto è quello della persona che dimentica di conta- 
re se stessa quando enumera i presenti. Se a quel punto 
qualcuno gli dice: «Tu sei il decimo», questa frase pro- 
duce la cognizione diretta (conoscenza) di sé in quanto 
decima persona; questa è dunque da classificarsi come 
una cognizione percettiva, anche se non è prodotta dai 
sensi. I jainisti e i buddhisti classificano le cognizioni 
secondo i loro oggetti. La percezione, per i jainisti, è la 
cognizione delle particolarità dell’oggetto nel loro det- 
taglio, mentre la deduzione è la cognizione delle linee 
generali dell'oggetto. Secondo buddhisti come Dhar- 
makirti, la percezione è la cognizione dell’oggetto parti- 
colare (con o senza universali), mentre la deduzione è la 
cognizione dei soli universali. Così il fuoco, per esem- 
pio, non è conosciuto nello stesso modo quando viene 
percepito e quando viene dedotto: nel caso della perce- 
zione, noi conosciamo un particolare fuoco; nel caso 
della deduzione, conosciamo un fuoco sulla base della 
percezione del fumo. 

Fonti della vera cognizione (conoscenza). Le cause 
strumentali della cognizione sono spesso considerate 
fonti di cognizione. La pratica usuale è di considerare 
soltanto le fonti di cognizione vera, ossia di conoscenza 
nel senso occidentale del termine. Diversi sistemi filo- 
sofici ammettono diverse fonti di conoscenza. 

Jayarasi, il solo scettico indiano il cui lavoro sia giun- 
to fino a noi, esamina le cosiddette fonti di conoscenza 
e conclude che non vi può essere conoscenza, dal mo- 
mento che le fonti sono tutte inadeguate. 

I filosofi (materialisti) della scuola Carvaka ritengo- 
no che la percezione sensoriale sia l’unica fonte di co- 
noscenza; la deduzione è impossibile, perché implica la 
conoscenza di una relazione universale tra il termine 
maggiore e il termine medio, e la conoscenza di questa 
relazione universale non può essere giustificata, sebbe- 
ne la deduzione sia vantaggiosa nella vita pratica. 

I logici buddhisti come Dharmakirti ammettono sia 
la percezione sia la deduzione come fonti di conoscen- 
za a livello empirico. Essi sostengono, contro i filosofi 
della scuola Carvaka, che la relazione causale, per 
esempio, giustifica dal punto di vista logico la cono- 
scenza della relazione universale necessaria alla dedu- 
zione. 

Il Samkhya ammette tre fonti, ossia le due accettate 
dai buddhisti, più una terza, costituita dalle parole del- 
le persone autorevoli. I Veda, in quanto parole rivelate, 
sono fonti infallibili di conoscenza del regno oltremon- 
dano. 


Il Nyaya aggiunge una quarta fonte: l’analogia. La 
conoscenza derivata da questa fonte è paragonabile a 
quella che si ha del significato di una parola sulla base 
di una somiglianza conosciuta. Ad esempio, quando 
una persona sente che un gavaya è come una mucca, e 
dunque ha percepito il gav4y4 avvertendone la somi- 
glianza con una mucca, egli arriva a conoscere che que- 
sto tale animale è chiamato gavay4a, ossia, viene a cono- 
scenza del significato della parola gavaya. 

La Purva Mimanmsa e l’Advaita Vedanta aggiungono 
due ulteriori fonti alla lista del Nyaya: la non percezio- 
ne e il postulato. La non percezione è un modo partico- 
lare di conoscere i fatti in negativo, e il postulato è un 
sistema di conoscenza ottenuto risolvendo le contrad- 
dizioni. Se, per esempio, qualcuno sa che un tale di no- 
me Caitra è grasso, ma che durante il giorno non man- 
gia nulla, egli sa per postulato che Caitra mangia per 
forza di notte, perché questo è il solo modo di risolvere 
la contraddizione dei fatti conosciuti. 

Cognizione della cognizione. Secondo il Nyaya, una 
cognizione è la consapevolezza dell'oggetto (fatto) e 
niente più. Quando si sa, per esempio, che il tavolo è 
marrone, si afferma: «Il tavolo è marrone». Se si vuole 
conoscere questa cognizione, si deve eseguire un atto co- 
gnitivo di introspezione di secondo livello che abbia l’at- 
to di primo livello come suo oggetto. Questa cognizione 
introspettiva di secondo livello viene espressa in parole 
quando si afferma: «Io so che il tavolo è marrone». 

I filosofi buddhisti, jainisti, delle scuole Samkhya e 
Advaita Vedanta affermano che quando si conosce un 
oggetto, si conosce nello stesso atto anche l’atto della 
cognizione. Secondo la scuola Prabhakara della Pùrva 
Mimamsa, tutti e tre gli elementi della cognizione, ossia 
soggetto, oggetto e atto della cognizione, sono cono- 
sciuti in ogni cognizione. Perciò, quando uno conosce 
che il tavolo è marrone, esprime questa cognizione di- 
cendo: «Io so che il tavolo è marrone». 

Metafisica. I sistemi indiani presentano numerose 
differenze nell’ambito dell’ontologia. I filosofi della 
scuola Carvaka sono materialisti e, dal momento che ac- 
cettano soltanto la percezione come fonte di conoscen- 
za, per loro sono realtà soltanto i quattro generi di mate- 
ria percettibile, ossia terra, acqua, fuoco, e aria. La co- 
scienza, la mente, il sé e così via non sono che prodotti 
della materia. I filosofi del Nyaya-Vai$esika ammettono 
atomi materiali eterni dei quattro generi, ossia terra, ac- 
qua, aria e fuoco, più l’etere (o spazio), e inoltre un sen- 
so materiale interiore (r24a5) della grandezza dell’ato- 
mo, dello spazio, del tempo, un numero infinito di sé in- 
dividuali eterni, e un Dio che forma l’universo traendo- 
lo dalla materia preesistente secondo i meriti e i demeri- 
ti dei sé individuali. Oltre a tali «sostanze», questi filo- 
sofi ammettono sei categorie di entità reali: attributi, 
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movimento, universali, differentia ultime di entità eter- 
ne, inerenza in quanto relazione, e oggetti negativi come 
l'assenza o la differenza. Nelle loro teorie del sé, questi 
filosofi si avvicinano agli esponenti del Carvaka, poiché 
ritengono i sé essenzialmente inconsci; la coscienza ap- 
partiene loro soltanto quando sono in relazione con il 
corpo e con il senso interiore, che sono entrambi mate- 
riali. Il mondo, come noi lo conosciamo, è reale. 

I filosofi jainisti, in accordo con gli esponenti del 
Nyaya-Vaisesika, ammettono che sia la materia sia il sé 
sono reali, ma, a differenza di quelli, ritengono che il sé 
sia essenzialmente cosciente. Molti filosofi jainisti non 
postulano alcun Dio. 

I buddhisti possono essere classificati in due gruppi a 
seconda delle loro teorie ontologiche. Il primo gruppo, 
costituito dai filosofi Vaibhasika e Sautrantika, è realista, 
poiché crede nella realtà di un mondo esterno materiale 
al di sopra e al di là delle idee soggettive. Il secondo 
gruppo, formato dai filosofi Yogacara e Madhyamika, è 
idealista e ammette le idee momentanee come le uniche 
reali. Queste quattro scuole di Buddhismo concordano 
nel negare ogni realtà permanente, materiale o mentale, 
semplice o complessa, particolare o universale. Tutte le 
filosofie vediche e il Jainismo sostengono che la realtà ul- 
tima è, per definizione, ciò che è, era e sarà, ossia che es- 
sa deve essere eterna, senza inizio né fine. In India, i 
buddhisti sono i soli filosofi che negano questa dottrina, 
basilare per tutti gli altri sistemi. 

La scuola Advaita Vedanta di Sankara sostiene una 
forma di monismo estremo e di idealismo che nega la 
realtà del molteplice. Così, materia e coscienza non 
possono essere entrambe reali; la materia, essendo il 
principio del cambiamento, non può essere reale. Dun- 
que la coscienza, impersonale e infinita, privata di attri- 
buti, relazioni e azioni, è l’unica realtà. Questa realtà 
non può essere identificata con Dio, che è una persona 
ed è il creatore dell’universo. Eppure il mondo, con i 
suoi infiniti oggetti e i suoi finiti sé, non può essere del 
tutto irreale, come il figlio di una donna sterile, perché 
il mondo viene percepito mentre l’irreale, nel senso del- 
l'impossibile, non può essere percepito. Dunque il 
mondo non può essere reale, ma non può nemmeno es- 
sere irreale; è, nel senso tecnico del termine, un’appa- 
renza, r24yà, perché non può venir descritto né come 
reale né come irreale. [Vedi MAYA]. 

La teoria monistica dei grammatici (fabdadvatta), 
nella forma proposta da Bhartrhari e dalla sua scuola, 
lo Sabdadvaita, sottolinea il ruolo che il linguaggio 
svolge nell’esistenza degli individui. Mentre l’Advaita 
Vedanta mette l’accento sul dualismo tra il soggetto e 
l'oggetto della conoscenza, Bhartrhari enfatizza il dua- 
lismo tra le parole e gli oggetti che esse indicano. La 
realtà ultima è il soggetto, ma il soggetto non è coscien- 
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za pura e semplice. La coscienza è essenzialmente paro- 
la, e il mondo emerge dalla coscienza soltanto mediante 
la parola; il mondo è fondato sulla coscienza soltanto in 
quanto parola, non in quanto soggetto della conoscen- 
za. Nella coscienza empirica questa creatività non è ma- 
nifesta, poiché la parola a questo livello consiste soltan- 
to di termini pronunciati: vengono prodotti i suoni, ma 
non gli oggetti che questi suoni indicano. Eppure, 
quando si approfondisce la propria coscienza, si scopre 
che questa relazione semantica si trova in una più inti- 
ma, e in ultima analisi inseparabile, relazione. Al livello 
più profondo di coscienza, la parola e il mondo si fon- 
dono in un’unità, in una coscienza indifferenziata. 

Il corpo e il sé. I problemi concernenti la natura del 
corpo e della mente nelle filosofie indiane non hanno 
paralleli nella filosofia occidentale poiché la maggior 
parte dei sistemi filosofici indiani postula l’esistenza del 
manas e l’esistenza di un corpo sottile, e ambedue non 
trovano riscontro nei concetti della filosofia occidenta- 
le. Ciò è sorprendente, perché di un concetto tanto co- 
mune e di vitale importanza come quello di «corpo» ci 
si aspetterebbe una formulazione più o meno simile 
ovunque. Verrà qui esposta la teoria del Samkhya per- 
ché rappresenta il modello dominante di quest'area. 

Il Samkhya distingue tra corpo grosso fisico e corpo 
sottile. Il corpo grosso è quello che comincia ad esiste- 
re al momento del concepimento, e che smette di esi- 
stere al momento della morte. Per questa ragione, si di- 
ce che tale corpo è transitorio, instabile e immutabile. Il 
corpo sottile, invece, che comprende gli organi senso- 
riali (‘ndriya), il senso interiore (m4145), lego (abamka- 
ra), e le rappresentazioni e le idee (buddbhi), sopravvive 
alla morte del corpo grosso. Questo corpo sottile ha 
tutti gli stati psicologici descritti dalla filosofia occiden- 
tale. Il sé individuale passa attraverso un ciclo di nasci- 
te e di morti finché non raggiunge la liberazione. Il sé 
individuale è senza inizio, proprio come la nescienza, 
che sta alle radici dell’individualità del sé, è composta 
dell'elemento di coscienza pura insieme con il corpo 
sottile. È il corpo sottile che determina la famiglia nella 
quale l’individuo rinascerà la prossima volta, il tipo di 
corpo grosso che avrà e così via. È ovvio quindi che il 
corpo sottile non può cominciare ad esistere al momen- 
to del concepimento del corpo grosso. 

Il soggetto empirico è il soggetto conosciuto nell’in- 
trospezione. È quello che conosce gli oggetti (vicini o 
lontani; presenti, passati o futuri), compie le azioni 
(morali o immorali) e prova piacere o dolore. È il prin- 
cipio unitario che attraversa tutti i tipi di conoscenza 
oggettiva, di azioni e di sentimenti individuali. Il sog- 
getto empirico, nel contesto della conoscenza, può es- 
sere analizzato come una struttura composta da quattro 
elementi: coscienza, rappresentazione, ego e strumento 


di deliberazione. Che il soggetto empirico comprenda 
la coscienza è considerato un fatto di per se stesso evi- 
dente, ma questo elemento di coscienza non è, in sé 
stesso, un «io cosciente», quanto piuttosto la coscienza 
pura e semplice. 

La natura fondamentale della coscienza cognitiva ri- 
siede nel fatto che può avere rappresentazioni. Gli 0g- 
getti possono essere rappresentati alla coscienza soltan- 
to mediante stati mentali. Dal momento che la coscien- 
za pura e gli oggetti materiali non possono entrare in 
relazione diretta, i filosofi del Samkhya postulano l’esi- 
stenza di un elemento materiale plasmabile e riflettente 
che colleghi la coscienza da un lato e gli oggetti mate- 
riali dall'altro. Questo elemento riflette la luce interiore 
della coscienza pura, diventando esso stesso luminoso 
nel prendere a prestito la luce. Gli oggetti esterni s’im- 
primono su questo materiale grazie agli organi senso- 
riali. Essendo plasmabile, questo elemento assume le 
forme degli oggetti materiali, e tali forme vengono defi- 
nite rappresentazioni. Questo materiale plasmabile e 
luminoso è la buddbi. La conoscenza degli oggetti non è 
possibile senza che la coscienza e gli oggetti siano in 
qualche modo collegati. Dal momento che non vi può 
essere alcuna relazione diretta tra questi due termini, la 
buddhi media tra di loro, riflettendo gli oggetti da un 
lato e la coscienza dall’altro. 

Il terzo elemento nella struttura del soggetto empiri- 
co è l’ego (abarzkàra), responsabile dell’«io-cosciente». 
Esso ha anche la funzione di 1) possedere tutti gli stati 
mentali e gli atti dell'individuo, 2) organizzare e siste- 
matizzare tutti i contenuti della fuddbi in un’unità (ed 
è quindi ontologicamente dipendente dalla 24441), 
3) delimitare la persona e separarla dalle altre persone e 
dagli oggetti, 4) essere il centro attorno al quale ruota- 
no tutti i pensieri, le azioni, i sogni e i desideri, usur- 
pando tutte le funzioni della coscienza pura come la 
fondazione della persona, 5) essere il principio dell’i- 
dentità personale e, per le persone ordinarie (ossia non 
liberate), identificarsi con il complesso corpo-mente. 

Il quarto elemento nel soggetto empirico è il 72445, 
responsabile della deliberazione nel contesto cognitivo 
e della determinazione nell’ambito della volizione. Tal- 
volta accade di avere dei vacillamenti della coscienza, 
come nel caso di uno stato di dubbio che può venir ri- 
solto soltanto da un atto deliberato, diverso dalla mera 
rappresentazione. Il principio ontologico responsabile 
di tale atto risolutivo è il manas. 

Questi tre princìpi ontologici, la duddbi, l’abamkara 
e il mzanas, non possono trovare un corrispettivo nelle 
facoltà contemplate dalla psicologia occidentale, per- 
ché nel Samkhya tali princìpi sono elementi (taftva) tra 
loro diversi con un diverso status ontologico, essendo la 
buddbi l’elemento primario della triade, l’aba72k4ra un 


elemento sviluppato dalla duddbi e il mzanas un elemen- 
to sviluppato dall’abamkira. L'evoluzione dei tattva, 
che non è un processo temporale bensì ontologico, di- 
pende da una necessità ontologica del soggetto empiri- 
co in quanto conoscitore di oggetti. Il soggetto empiri- 
co non potrebbe svolgere in alcun modo la sua funzio- 
ne di conoscitore di oggetti senza la rappresentazione 
degli oggetti, senza l’ego e senza l’elemento che risolve 
il dubbio. ; 

La scuola Advaita Vedanta di Sankara aggiunge un 
quarto elemento ontologico, il cift4, per spiegare la me- 
moria, ma combina tutti e quattro gli elementi come 
differenti funzioni del senso interiore (artabkarana), 
avvicinandosi così alle facoltà psicologiche registrate 
dai filosofi occidentali. Il termine antabkarana assume 
significati diversi all’interno dei diversi sistemi filosofici 
indiani. Come precedentemente si è detto, il Nyaya so- 
stiene l’identità tra antabkarana e manas. Nel Samkhya 
e nell’Advaita Vedanta, invece, questo termine rappre- 
senta una triade ed è impiegato per significare non sol- 
tanto il 24x45, ma anche la buddbi e l’ego, mentre nello 
Yoga, l’antabkarana s’identifica con il citta. 

Incarnazione e liberazione: la filosofia tantrica. Il 
problema della relazione tra mente e corpo divenne, a 
un livello metafisico più profondo, un problema di in- 
carnazione (associazione di una coscienza ad un corpo) 
e di liberazione (dissociazione di una coscienza da un 
corpo). I problemi legati all’incarnazione possono esse- 
re di due tipi: generali, ossia che riguardano in quale 
modo possa mai la coscienza avere un corpo; e specifi- 
ci, ossia inerenti al modo in cui un particolare sé o cen- 
tro di coscienza possa avere quel particolare corpo che 
è il suo. I problemi legati alla liberazione stanno invece 
nel rendere comprensibile e dimostrabile il modo in cui 
può aver luogo il processo inverso di dissociazione da 
un corpo. In entrambi i casi riguardanti l'incarnazione, 
e anche nel caso della liberazione, il problema cruciale 
sta nel comprendere il significato del concetto di «co- 
scienza dotata di corpo». Le varie filosofie indiane pro- 
pongono diverse soluzioni a questi problemi, ma qui 
verrà trattata soltanto la soluzione proposta dalla filo- 
sofia tantrica, e in particolare da Abhinavagupta, che 
dedica a questo soggetto un'analisi approfondita. [Vedi 
ABHINAVAGUPTAI]. 

Il primo punto da mettere in evidenza circa l’analisi 
della «coscienza dotata di corpo» è che tutti i sé indivi- 
duali non sono allo stesso livello di perfezione spiritua- 
le, morale, intellettuale o emozionale, e dunque non 
tutti i sé sono «dotati» dei loro corpi nello stesso senso. 
Ciò dipende dal fatto che il corpo non ha per ciascun 
individuo lo stesso valore, la stessa importanza e la stes- 
sa funzione. Per la gente ordinaria, che vive una vita 
egoista, avere un corpo significa identificarvisi. Questo 
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è vero per quasi tutti i bambini, che sono apertamente e 
senza vergogna egoisti. Potremmo dire perciò che l’uo- 
mo nasce con questa attitudine, che è l’attitudine origi- 
nale e naturale dell’uomo. Molta gente, nella propria 
vita, non si spinge mai oltre. Una persona a questo li- 
vello di vita non è altro che un corpo vivo e cosciente, 
che essa percepisce come un tutt'uno con se stessa. A 
questo livello, è un errore dire «il mio corpo» o affer- 
mare «io sono il mio corpo». E infatti ciascuno (a qual- 
siasi livello di perfezione) dice sempre «io sono me stes- 
so», ossia «io sono io», e mai «io sono il mio corpo», 
specie al primo livello di esistenza, quando il concetto 
di corpo come elemento distinto dal «sé» non è ancora 
emerso. Quando, a qualsivoglia livello di sviluppo spi- 
rituale o morale, si dice «il mio corpo», si attua una se- 
parazione, esperienziale o almeno concettuale, tra il 
corpo e il suo proprietario. Ma quando il corpo (o me- 
glio, quel che ro? chiamiamo corpo) è immediatamente 
percepito come ego, diventa il proprietario, il «sé». Ciò 
accade perché all’ego appartengono tutti gli stati men- 
tali e anche il corpo. Ma se il corpo è identificato con 
l’ego (e dunque sperimentato come «sé»), allora non 
può avere un altro proprietario, e perciò locuzioni co- 
me «il mio corpo» significheranno «il mio io» che è, na- 
turalmente, un’assurdità. 

Vediamo meglio, a questo punto, che cosa significhi 
identificare l’ego con il corpo. Innanzitutto, non è l’in- 
tero corpo, né una parte qualsiasi di esso, a venir imme- 
diatamente percepito come «io». Lasciando da parte 
ciò che cresce all’esterno, come unghie e capelli, con i 
quali l’ego non si identifica, vi sono milioni di organi- 
smi all’interno del corpo (come, ad esempio, i corpu- 
scoli del sangue) che non vengono percepiti come «io» 
o come parte del «sé». Questi organismi, sebbene siano 
essenziali per l’esistenza del corpo, hanno tuttavia una 
loro vita separata; vivono e si moltiplicano, combattono 
e muoiono, all’interno del corpo, eppure non sono mai 
percepiti come «sé». L’ego identifica se stesso con il 
corpo soltanto mediante il sistema nervoso. La coscien- 
za si espande per tutto il corpo attraverso i nervi affe- 
renti ed efferenti (agni e viya). 

In secondo luogo, sebbene la coscienza sia percepita 
come un'espansione che interessa tutto il corpo, e sebbe- 
ne sia il corpo nella sua totalità (ma non l’intero corpo) 
ad essere percepito come «io», a questo stadio dell’esi- 
stenza umana l’ego è radicato nella parte più profonda 
del midollo spinale. Il punto di vista dell’ego è quello 
della più rozza forma di autocentrismo. Che esista qual- 
cosa come l’ubicazione dell’ego in una certa parte del si- 
stema nervoso, parte che diventa il suo punto di vista, è 
un fatto che può venir sperimentato nelle opportune cir- 
costanze. Accade, per esempio, quando si incespica o ci 
si trova improvvisamente senza appoggio: si ha una sen- 
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sazione di vuoto alla bocca dello stomaco. Questa nau- 
seante sensazione di vuoto, di mancanza d’appoggio, vie- 
ne anche quando ci si trova ad affrontare inaspettata- 
mente un grave pericolo personale al quale non si è pre- 
parati, quando la nostra stessa esistenza è minacciata. 
Soltanto in questi momenti di crisi abbiamo l'immediata 
e sconcertante esperienza di un nostro sé collocato in 
una precisa parte del corpo. [Vedi CAKRA]. 

Lo sviluppo della vita spirituale, morale, intellettuale 
ed emozionale consiste, quindi, nell’identificarsi con il 
più alto centro del sistema nervoso autonomo. L’ego è 
sollevato gradualmente al livello del cuore, della gola, 
del cervello, e giunge infine, con la liberazione, oltre il 
corpo identificandosi esperienzialmente con l’intero 
universo, e persino trascendendolo. Il movimento verso 
l’alto dell’ego, che consiste precisamente nell’allargarsi 
del punto di vista, svincola l'individuo dal suo stretto 
autocentrismo e lo apre a stimoli raffinati. Un indivi- 
duo ai più alti livelli di esistenza può percepire minuti 
dettagli e variazioni sottili, per dire, in una musica, o in 
un colore, e persino nel gusto del cibo. Egli è genuina- 
mente partecipe di tutto, non soltanto nei riguardi del 
genere umano o degli esseri animati, ma anche degli 0g- 
getti inanimati. Si astiene dall’irresponsabile distruzio- 
ne tanto dei suoi simili umani quanto delle cose, delle 
piante o degli animali, e sarà in pace con se stesso, ossia 
con l’intero universo. [Vedi JIVANMUKTI]. Egli pos- 
siede anche un'intelligenza più acuta ed è un miglior ri- 
cercatore di verità poiché, essendosi svuotato di ogni 
pregiudizio e preferenza personale, è totalmente imper- 
sonale. Questo è il cammino della liberazione, della 
franchigia dalle limitazioni del pensiero, dei sentimenti 
e delle azioni che caratterizzano le forme più basse di 
esistenza umana. 

[Per una trattazione specifica dei sei sistemi di filoso- 
fia classica induista, vedi SAMKHYA; YOGA; MIMAM- 
SA; VEDANTA; NYAYA e VAISESIKA. Per le filoso- 
fie indiane non vediche, vedi CARVAKA; JAINISMO; 
e FILOSOFIA BUDDHISTA, vol. 10). 
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Panoramica generale 


Gli Indiani, che sotto l’aspetto antropologico sono 
costituiti da una commistione di immigrati arii e, in 
parte, da popolazioni autoctone, gradualmente elabo- 
rarono una cultura sfaccettata e altamente sviluppata, 
radicata nella struttura arcaica della mente umana. 
Questa cultura è spesso caratterizzata da un’integrazio- 
ne quasi totale di elementi eterogenei, dall’unità nella 
diversità, dall’omogeneità a dispetto dell’estrema va- 
rietà e complessità della sua composizione etnica e so- 
ciale, da una moltitudine di lingue e di modelli cultura- 
li diversi, e da una grande differenza di mentalità e di 
costumi socioreligiosi, culti, credenze, pratiche e modi 
di vita che variano ampiamente da regione a regione e, 
all’interno di una stessa regione, da classe a classe. La 
cultura indiana lascia libero corso ai lati emozionali e 
immaginativi della natura umana, al pensiero e all’ap- 
prendimento speculativi, più o meno visionari, e ha 
preservato a lungo la coesione dei suoi domini: la reli- 
gione, l’arte, la letteratura e l’organizzazione sociale. 

Vedismo. La vita religiosa, così come viene riflessa 
dalla più antica letteratura indiana in sanscrito preclas- 
sico, i Veda (a partire press’a poco dal XII secolo a.C.), 
è caratterizzata da un sistema predominantemente ri- 
tuale e sacrificale (Vedismo) sviluppatosi, in forme 
pressoché isolate, dapprima nel Panjab e poi nella pia- 
nura del Gange, tra gli immigrati arii (indoeuropei), le 
cui idee e rappresentazioni del divino costituiscono una 
sintesi quasi unificata e incarnata in una mitologia ela- 
borata che, in parte, ha le sue parallele equivalenze ri- 
tuali. Il pensiero vedico era basato sulla fede in un’ine- 
stricabile coordinazione di natura, società umana, riti e 
sfera mitologica e divina; principale fondamento di tale 
pensiero era la credenza che queste sfere si influenzas- 
sero l’un l’altra continuamente e gli uomini avessero, 
grazie al rituale, un ruolo obbligatorio da svolgere nel 
mantenimento dell’ordine universale e a favore dei pro- 
pri comuni interessi. Anche in epoca posteriore, gli in- 
diani continuarono a cercare corrispondenze tra ogget- 
ti e fenomeni appartenenti a sfere di natura e a sistemi 
concettuali assai diversi tra di loro. Molti inni e singole 
stanze del più antico corpus letterario (la Rgveda Sambi- 
tà, un'antologia tratta da tradizioni familiari) erano in- 
tesi in funzione del culto e venivano impiegati nella li- 
turgia di cerimonie spettacolari e solenni (fra4t2), che 
gradualmente aumentarono di numero, durata e com- 
plessità. Queste cerimonie servivano ad assicurare l’or- 
dinato funzionamento del mondo a beneficio dei loro 
committenti nobili o benestanti. I riti erano compiuti 
all'aperto, secondo uno schema particolarmente studia- 
to (non esistevano templi né idoli), da celebranti spe- 
cializzati. Parte di questa letteratura veniva impiegata, 


insieme con i testi tratti dall’ Atbarvaveda Sambità, du- 
rante i rituali domestici o magici celebrati da un capo- 
famiglia o da un singolo sacerdote per assicurare la sa- 
lute, la sicurezza, il successo, la prosperità e la longevità 
di un individuo. Questi testi, insieme con le formule ri- 
tuali dello Yajurveda, invariabilmente destinate a una 
qualche funzione rituale, sono collettivamente chiamati 
mantra. Essi sono considerati rivelazioni di aspetti del 
divino, prodotti dell'esperienza di eminenti saggi (r52), 
e costituiscono perciò formule verbali sacre e intrinse- 
camente potenti atte a produrre un determinato risulta- 
to. Alcuni mantra vedici continuarono ad essere utiliz- 
zati nei riti induisti, che, tuttavia, in genere ne richiedo- 
no altri. 

Non è possibile stabilire una cronologia definita per 
la letteratura vedica o per lo sviluppo delle idee religio- 
se e delle pratiche rituali. Sappiamo che alle raccolte di 
inni seguirono i drdbwana, testi che discutono riti e ri- 
tuali e ne spiegano le origini, il significato e la validità. 
Questi atti sacrali, essendo la controparte del dramma 
cosmico, sono di fatto anche l’espressione simbolica 
delle speculazioni sulle origini e il funzionamento del- 
l’universo, e sul significato, l’attività e gli effetti dei po- 
teri, personali e impersonali, che ne presiedono i domi- 
ni manifestandovi la loro presenza e influenza. Ad 
esempio, la costruzione cerimoniale di un particolare 
luogo ove collocare il fuoco rituale è considerata un 
mezzo per reintegrare il Dio creatore, mettendolo così 
in grado di continuare la sua attività creativa, e di por- 
tare a una trasformazione, e a un'esistenza più alta, il 
committente del sacrificio che, durante tale rituale, e 
mediante esso, viene identificato con il creatore e libe- 
rato dalla morte. In larga misura basati sui brabmzana 
sono gli frautaszitra, manuali nei quali i riti vengono au- 
torevolmente descritti in modo sistematico in funzione 
della loro utilità pratica. Essi non forniscono però alcu- 
na informazione sui culti più antichi, preistorici, che 
non possono essere ricostruiti. Queste opere suddivi- 
dono i riti solenni in tre classi: i sacrifici incruenti in 
parte ereditati, i più elaborati sacrifici animali, e le ceri- 
monie sorza tipicamente indiane. Nel corso del tempo, 
questi riti elitari fra4t4 caddero largamente in disuso e 
vennero soppiantati da riti induisti, celebrati a benefi- 
cio di un’assai più larga parte della popolazione che se 
ne accollava le spese. [Vedi VEDA e BRAHMANA E 
ARANYAKA]. 

Induismo. Alcune forme preistoriche di Induismo 
(ossia della civiltà degli induisti, formata dalle loro cre- 
denze, dalle loro pratiche e dalle loro istituzioni socio- 
religiose) esistevano già nel periodo vedico, e forse an- 
che prima, in particolar modo nella non documentabile 
religione delle classi inferiori. Il rituale domestico, che 
è completamente diverso da quello solenne, è costituito 


da molti riti che, benché descritti e sistematizzati da au- 
rorità brahmane nei Grbyasztra vedici, non sono nella 
loro essenza tipicamente vedici, o meglio, costituiscono 
varietà vediche di diffusi riti di passaggio, di riti di pa- 
cificazione, di culto dei morti, e così via. Capitoli poste- 
riori di questa letteratura mostrano influenze marcata- 
mente non vediche o postvediche, come nel caso di for- 
ti tendenze al ritualismo visnuita, che attestano la gra- 
duale incorporazione di riti non vedici e la sostituzione 
con elementi extravedici in quelli ammessi dai compila- 
tori originali di riti e pratiche induisti. A poco a poco 
questi elementi divennero sempre più preminenti 
Influenze non arie. In quale misura le religioni degli 
abitanti non arii dell'India esercitarono la propria in- 
fluenza sulla formazione e lo sviluppo dell’Induismo è 
argomento di intense discussioni. Sebbene gli autocto- 
ni possano aver fornito alcuni elementi, la loro religio- 
ne differisce sotto molti aspetti (per esempio, essi non 
venerano la vacca, e consentono alle vedove di risposar- 
si). La religione vedica non ha alcuna dimostrabile rela- 
zione con le grandi civiltà di Harappa, di Mohenjo-Da- 
ro e delle vaste regioni a oriente della Valle dell’Indo 
(circa 2500-1500 a.C.). Dal momento che i simboli gra- 
fici sui sigilli provenienti da questi siti non sono stati 
decifrati in maniera convincente e che la lingua non è 
stata identificata (che fosse di ceppo dravidico, nome 
che viene impiegato per identificare le lingue non arie 
dell'India meridionale, è tuttora una semplice conget- 
tura), la maggior parte delle conclusioni tratte dal ma- 
teriale archeologico e le argomentazioni a favore di un 
legame con elementi o caratteristiche di un Induismo 
anteriore o persino coevo restano a livello del tutto spe- 
culativo, così come l’ipotesi dell’influenza predominan- 
te esercitata da un sostrato dravidico. Forse che le sta- 
tuette di donna in argilla possono testimoniare la conti- 
nuità nel periodo storico di una qualche forma di culto 
tributato a una dea madre, o magari l’esistenza di un 
culto fak? $ivaita preistorico? O si può forse ritenere 
che una tal figura di un danzatore sia identica alla figura 
di Siva che danza? L'ampia distribuzione in diverse re- 
gioni di oggetti che possono aver avuto la funzione, per 
esempio, di amuleto o di offerta votiva, ci metterebbe in 
guardia dal considerare con troppa fretta la loro ricor- 
renza nelle religioni induiste come un elemento d'’inin- 
terrotta continuità di un certo tipo di funzione ipoteti- 
camente attribuita a certi oggetti della Valle dell'Indo. 
[Vedi VALLE DELL’INDO, RELIGIONE DELLA]. 
Caratteristiche generali. La principale corrente del- 
l’Induismo, la cosiddetta grande tradizione, costituisce 
un'unità particolarmente costante. La tendenza a man- 
tenere tale continuità è sempre stata profondamente ra- 
dicata, ma non esclude l’accrescimento costante e l’inte- 
grazione di elementi ulteriori, derivati sia da popoli non 
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arii, sia da fonti straniere (ad esempio, i popoli che inva- 
sero la frontiera nordoccidentale possono aver contri- 
buito all’usanza del sat7, l’autoimmolazione praticata 
dalle vedove), sia dall’attività di singoli leader religiosi. 
Mentre la continuità e il cambiamento sono stati gli 
schemi prevalenti, l’incorporazione e la sintesi tra il 
nuovo e il tradizionale di solito furono più evidenti di 
quanto non lo sia stata l’eliminazione, spesso quasi im- 
percettibile, di quegli elementi che non avevano più una 
funzione utile e riconoscibile. Tuttavia, è più comune ri- 
farsi al passato che non inventare da capo, e idee che 
possono sembrare originali adombrano magari concetti 
apparsi secoli prima. Molti tratti dell’Induismo, per 
esempio, hanno le loro radici in un passato vedico, e al- 
cune idee caratteristiche, ereditate dal passato ed elabo- 
rate in certe correnti basilari, in primo luogo le dottrine 
della salvezza, hanno fino ad oggi largamente determi- 
nato il modo indiano di vedere la vita e il mondo. 

Le upanisad più antiche costituiscono il primo tenta- 
tivo scritto di sistematizzare il pensiero filosofico india- 
no. Esse sono supplementi esoterici dei brabmaya, de- 
stinati ad allievi già esperti, con un’inclinazione alla ri- 
flessione, alla speculazione astratta e alla discussione fi- 
losofica piuttosto che alla teoria rituale, e rispondono 
perciò ai bisogni degli asceti e degli anacoreti. Pochi in- 
diani sono inclini a respingere i contenuti di queste 
upanisad, con le quali ogni posteriore filosofia dovette 
mostrarsi in accordo. Pur sottolineando il valore filoso- 
fico della tradizione vedica, esse vertono essenzialmen- 
te sulla descrizione della natura di ciò che è alternativa- 
mente chiamato brabrzan (l'Assoluto) o dira” (l’anima 
universale), e sulla sua relazione con l’anima individua- 
le (spesso chiamata jîva). La realizzazione di un'identità 
tra il primo e il secondo termine venne soppiantata a 
poco a poco dal metodo rituale di sconfiggere la morte 
e raggiungere una vita piena, meta ultima di tutte le 
speculazioni. Poiché si tratta di opere compilative, le 
upanisad non presentano una teoria filosofica omoge- 
nea, ma portano il segno di una tendenza a riconciliare 
i riferimenti alle dottrine dualistiche ed evoluzionisti- 
che, proprie di quella che stava per diventare la scuola 
filosofica Samkhya, con le dottrine monistiche preva- 
lenti. L’Induismo, diretto da esse verso il monismo, 
cercò ampiamente ispirazione in queste opere. 

L’Induismo presenta un gran numero di elementi 
più o meno costanti. L'interesse principe della vita spi- 
rituale indiana è la credenza in un eterno increato, e la 
conseguente ricerca di tale principio fondamentale 
(brabman), fonte ultima e meta di ogni esistenza. Il 
brabman è l’Uno, il Tutto e l’unica realtà, che si trasfor- 
ma nell’universo, o provoca l'emanazione da sé di tutte 
le esistenze e di tutti gli esseri, e che costituisce il sé (4t- 
man) di ogni essere vivente. Il brabrzan può anche esse- 
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re concepito come un «dio elevato» personale (di solito 
Visnu o Siva), caratterizzato da qualità sublimi e degne 
di venerazione. Elementi ulteriori sono la fede che la 
propria esistenza e la cultura della propria comunità 
siano basate su di un fondamento eterno e infallibile, e 
l'intenso desiderio di costruire la propria vita e i propri 
ideali su questo saldo fondamento; il riconoscimento di 
un corpus primigenio di letteratura religiosa (i Veda) 
quale eterna e assoluta autorità considerata la manife- 
stazione verbale del brabrmzan, sebbene non se ne cono- 
sca il contenuto; e l’ammisione della supremazia spiri- 
tuale, per diritto di nascita, dei brahmani, che costitui- 
scono un’altra manifestazione del brabrzan e sono con- 
siderati i rappresentanti della norma di purità rituale e 
godono di prestigio sociale. 

La chiave di volta dell’etica induista è la credenza 
nell’unità di tutta la vita e, come corollario, il rispetto 
della vita e il sentimento di fratellanza con tutti gli esse- 
ri viventi (abirzs4); la dottrina della trasmigrazione e 
della rinascita (sa77s4r2, un termine postvedico), già ac- 
cennata in una delle upanisad più antiche (circa 600 
a.C.), e il suo complemento, ossia la credenza nel kar- 
man (le azioni precedenti) come fattore che determina 
la condizione nella quale un essere rinasce, conseguen- 
za di una visione ciclica di tutti i processi e dell’esisten- 
za terrena. Queste dottrine incoraggiano l’opinione che 
la vera esistenza non consista nella vita terrena (il cosid- 
detto pessimismo indiano), e da ciò ne consegue la con- 
vinzione che lo sforzo umano debba essere diretto ver- 
so l'emancipazione finale (r20ksa) dal meccanismo del 
karman e della trasmigrazione, giacché l’unico scopo di 
questo sforzo è l’Uno (brabrzan) che sta al di là di ogni 
esistenza fenomenica. Per queste ragioni, l’Induismo 
manifesta una tendenza naturale alla speculazione di 
pari passo con la religione come anche a una filosofia 
monistica e al misticismo che ha lasciato intatte la mito- 
logia tradizionale e le credenze comuni. Infine, esso è 
caratterizzato da un complesso politeismo sussunto in 
un fondamentale monoteismo, e dalla propensione ad 
ascrivere gli attributi degli altri dei alla divinità che si 
adora. 

Storia antica. La vera e propria storia dell’Induismo 
ha inizio con la comparsa delle grandi opere sul dhar- 
ma, l'insieme degli usi e dei comportamenti tradiziona- 
li che, concordando con gli standard considerati auto- 
revoli poiché derivanti dai Veda, manifesta e mantiene 
l’ordine e la stabilità. Questa fu anche l’età dell’epica, e 
nella fattispecie del Mababharatha (circa 300 a.C.-300 
d.C.), quell’«enciclopedia dell’Induismo» che presen- 
tava già, fin d’allora, ciò che sembra un conglomerato 
variegato e confuso di credenze e di pratiche. Tuttavia, 
vi sono due correnti principali, due soteriologie se con- 
siderate nel loro aspetto dottrinale, due religioni se 


guardate con gli occhi dei loro aderenti: il Visnuismo e 
lo Sivaismo. Né l’una né l’altra delle due correnti sono, 
di per se stesse, unitarie. Eppure tutti i visnuiti sono es- 
senzialmente monoteistici, poiché credono in Visnu 
quale loro «divinità elevata» immanente (I$vara), seb- 
bene in molti contesti egli appaia come una delle figure 
divine (deva) del politeismo. Nei Veda, Visnu rappre- 
senta la pervasività universale; la sua energia benefica, 
nella quale tutti gli esseri dimorano, raggiunge il mon- 
do grazie all’axis mundi, il pilastro centrale dell’univer- 
so. I visnuiti spesso lo venerano attraverso le sue mani- 
festazioni o personificazioni (avatàra), come Rama o 
Krsna. Queste e altre figure in origine indipendenti si 
sono fuse con Visnu, soprattutto come risultato della 
tendenza a identificare le varie rappresentazioni della 
Somma Persona con la Persona Primordiale (purusa) la 
cui autolimitazione, secondo un inno del Rgveda, ha 
inaugurato l’era della creazione. La preferenza per l’u- 
no o l’altro avatàra dipende innanzitutto dalla tradizio- 
ne: nel Nord, è più sovente venerato Krsna; nel Sud, 
Rama, lo stesso Visnu o la sua consorte, Sri. In molti 
miti, il versatile Visnu è autore, spesso in noti luoghi in- 
diani, di azioni grandi e miracolose volte a confermare 
il dharma, a proteggere l'umanità e a preservare il mon- 
do. La Bhagavadgità, un episodio del Mababhéarata e la 
più autorevole delle opere visnuite, sta alla base dell’e- 
tica visnuita: compiendo il loro dovere disinteressata- 
mente, gli uomini arrivano a comprendere la presenza 
di Dio in se stessi, amano devotamente lui e tutti gli es- 
seri, e dedicano a lui tutte le loro azioni così da merita- 
re la speranza nella liberazione finale. 

Il culto induista, suddiviso in diversi gruppi e cor- 
renti, di Siva nelle sue varie manifestazioni, è il risultato 
di uno sviluppo complesso al quale l’estraneo e spesso 
malevolo dio vedico Rudra ha dato un forte contributo 
(in aggiunta a probabili influenze dravidiche). Rudra, 
che in primo luogo rappresenta gli aspetti selvaggi di 
una natura non addomesticata, era chiamato Siva («il 
mite») quando venivano enfatizzati gli aspetti benevoli 
e propizi della sua natura. Lo Sivaismo è un amalgama 
non sistematico di filosofia $ivaita panindiana, di reli- 
gione locale o popolare, di pensiero mitologico, e di im- 
maginario popolare. Il multiforme carattere di Siva, al 
quale vengono attribuiti aspetti sia di grandi divinità, 
sia di poteri demoniaci, è spezzettato in tante manife- 
stazioni parziali che rappresentano aspetti della sua na- 
tura ambivalente. Come Î$vara, egli è l’unica e onnipo- 
tente Persona Suprema, e rappresenta un mero princi- 
pio astratto al di là di ogni cambiamento e variazione, 
meno umano di Visnu e assai meno attivo, sebbene al- 
trove, nel suo ruolo di Nataraj il danzatore, origini il rit- 
mo eterno dell’universo. Egli è al tempo stesso mite e 
terribile, creatore e distruttore, ascetico e sensuale. Siva 


rappresenta dunque una divinità composita che, però, 
si presenta unitaria agli occhi dei suoi devoti, e svolge 
molti ruoli apparentemente contraddittori nel mito, 
che risolvono a vari livelli contraddizioni inconciliabili 
dal punto di vista logico. 

Buddhismo e Jainismo. Nello stesso periodo fioriro- 
no due soteriologie eterodosse: eterodosse in quanto re- 
spingono l'autorità dei Veda e i pregiudizi sociali dei 
brahmani, benché attacchino appena le fondamenta 
delle credenze e delle pratiche induiste. Il modo in cui i 
primi buddhisti presentarono le loro dottrine ha molto 
in comune con le uparisad più antiche, che devono pre- 
cedere sia il fiorire della cultura aria al Sud sia l’attività 
di Gautama (circa 560-480 a.C.). Gautama, il Buddha, 
fornì una prima esposizione delle basi della sua dottrina 
a Benares. Egli insegnò che coloro i quali desideravano 
essere liberati dal sarzsira e dall’automatismo del kar- 
man, che non conta su di un’anima continuamente tra- 
smigrante (la cui esistenza il Buddha negava), avrebbero 
dovuto comprendere quattro fondamentali verità: 1) l’e- 
sistenza terrena è dolore; 2) la causa del dolore sta nella 
brama di esistere, che porta alla rinascita; 3) la cessazio- 
ne di questa brama significa cessazione del dolore; 4) un 
cammino, suddiviso in otto vie, conduce a tale cessazio- 
ne. La liberazione finale viene raggiunta soltanto con 
una vita ascetica e monastica da parte di coloro che, do- 
po aver con successo osservato specifiche norme di vita 
e aver raggiunto la meditazione completa (sarz44b?), 
sperimentano l’indefinibile stato del nirvana, la cessa- 
zione di ogni divenire. Le attività quotidiane dei monaci 
buddhisti consistevano nella recitazione, nella medita- 
zione, nell’istruzione e nella raccolta delle elemosine 
elargite dai laici (che in larga parte continuavano ad 
aderire alla fede induista e osservavano pratiche indui- 
ste). Quando il numero degli aderenti crebbe, l'ordine 
buddhista cominciò a ricevere grandi doni, che portaro- 
no all’erezione di monasteri. L'ordine continuò a molti- 
plicarsi e ad espandersi in diverse parti dell’India, inclu- 
se le regioni meridionali e lo Sri Lanka (M secolo a.C.). 
All’inizio del IV secolo a.C., una serie di scismi portò la 
comunità a suddividersi, e ogni ramo dell’ordine fece la 
sua propria raccolta di testi canonici. Dopo il 500 d.C., 
il Buddhismo indiano cominciò a declinare. 

Il Buddha non fu il solo maestro illuminato che, do- 
po aver rinunciato al mondo, organizzò i suoi discepoli 
in una comunità. Nel Bihar, un suo contemporaneo, 
Vardhamana Mahavira, riformò una comunità preesi- 
stente e fondò il Jainismo, a prevalente carattere mona- 
stico, che si estese all'India settentrionale e centrale, al 
Gujarat e al Deccan, e che, negli ultimi secoli prima 
dell’era cristiana, si divise in due gruppi, non a causa di 
divergenze filosofiche bensì per questioni legate alle re- 
gole monastiche. Il Jainismo ha carattere sistematico e 
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la sua ideologia di base non ha mai subito mutamenti. 
La sua filosofia è dualistica: essa presuppone entità non 
viventi (inclusi spazio e tempo) pervase da anime im- 
materiali ed eterne (in parte trasmigranti e in parte 
emancipate); il mondo, eterno e immutabile, non è go- 
vernato da un essere supremo; il sistema è caratterizza- 
to dall’assenza di divinità (deva); il karzzan è il potere 
centrale che determina il destino delle anime non 
emancipate. L'uomo deve perfezionare la propria ani- 
ma e quella di tutte le altre creature cui è legato da un 
sentimento di fratellanza; l’abizzsà e la tolleranza uni- 
versale sono i compiti principali e le virtù cardinali. A 
differenza del Buddhismo, i cui seguaci provenivano da 
ogni classe sociale, il Jainismo attrasse benestanti e per- 
sone influenti. I jainisti eressero splendidi templi, ador- 
ni di statue che rappresentavano le anime perfette 
(siddha), e produssero un vastissimo corpus di letteratu- 
ra etica e narrativa. Oggigiorno essi tendono spesso a 
tornare in seno all’Induismo, contro il cui ordine socia- 
le non si sono mai ribellati. 

L’Induismo posteriore al IV secolo a.C. Nell’epoca 
in cui il Buddhismo e il Jainismo godettero della prote- 
zione regale, essi poterono estendere la loro influenza. 
Tuttavia, le masse continuarono senza dubbio a restare 
induiste, sia sotto la dinastia Maurya (circa 326-circa 
187 a.C.), le cui epigrafi regali danno l'impressione di 
una supremazia buddhista, sia nei primi due secoli del- 
l’era volgare, quando regnanti stranieri accordarono ai 
buddhisti la loro protezione. Fino al IV secolo, le prove 
scritturali e numismatiche dell’esistenza del Visnuismo 
e dello Sivaismo sono scarse, ma il periodo della dina- 
stia Gupta (320-500 circa d.C.), mecenate dei brahma- 
ni e delle comunità induiste, assistette al pieno sviluppo 
del sanscrito classico e al sorgere di uno stile architetto- 
nico non buddhista. 

La costruzione di un tempio, rito basato su di una 
realtà mitica, e sacrificio che porta il costruttore a un li- 
vello più alto di autocomprensione, è anch'essa, così 
come la costruzione del grande camino sacrificale vedi- 
co (chiamato di solito, inappropriatamente, «altare del 
fuoco»), l’espressione materiale della dottrina della 
reintegrazione. Nel tempio, il dio è adorato attraverso 
la sua immagine (724rt?), la cui bellezza contribuisce al- 
la sua forza come strumento sacro. Con elaborate ceri- 
monie, al dio vengono offerti cibo, fiori e incenso, co- 
me si usa con le persone importanti e gli ospiti regali. 
La sua iconografia, la consacrazione (introduzione del- 
lo spirito del dio) e la sua installazione, insieme con i 
mantra utilizzati, il significato e le caratteristiche dei 
materiali, e lo spirito che anima l’esecuzione di tempio 
e immagini, sono tutti meticolosamente descritti. Que- 
sto culto giornaliero (p#/4) ha ereditato probabilmente 
molti elementi non arii, che vennero gradualmente re- 
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cepiti dalle classi superiori e incorporati nella letteratu- 
ra brahmanica. La p#/4 viene anche celebrata in casa 
dal capofamiglia. Fintantoché ‘sopravvisse il semplice 
culto privato più antico, esso si aggiunse ai culti tradi- 
zionali (s7z4rt4) di Visnu, Siva e altri dei, ai riti del mat- 
tino e della sera, alle oblazioni nel fuoco consacrato, al- 
la recitazione e all'adorazione mentale. 

Dal Iv secolo d.C. in poi, e per diversi secoli, fiorì un 
enorme corpus letterario, in prevalenza visnuita e $ivai- 
ta. I puràna, derivati da vari ambienti e da diverse re- 
gioni, ma tutti significativamente attribuiti al redattore 
dei Veda e del Mababbarata, dichiarano di essere testi 
ispirati e trattano di cosmogonia, cosmologia (l’univer- 
so ha un'esistenza ciclica e il suo eterno ritorno implica 
l'eterno ritorno delle anime alla schiavitù e alla soffe- 
renza), mitologia e leggende, princìpi filosofici, prati- 
che e cerimonie religiose, culti locali e santuari, fiumi 
sacri e luoghi di pellegrinaggio. I numerosi e ancora in- 
fluenti 4g4774, anch’essi in sanscrito, insegnano soprat- 
tutto la realizzazione pratica di verità religiose, e tratta- 
no inoltre diffusamente della gestione dei templi, dei ri- 
tuali domestici, della vita religiosa tradizionale e del 
comportamento induista. I loro argomenti si possono 
teoricamente schematizzare in quattro categorie: supre- 
ma conoscenza, che permette di accedere all’emancipa- 
zione finale; concentrazione fisica, mentale e psichica, 
ossia il controllo completo di tutte le funzioni corpora- 
li e mentali, che conduce alla stessa meta (yoga); opere 
meritorie; e, infine, riti, incluse le numerose feste im- 
portanti dal punto di vista sia sociale che religioso a cui 
viene attribuita la capacità di stimolare e resuscitare i 
poteri vitali della natura. Gli 4g@724 furono di sostegno 
a varie dottrine filosofiche. Un aspetto dei vaisnavaga- 
ma, meglio conosciuti con il nome di sarbità, è la bhak- 
ti, la «partecipazione (dell’anima al divino)», ossia il 
culto fervente ed emozionale e l'adorazione di una divi- 
nità personale realizzati con uno spirito di profondo af- 
fetto, che induce ad arrendersi a Dio. Poiché queste 
opere insegnano anche dottrine non vediche, esse sono 
considerate spesso eterodosse in quei principi che de- 
viano dal dharma induista. Alcune religioni, come la 
tradizione Saiva Pa$upata settentrionale, hanno consa- 
pevolmente diffuso riti e pratiche divergenti. La mag- 
gior parte dei visnuiti, e tra di loro gli esponenti del 
Paficaratra, affermano invece di non deviare dalla tra- 
dizione generalmente accettata; molti $ivaiti meridiona- 
li ritengono (pur senza prove certe) che i loro 4garz4 
siano la versione sanscrita di una tradizione originaria- 
mente dravidica; alcuni suppongono l’influenza di dot- 
trine esoteriche orali. Di fatto, diversi elementi sono, 
nonostante le argomentazioni in contrario, di origine 
non brahmanica. 

Religioni $ivaite e Tantrismo. Alcune religioni del- 


l’India deviano dalle comuni tradizioni e istituzioni in- 
duiste. A differenza degli $aiva siddhantin di lingua #4- 
mil del Sud — che, basandosi anche sul misticismo dei 
santi-poeti $ivaiti tarzi! (nayandr), insegnano che dio 
sotto forma di una guida spirituale, o guru, permette 
con la sua grazia di essere compreso dalle anime purifi- 
cate — i vira$aiva, o lingayat, dell'India sudoccidentale 
(non menzionati prima del xIl secolo) hanno abbando- 
nato molti elementi tradizionali (per esempio, le caste e 
il culto delle immagini). Il dissenso dottrinale è sempre 
possibile. La scuola $ivaita del Kashmir, che propugna 
il monismo e un idealismo filosofico-religioso, sotto al- 
cuni rilevanti aspetti dissente dall’i insegnamento di 
Sankara (vini secolo), fondatore del monismo dell’Ad- 
vaita, tratto dal Vedanta upanisadico come un sistema 
di idealismo assoluto, seguito soprattutto dall’élite in- 
tellettuale. Sankara, nativo del Malabar, visse a Benares 
e viaggiò per tutta l'India; egli fu un eccellente organiz- 
zatore: stabilì un ordine monastico e diversi monasteri 
(matha) che, insieme con i numerosi eremitaggi (4$r4- 
ma) e i grandi sacrari, divennero centri di attività reli- 
giosa e contribuirono alla realizzazione del suo ideale di 
unità induista. 

A partire all’incirca dal 500 d.C., il rituale e le dottri- 
ne tantrici cominciarono a fare la loro comparsa con 
più o meno frequenza nel Buddhismo, nello Saiva 
Siddhanta e nel Paficaratra. Il Tantrismo, concepito 
originariamente per circoli esoterici, e tuttavia aspetto 
rilevante dell’Induismo, è una ricerca sistematica di ec- 
cellenza o emancipazione spirituale mediante la realiz- 
zazione nel proprio corpo del sommo principio, la divi- 
nità bipolare e bisessuale. Le potenzialità di questo mi- 
crocosmo dovrebbero essere attivate, sublimate e por- 
tate a esercitare la loro influenza sul macrocosmo, con 
il quale esso è strettamente correlato (i processi fisiolo- 
gici sono perciò descritti con una terminologia cosmo- 
logica). I mezzi atti a questo scopo, in parte magici, in 
parte orgiastici, includono la recitazione di mantra, la 
contemplazione di simboli cosmici geometrici (rz4nda- 
la) che portano il celebrante dei riti alla reintegrazione 
della coscienza, e inoltre gesti appropriati (r2udr4) e 
meditazione. La p#/4 tantrica è complicata e sotto mol- 
ti aspetti differisce dalle cerimonie convenzionali. In 
particolar modo nel Bengala, il Tantrismo è emerso so- 
prattutto con il culto $4ka. Il termine Tantra si applica 
comunemente alle opere $ivaite o f4kt4 della tradizione 
tantrica. Lo Saktismo, che non è sempre chiaramente 
distinguibile dallo Sivaismo, è il culto del Supremo co- 
me energia divina creatrice (fa£t), una forza femminile 
che crea, regola e distrugge il cosmo; quando tale ener- 
gia è vista nel suo aspetto personale, è di solito la sposa 
di Siva e spesso la terribile dea Durga o Kali. In contra- 
sto con i cosiddetti tantristi della mano destra, che en- 


fatizzano lo yoga e la bhakti, i tantristi della mano sini- 
stra cercano invece di realizzare l'unione del principio 
maschile e del principio femminile nell’Uno, combi- 
nando il controllo dei sensi con l’atto sessuale; inoltre, 
essi fanno un uso sacramentale di ciò che ai brahmani è 
vietato (ad esempio, la carne). 

Religioni visnuite e bakhti. Sebbene il Visnuismo, 
meno coerente dello Sivaismo, si sia diffuso in tutta 
l'India nel corso del vI secolo, esso divenne predomi- 
nante nel Tamil Nadu, che diventò la culla di scuole e 
movimenti importanti che contano tuttora numerosi fe- 
deli. La tradizione conosciuta come Srî Vaisnava venne 
inaugurata tra il 900 e il 1130 circa da Yamuna, il primo 
apologista della teologia visnuita, e fu consolidata dal 
grande filosofo Ramanuja (circa 1050-1137). Lo Sri 
Vaisnava introdusse nelle sue cerimonie la recitazione 
degli inni tarzil degli 4lvar, che rivelano una fede arden- 
te e un amore verso Dio. Poiché questi poeti, e i loro 
grandi maestri (4c4ry4), sono considerati parti integran- 
ti (2754) della natura di Dio, le loro immagini vengono 
spesso venerate nei templi. Secondo Ramanuja, il brab- 
man è, nel suo aspetto «personale» (purusa) la sola cau- 
sa delle proprie modificazioni (emanazione, esistenza e 
assorbimento dell’universo), immateriale, perfetto, on- 
nipotente, anima di ogni essere, meta ultima di ogni 
sforzo religioso, al quale Dio induce il devoto che desi- 
dera essergli gradito. Il significato purificatorio del ri- 
tuale, le opere meritorie, l'adempimento disinteressato 
dei doveri, e la dbakti vengono enfatizzati. 

L’autorevole Bhagavata Purina (circa 9002), anch’es- 
so composto nel Tamil Nadu, insegna che Dio, median- 
te la sua incomprensibile capacità creativa (77474) si 
espande nell’universo, che costituisce la sua apparenza 
esteriore. Sulle basi di questo insegnamento, il Visnui- 
smo del Bengala sviluppò sia una teoria incentrata sulla 
relazione di inconcepibile differenza nell’identità e di 
identità nella differenza tra Dio e il mondo, sia la dot- 
trina secondo cui l’attività creativa di Dio costituirebbe 
il suo gioco (/7/4). La descrizione emozionale ed erotica 
del gioco del giovane Krsna con le pastorelle (gopî), che 
rappresentano le anime pervase dalla bhakti che anela- 
no a Dio, gode di lunga popolarità. In questo purdra, la 
religiosità bhakti venne estesa, approfondita e stimolata 
da canti, meditazioni e contemplazione dell'immagine 
di Krsna. Essendo la via più sicura a Dio, la bhakti, che 
è costituita da un’attitudine mistica della mente impli- 
cante sia una comprensione intuitiva e immediata sia 
una contemplazione amorosa di Dio, spesso adombra 
l'aspirazione del devoto all’emancipazione finale, assu- 
mendo un carattere di incontrollabile entusiasmo e di 
estasi, sottolineato da lacrime, isteria e svenimenti. 

Nell’India settentrionale e centrale, il movimento 
bbakti fiorì dal x al xv secolo, producendo un’e- 
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stesa e varia letteratura dialettale. Ancor oggi queste 
aree risentono dell’influenza di una lunga successione 
di santi-poeti, di appassionati predicatori itineranti 
(tra di loro ricordiamo Caitanya, nel Bengala, 1485- 
1533) e di guru. Questi riformatori mistici e religiosi 
(più che sociali) resero celebri, con esecuzioni pubbli- 
che, i loro canti devozionali e i kirtaza (lodi del nome e 
della gloria di Dio) e predicarono un sistema di vita 
non estremista. Indirizzandosi alle masse, la dbakti in- 
fluenzò quasi tutte le comuntà religiose e, con la sua 
forza unificante, contribuì considerevolmente a rivita- 
lizzare l’Induismo. 

Reazione alle religioni straniere. La rinnovata vita- 
lità dell’Induismo nel Sud e il diffondersi del movimen- 
to bhakti prepararono gli indiani a resistere al proseliti- 
smo di religione estranee, in particolare l'Islam. Dal 
1000 d.C. in avanti, i musulmani conquistarono le re- 
gioni nordoccidentali, elevarono Delhi a loro capitale, 
ed estesero la loro influenza al Bengala, al Deccan e al- 
le regioni meridionali, distruggendo templi e idoli, e fa- 
cendo numerosi proseliti, in particolare tra gli intocca- 
bili. Tuttavia, l'Islam non toccò in profondità il sistema 
di vita induista e, anzi, provocò piuttosto una contro- 
reazione, nella forma di un’accresciuta adesione al 
dharma e alle religioni induiste e di una più stretta os- 
servanza di riti e cerimonie. Tuttavia, la presenza dell’I- 
slam in India provocò l’annoso conflitto tra il suo rigi- 
do monoteismo e le varie manifestazioni dell’Induismo. 
In un campo, tuttavia, l'Islam e l’Induismo poterono 
avvicinarsi l’un l’altro: i mistici sia induisti sia musul- 
mani condividono l’idea di un'unità che abbraccia tut- 
to. Certo, i sufi sfruttarono questa idea come canale di 
islamizzazione, ma alcuni leader spirituali indiani cerca- 
rono di gettare un ponte tra Islam e Induismo. Kabir 
(circa 1440-1518), poeta itinerante, asceta e mistico ri- 
gidamente monoteista, e insegnante e predicatore eclet- 
tico, respinse il rituale tradizionale e la speculazione 
brahmanica, ma mantenne la credenza nei concetti ba- 
silari, quali il karzzan e il sarzsara e, nel corso del tem- 
po, la sua religione sincretistica acquisì un carattere 
sempre più induista. Nanak (1469-1539), anch'egli rigi- 
damente monoteista, affermò che ogni idea pluralistica 
e antropomorfica del Supremo si sarebbe dissolta nel- 
l’unica forma di Dio, il realmente esistente. Oppositore 
del sistema di casta e dell’idolatria, organizzò i suoi se- 
guaci, i sikh, in una comunità esclusiva, un amalgama di 
Islam e di Induismo, che gradualmente andò trasfor- 
mandosi in una fratellanza armata ostile all'Islam ma 
separata dagli induisti. L'autorità suprema per i sikh ri- 
siede nella loro scrittura sacra (Grartb), la cui lettura 
costituisce la principale forma di culto. 

A partire dall'inizio del XIX secolo, i contatti dell’In- 
dia con l'Occidente, il Cristianesimo e la vita moderna 
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portarono all'emergere di molti movimenti religiosi e 
gruppi spirituali nuovi, che si differenziano per princì- 
pi, ideali e reazioni alle influenze straniere a seconda 
della personalità dei loro fondatori; la maggior parte di 
tali movimenti si distingue dai tradizionali movimenti 
devozionali per un più pronunciato interesse ai proble- 
mi etici, sociali e nazionali. La portata della loro in- 
fluenza in India, tuttavia, è stata spesso esagerata in Oc- 
cidente, dal momento che le credenze e i costumi delle 
masse indiane sono rimasti largamente legati alla tradi- 
zione. 

Il primo prodotto di questo incontro culturale fu il 
Brahmo Samaj, un’organizzazione in parte sociale e in 
parte religiosa fondata dal brahmano bengalese Ram 
Mohan Roy (1772-1833) che, servendosi dei moderni 
mezzi di propaganda, come la stampa, propugnò una 
riforma sociale e un rinnovamento dell’Induismo, che 
sarebbe potuto diventare il fondamento di una religio- 
ne universale se fosse stato purgato dagli abusi e se i 
suoi aspetti monoteistici fossero stati rivalutati. A veri e 
propri scismi portò invece il mistico bbakti Keshab 
Chandra Sen (1838-1884), la cui attività diede l’avvio al 
coesistere di vari piccoli gruppi, caratterizzati da pro- 
positi e ideali assai diversi tra loro. Nella seconda metà 
del xIX secolo, le idee antimusulmane e antioccidentali, 
insieme al nazionalismo religioso, portarono sia alla na- 
scita di movimenti di riforma e modernizzazione, sia al 
fiorire di quella che era considerata l'essenza dell’In- 
duismo tradizionale. Uno di tali movimenti di riforma, 
ascrivibile alla prima delle suddette tendenze, è l’Arja 
Samaj, fondato nel 1875 da Dayananda Sarasvati (1824- 
1883). Sarasvati propugnò l’assoluta adesione alla reli- 
gione degli inni vedici, che egli considerava una fonte, 
perpetuamente fraintesa, di puro monoteismo e di 
riforma morale e sociale, oltre che una guida verso il 
retto cammino di salvezza, benché la maggior parte del- 
le dottrine da lui accettate (come la dottrina del kar- 
man) fosse di origine postvedica. In opposizione alle re- 
ligioni straniere, l’Arja Samaj si fece portavoce di un 
raffinato Induismo nazionalista e democratico, privo di 
simboli e di culti locali, ma incentrato sul culto di Dio 
mediante lodi, preghiere, meditazioni e cerimonie quo- 
tidiane. L'obiettivo principale di Ramakrishna (1836- 
1886), che è forse il santo induista moderno più noto, 
fu la diffusione del Vedanta inteso come un sistema di 
vita superiore e onnicomprensivo, che sintetizza tutte le 
fedi su di un livello più alto di coscienza spirituale. De- 
voto di Rama e poi di Krsna, egli praticava la forma di 
amore visnuita ma, convintosi che l’Induismo, l'Islam e 
il Cristianesimo conducevano tutti allo stesso Dio, 
adottò anche forme di culto cristiane. Sotto il suo di- 
scepolo Vivekananda (1862-1902), che orientò la filo- 
sofia del Vedanta verso nuovi valori, la Ramakrishna 


Mission (fondata nel 1897) divenne in India un’impor- 
tante forza di rigenerazione e di unificazione spirituale. 
[Per la trattazione di specifiche tradizioni, vedi INDUI- 
SMO; VEDISMO E BRAHMANESIMO; VISNUISMO; 
SIVAISMO; DURGA (INDUISMO), GANAPATYA; 
KRSNAISMO e SAURA (INDUISMO). Per la trattazione 
delle tradizioni non ortodosse, vedi BUDDHISMO, vol. 
10; JAINISMO; CARVAKA; AJIVIKA; SIKHISMO; e 
PARSI, vol. 11. Sulle componenti indoeuropee della reli- 
gione vedica, vedi la Panoramica generale della voce IN- 
DOEUROPEI, RELIGIONI DEGLI, vol. 11. Per una 
trattazione delle singole tradizioni religiose indiane, vedi 
BENGALA, RELIGIONI DEL; TRADIZIONI RELI- 
GIOSE INDUISTE; MARATHI, RELIGIONI; TAMIL, 
RELIGIONI DEI e CINGALESI, RELIGIONE DEI]. 
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JAN GONDA 


Tradizioni rurali 


Le credenze e le pratiche religiose dell’India rurale 
riflettono l’influenza di tre tradizioni culturali generali 
che, nel corso della storia, si sono sovrapposte e mesco- 
late in diversa misura. Generalmente tali tradizioni so- 
no raggruppate in culture agricole, comunità di racco- 
glitori e società nomadi. 

A partire dal m millennio a.C., i gruppi più stabili al- 
l'interno di queste tre tradizioni furono quelli delle cul- 
ture di tipo agricolo, caratterizzate dallo sviluppo della 
scrittura e da una sempre più evidente raffinatezza nella 
produzione dei manufatti, che riflettono una conoscen- 
za diffusa della terra e dei suoi frutti. La vita vincolata al 
mito dei rappresentanti di tali culture è stata a lungo le- 
gata ai cicli del tempo, sperimentato nell’alternarsi cicli- 
co delle stagioni e nel conseguente cambiamento delle 
caratteristiche della terra. L'energia fondamentale che 
dava vita allo schiudersi dei semi era sentita comune- 
mente come femminile e veniva perciò rappresentata 
con immagini femminili, sebbene un gran numero di 
icone, statuette e disegni geometrici a carattere magico, 
dipinti sui pavimenti e sulle mura delle case, rivelassero 
anche un culto diffuso del sole, dell’acqua, del grano, e 
di altri fenomeni naturali. Questi popoli, che possedeva- 
no una conoscenza arcaica degli strumenti e dei metodi 
agricoli, furono i primi inventori e creatori dell'India al- 
la quale lasciarono, come loro eredità culturale, le tec- 
nologie agrarie che, immutate per cinquemila anni, sono 
state utilizzate fino a un’epoca assai recente. 

Un secondo filone culturale nacque dalle comunità 
dei raccoglitori di cibo, abitanti delle foreste e delle re- 
gioni montuose dell’India, i cui miti riflettono la con- 
vinzione di essere i primogeniti della terra. Costituiti 
per lo più da società tribali con un remoto passato e 
senza storia scritta, questi gruppi fondarono regni e go- 
vernarono ampie aree delle vaste regioni dell’interno 
dell'India, ma poi scomparvero nuovamente nelle zone 
selvagge, dove continuarono a vivere in caverne, cac- 
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ciando e raccogliendo frutti selvatici nelle oscure fore- 
ste senza sentieri. Anche questi popoli concepivano la 
vita come potere, e svilupparono mezzi magici e sacer- 
dotali mediante i quali poter compiacere o combattere 
le terribili potenze del mondo naturale, invisibili ma in- 
tensamente percepite. Come le antiche società agricole, 
anch'essi sentivano il legame con la terra, ma la loro re- 
verenza andava ad animali e a piante della foresta piut- 
tosto che all'ambiente domestico. Anch’essi conosceva- 
no intimamente la terra e comprendevano i segreti che 
avrebbe sussurrato loro fintanto che non avessero feri- 
to il suo petto con l’aratro. 

Il terzo filone culturale era quello costituito dai po- 
poli nomadi, erranti di terra in terra, che lasciarono in 
eredità ai loro discendenti una memoria razziale di an- 
tiche migrazioni attraverso selvaggi deserti, impervie 
montagne e valli rigogliose. Essi, allevatori di bestiame 
e di cavalli, erano giunti in India, la terra dei fiumi, in 
cerca d’acqua per le loro mandrie. Possedevano un 
acuto vocabolario visivo basato su di una sagace com- 
prensione del colore e della luce. I loro riti e le loro for- 
me d’arte condividevano questa vibrante esperienza del 
mondo. I loro bardi e i loro danzatori erano bevitori 
formidabili, che conducevano una vita libera e sponta- 
nea, fatta di passione guerresca e di amore. 

Le tradizioni religiose rurali dell'India nacquero dal- 
la confluenza di questi tre filoni culturali. Queste so- 
cietà antiche sono i predecessori delle genti rurali di og- 
gi, le cui tecniche agricole, arti e rituali danno forma a 
miti tribali primordiali. Quando le donne di oggi ese- 
guono i disegni cerimoniali, quando gli artigiani creano 
immagini di fecondità, quando cantanti e artisti raccon- 
tano di epiche conquiste, essi rendono concreti le leg- 
gende e i misteri di quegli antichi gruppi. Da questo in- 
conscio arcaico provengono i miti rurali del potere co- 
smico, della distruzione e creazione cicliche, dei pro- 
cessi naturali nei quali l’uomo vive la propria vita. 

Le donne delle attuali caste superiori nel Mithila set- 
tentrionale raccontano un mito che è identico, per for- 
ma e significato, a una leggenda cantata dalle donne au- 
toctone del profondo Sud che venerano la dea Pedam- 
ma. La lunga storia del mito indica un sostrato di me- 
morie femminili pregne di potere e di energia, la fonte 
inconscia di ciò che viene trasmesso attraverso la cultu- 
ra femminile e prende forma nell’atto di comunicazio- 
ne tra madre e figlia. In questo mito si possono trovare 
le tracce di una saggezza antica circa il potere creativo 
che porta in se stesso il germe della propria distruzione. 
E oltre a ciò, la tradizione porta avanti valori che sono 
profondamente compresi dalle donne di Mithila che di- 
cono con grande semplicità che «queste intuizioni pro- 
vengono da un tempo senza inizio; noi portiamo questa 
saggezza nel nostro grembo». 
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Candrakala Devi, un'artista di Mithila, narra il se- 


guente mito: 


In origine esisteva soltanto Adi Sakti («il potere primor- 
diale»), detta anche Mahamaya («grande creatore»). Ella 
era l’unica, la sola. Desiderava [un compagno] e, sfoggian- 
do la sua ray, creò dal vuoto il mondo visibile. Un uovo 
cosmico apparve e, quando si schiuse, ne emersero le nuo- 
ve divinità maschili, Brahma, Visnu e Siva. Quando questi 
dei divennero dei giovanotti, Adi Sakti rivolse la sua ar- 
dente passione all’indirizzo di Brahma e gli domandò di 
sposarla. Brahma indietreggiò, dicendo: «Tu sei nostra 
madre!». La dea rise di lui e lo ridusse in cenere. La stessa 
cosa accadde a Visnu; anch'egli si tirò indietro pieno d’or- 
rore, e anch'egli fu consumato dal fuoco. La dea luminosa 
allora si rivolse a Siva, il bel giovane dalle lunghe membra 
che, all’udire la sua richiasta, sorrise e la prese in moglie. 


La versione meridionale del racconto e quella setten- 
trionale sono identiche fino a questo punto, ma poi di- 
vergono. Nella leggenda settentrionale raccontata a 
Mithila, Siva risponde alla dea Adi Sakti chiedendole di 
accettarlo come discepolo. La dea accetta, e Siva impa- 
ra da lei i segreti della vita e diversi incantesimi per pro- 
vocare la morte. Appresi questi misteri e gli antichi se- 
greti del potere, Siva distrugge la primordiale Adi Sakti 
soffocandola nelle fiamme e riducendola in cenere, ma 
le promette che la sposerà nuovamente molti eoni do- 
po, quando lei sarà rinata come Sati, la figlia di Daksa. 
Il racconto ci dice che questo secondo matrimonio eb- 
be effettivamente luogo. 

La variante dravidica, che afferma come la giovinez- 
za appassionata porti inevitabilmente alla vecchiaia e 
alla decrepitezza, è più oscura e più arcaica. Come nel- 
la versione settentrionale, Siva accetta di sposare Adi 
Sakti dopo che la dea ha ridotto Brahma e Visnu in ce- 
nere a causa del loro rifiuto. Secondo il racconto meri- 
dionale, Siva chiede ad Adi Sakti se può avere in regalo 
da lei il brillante gioiello che rifulge sulla sua fronte co- 
me diecimila soli. Infatuata, la dea accoglie la richiesta e 
tende il gioiello al suo giovane amante. Ma non appena 
egli lo prende dalla sua mano, la dea invecchia paurosa- 
mente, come se fossero trascorsi secoli nello spazio di 
un secondo. Quella che era stata una bellissima dea non 
toccata dal tempo, ora improvvisamente diventa una 
vecchia curva e indesiderabile. Il tempo, divoratore di 
ogni cosa, è entrato nel mondo. Siva non fa altro che 
sorridere, perché lui è Kala, il signore del tempo. Con 
questa azione, subentrano nuovi dei. Il primato pri- 
mordiale del potere femminile è ridotto in cenere, il 
suo fulgore usurpato. Il femminile deve cedere al ma- 
schile il primo posto nel pantheon purànico. 

Candrakala Devi modella immagini di Adi Sakti in 


creta e cartapesta alla quale sono stati aggiunti wzethi 


(semi di cumino) macinati nell'impasto. L'immagine 
della dea ha molte braccia, un corpo allungato e occhi 
incavati. Ricorda le antiche e universali Matala, le ma- 
dri della terra. I loro volti scarni, privi di espressione, 
simili a una maschera, hanno occhi profondi come cra- 
teri, resi duri dai segreti della morte e della vita. 

Le immagini di Adi Sakti, la madre primordiale, ven- 
gono realizzate nella stagione del raccolto. Conosciuta 
anche come Astabhuja («dalle otto braccia»), tiene nel- 
le mani l’uovo cosmico e una tazza che contiene il seme 
o il sangue che fertilizzerà i campi; tiene inoltre il sole e 
la luna, la terra (raffigurata come un disco piatto coper- 
to d’erba e di germogli di altre piante), due buoi che ti- 
rano un aratro, un vomere, un fiore e una spada. 

Dall’inizio del Il millennio (non si sa con precisione 
di quanto si possa risalire indietro nel tempo), gruppi 
di persone provenienti da regioni nordoccidentali emi- 
grarono in India. Non si trattava di un’unica tribù, e il 
loro livello di sviluppo culturale o di abilità artistica 
non era omogeneo. I più noti tra questi gruppi migran- 
ti erano gli Arii vedici. Forti, eroici e orgogliosi della lo- 
ro identità, questi popoli avevano percorso per genera- 
zioni le steppe, senza mai stabilirsi in un luogo abba- 
stanza a lungo da fondarvi una città. 

Gli Arii vedici erano genti dedite alla guerra, che 
portarono con loro nelle valli fluviali dell’India setten- 
trionale canti e poemi che finirono per essere inclusi 
nei rzantra (inni) della tradizione religiosa testuale vedi- 
ca. I loro canti erano vigorosi, altisonanti e pieni di vita: 
si trattava di inni ai terrificanti processi della natura, di 
invocazioni ad Aditya, il dio del sole, di lodi a Vayu, il 
vento, e a Usas, la fanciulla dell'alba. Spostandosi nelle 
aree urbane di Harappa, ormai decadute o distrutte, gli 
Arii vedici portarono a quelle popolazioni agricole gli 
strumenti di guerra, una nuova dimensione linguistica, 
una nuova gamma di suoni, un diverso approccio con 
la natura, e una pulsante vitalità. 

In ondate successive nel corso dei secoli, gli Arii ve- 
dici si spostarono, sui loro carri trainati da cavalli, lun- 
go le rive fitte di foreste dell'Indo, del Gange e della 
Yamuna. Occorse loro un migliaio di anni per raggiun- 
gere il fiume Narmada, nell’India centrale (nell’attuale 
Madhya Pradesh), e in questo lungo lasso di tempo essi 
si fusero con le culture del vasto territorio mediante 
matrimoni misti, adottando i costumi locali, le tecniche 
e gli strumenti. 

Probabilmente, gli Arii vedici trovarono vari livelli di 
cultura tecnologica fra gli abitanti autoctoni dell’India: 
i gruppi che abitavano le città cinte da mura di 
Mohenjo-Daro e di Harappa erano di certo ben diffe- 
renti dalle società paleolitiche che vivevano nelle fitte 
foreste lungo le rive del Gange, o nelle caverne dei 
monti Vindhya. Le rovine, antiche di cinquemila anni, 


disseminate attraverso i siti di Harappa indicano che il 
popolo della Valle dell’Indo aveva stabilito una società 
altamente evoluta: aveva scoperto la ruota, con la quale 
trasformò i sistemi di trasporto e rese più sofisticata 
l’arte di modellare i vasi di argilla; aveva sviluppato 
semplici utensili con i quali poteva misurare gli angoli, 
così da costruire strutture precise e accurate; aveva im- 
parato a coltivare e a filare il cotone, a tessere e a tinge- 
re le stoffe, e a fondere statuine in bronzo. [Vedi VAL- 
LE DELL’INDO, RELIGIONE DELLA]. 

Un’intensa attività intellettuale e psicologica aveva 
accompagnato l’enorme rivoluzione tecnologica e la 
produzione di utensili portate avanti da queste antiche 
civiltà urbane. Esse avevano sviluppato anche una scrit- 
tura che chiarisse gli elementi pittografici, e praticava- 
no lo yoga e altre tecniche meditative per espandere le 
loro menti. 

Con la caduta delle città, a causa di forze naturali o 
di interventi bellici, un gran numero di persone si rifu- 
giò nelle zone selvagge dell’India centrale, giungendo 
fino alle rive dei fiumi Narmada e Tapti, e ancor più a 
sud. Costoro portarono con sé nell’interno del subcon- 
tinente indiano le proprie conoscenze agricole, tecnolo- 
giche, rituali e magiche. L'influenza di queste tecniche 
e di questi sistemi di pensiero urbani sono ben testimo- 
niate dai loro simboli, dal culto e dalle pratiche magi- 
che. 

Le migrazioni di popolazioni nomadi nelle fertili pia- 
nure dell’India continuarono per secoli. Una delle tribù 
più rilevanti per lo sviluppo della cultura indiana e del- 
le sue tradizioni rurali fu la tribù degli Ahir, che nell’e- 
pica del Mababbarata sono chiamati con il nome di 
Abhira «amanti dei serpenti». 

Nell’antica letteratura sarzg4 tamil, la figura di 
Krsna era anche nota con il nome di Mayon o Mayavan; 
il dio dalla pelle scura, non ario, emerse nella cultura di 
Mathurà, e riflette in parte elementi degli Ahir e in par- 
te un sostrato tribale. Il nome stesso, Krsza («il nero»), 
è carico dell’antico disprezzo degli Arii; ma fu proprio 
Krsna che finì per fornire la vitalità generativa neces- 
saria a trasformare le arti e la cultura indiane. [Vedi 
KRSNAI]. 

Le storie sulla personalità e sulle gesta di Krsna, del- 
la dea, e di altri eroi locali vennero raccolte dai compi- 
latori dei poemi epici Mababharata e Ramayana. Questi 
racconti, così come i miti e le leggende narrati nei testi 
puranici, viaggiarono di bocca in bocca attraverso le va- 
ste regioni dell'India. Le storie conobbero una vastissi- 
ma diffusione grazie alle multiformi tipologie di tra- 
smissione: il canto, la danza, il mimo, il dramma e l’ico- 
nografia. Tale varietà di mezzi permise a persone d'’o- 
gni genere, e in particolare ai membri di quei gruppi 
tribali che vivevano al di fuori della corrente principale 
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della società, di sperimentare la natura sensoriale della 
presenza divina e di esprimere l’immediatezza di tale 
presenza attraverso una partecipazione attiva, persona- 
le e diretta. [Vedi MAHABHARATA; RAMAYANA e 
PURANAI). 

Pittori rurali e compositori di ballate trassero la loro 
ispirazione e le loro fonti materiali dalle canzoni d’amo- 
re degli Ahir, dalle narrazioni incentrate su eroi impavi- 
di e vittoriosi, e dai racconti degli dei puranici e delle 
loro avventure erotiche. La ballata più famosa è il Lo- 
rikagan, composto in avadhi (un dialetto hindi), che 
racconta l’amore di Lorik, un ahir della regione di 
Mithila, per Chanda, moglie di Sridhara. Narra il rac- 
conto che Sridhara fosse divenuto impotente per colpa 
di una maledizione lanciatagli dalla dea Parvati. 
Chanda, allora, si era innamorata di Lorik ed era fuggi- 
ta con lui. Sridhara si mise a cercare la coppia, ma 
quando la trovò, Lorik lo uccise. Quindi la giovane 
coppia incontrò il giocatore d'azzardo Mahapatra Du- 
sadh e lo sfidò in una partita a dadi. Lorik perdette 
Chanda e tutti i suoi beni. Ma Chanda disse a Mahapa- 
tra Dusadh che la posta in gioco non includeva il suo 
abito, e domandò quindi che la sfida continuasse. Alla 
ripresa del gioco, ella sedette di fronte a Dusadh, met- 
tendo in mostra il suo splendido corpo. Eccitato dalla 
vista della nudità di Chanda, Dusadh perse il controllo 
del gioco e venne battuto da Lorik, che infine lo uccise. 
Questa leggenda è soggetto di dipinti, rappresentazioni 
teatrali e canzoni. 

Anche i re tribali dell'India centrale ebbero una loro 
antica tradizione bardita. Presso le corti dei r4j4 Gond 
vi erano dei musicisti, che fungevano da genealogisti 
tribali ufficiali, detti pardban: essi narravano ai membri 
della casa reale le antiche storie dei re-eroi e dei guer- 
rieri gond. Poiché ricoprivano anche il ruolo di sacer- 
doti e di divinatori, col tempo i pardhan assorbirono 
leggende, divinità ed etiche induiste nelle loro epiche 
tribali, nelle ballate e nelle altre espressioni del folclore. 

Un pardban ancora oggi venera il proprio strumento 
musicale, il bara, come il dio Bara Pen. «Come i libri 
sacri per un brahmano, la bilancia per un dars4, l’aratro 
per un gond, così è il bana per il pardban» (Hivale, 
1946, p. 66). 

Si narra che il primo pardban provasse grande timi- 
dezza quando gli toccò di suonare per la prima volta la 
sua nuova e meravigliosa musica alla corte dei fratelli 
Gond. Tuttavia, sapeva suonare così divinamente che 
tutti, sia coloro che dimoravano nei mondi celesti sia gli 
abitanti della terra, ne furono incantati. Persino il dio 
supremo, Narayan Deo, si fermò a guardarlo rapito. Al- 
lora il pardban dimenticò la propria timidezza e si lasciò 
prendere completamente dalla musica. Danzò in estasi 
con il suo 24r4, con il quale produceva suoni che mai 
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prima il mondo aveva udito. Si narra infatti che quel 
giorno tre nuovi par (suoni o combinazioni di suoni), 
conosciuti come sarseti par, ndrdyan par, e pujan par 
vennero creati. 

Pabuji è un eroe popolare particolarmente famoso 
tra i Bhil, un gruppo tribale del Rajasthan. Secondo la 
leggenda, da bambino Pabuji venne allattato da una 
leonessa e fu cresciuto per essere un guerriero intrepi- 
do. Deval, una donna cdran di una comunità pastorale, 
gli regalò una focosa cavalla nera di nome Kalmi. Per 
compensarla del suo dono, Pabuji promise di protegge- 
re la vita e il bestiame di Deval, ed egli in effetti morì 
proprio nel tentativo di mantenere la sua promessa. Tra 
i Bhil esiste un gruppo di musicisti barditi (bh0pà) che 
percorre le campagne portando un telone arrotolato, 
lungo più di quattro metri, detto Pab4;7-k4-pad (il telo- 
ne di Pabuji). Al centro è dipinta la figura principale, 
un ritratto di Pabuji, colorato in rosso vivo, nero, oliva 
e giallo ocra. Intorno a questa figura principale vi sono 
scene di guerrieri in battaglia, immagini di cavalli, leoni 
e tigri, e scene di gesta eroiche che illustrano la leggen- 
da di Pabuji. Una sera dopo l’altra, gli artisti continua- 
no a mettere in scena storie basate su questa leggenda. 
Il telone viene appeso, le lampade a olio vengono acce- 
se, e il dbopà comincia a cantare la storia dell’eroe, 
mentre una donna solleva una lampada verso il telo, co- 
sì da illuminare per il pubblico di volta in volta le figu- 
re dei guerrieri a cavallo, degli animali, degli uccelli e 
tutti gli altri elementi del racconto. La donna canta il ri- 
tornello insieme con il bbopé e, talvolta, danza. 

Nel Bengala e nel Bihar, i bardi santa/ sono cono- 
sciuti col nome di j4du patuà («pittori-maghi»), poiché 
portano di villaggio in villaggio i loro paf dipinti con 
scene tratte dai purZna e da loro miti tribali di argo- 
mento cosmogonico e antropogonico. 

La convinzione radicata della supremazia maschile 
nella cultura brahmanica si stabilì al tempo dei libri di 
legge classici, come la Manusmrti (circa 200 a.C.-100 
d.C.) ei vari dbarmasdstra. [Vedi SASTRA (LETTERA- 
TURA)]. Secondo questi e altri testi, una ragazza di- 
pendeva da suo padre e poi, divenuta donna, era infe- 
riore al marito e ai figli. Questo ideale indiano della 
condizione della donna, vissuta come obbedienza e fe- 
deltà all'uomo, era incarnato nelle immagini delle dee 
Sita e Savitri. 

L’insegnamento vedico fu precluso alle donne dal 
tempo delle letterature srzrti («ricordate»). Tuttavia, 
nelle vaste e piatte contrade che circondavano le città e 
nella vita rurale dei villaggi e delle campagne continuò 
a serpeggiare una potente, duttile, antica e segreta cor- 
rente sotterranea tra le donne, gli yogix peregrinanti, gli 
adepti tantrici e i sacerdoti-maghi, una corrente che in- 
centrava la sensibilità religiosa sulla donna primordiale, 


Sakti, e su Siva, il dio misterioso delle tribù autoctone. 
[Vedi SIVA]. 

Le più antiche, quasi primordiali, immagini della 
madre terra glorificavano un principio femminile crea- 
tivo manifesto nell’immagine stessa, che spesso celebra- 
va i segreti della nascita e della morte. L’oscura dea le- 
gata alla terra era una madre, eppure vergine, poiché 
«nessun padre sembrava necessario alla società nella 
quale aveva avuto origine» (Kosambi, 1962, p. 90). 
Rappresentata in origine aniconicamente mediante ge- 
roglifici e simboli di vegetazione, nel corso dei secoli la 
madre primordiale prese ad essere rappresentata prima 
con sembianze animali e infine con le immagini antro- 
pomorfiche di Sakti, che aveva un migliaio di nomi e 
forme diversi. Resa potente dall’energia della vita stes- 
sa, e permeata dall’essenza delle sue antiche incarnazio- 
ni, ella aveva la capacità di guarire e trasformare. Tali 
forme più antiche trovano espressione nel triangolo ge- 
roglifico posto sul suo cuore o sugli organi generativi. 
La sua natura vegetale appare nelle piante che tiene in 
mano. Le sue incarnazioni animali vennero trasformate 
nelle figure delle varie bestie che ella cavalca. In quanto 
essenza fisica e spirituale primaria dell’universo, Sakti 
viveva nelle percezioni del colore, della forma, del gu- 
sto e del profumo. Nella sua forma finale era Durga, la 
padrona della vita, più luminosa di mille soli. 

I testi tantrici così descrivono i simboli di Durga. «La 
dea, nella sua forma rinnovata, assume nei tempi di 
protezione l’aspetto di una linea retta. Nei tempi di dis- 
soluzione, prende la forma di un cerchio. ÉE parimenti, 
nei tempi di creazione, prende il brillante aspetto di un 
triangolo» (Shamasastry, 1973, p. 280). 

Con il sorgere della somma divinità maschile nel 
pantheon puranico, divennero inevitabili la formazione 
di una nuova classe sacerdotale e l'instaurazione di 
nuove relazioni con gli dei. La potente divinità maschi- 
le emergente divenne nota con l'appellativo di ksetrapal 
(guardiano del campo e del grembo), Thakur Dev. Lo 
ksetrapal proteggeva e fecondava la terra e il campo, 
corpo della dea. I riti religiosi divennero espressione 
dell’umana ricerca di trasformazione cosmica, incarna- 
ta nell’atto di unione sessuale tra il dio e la Dea. La ma- 
gia legata all’agricoltura si fuse con le pratiche alchemi- 
che e tantriche. [Vedi ALCHIMIA, vol. 1, articolo A/- 
chimia indiana]. 

Le cerimonie venivano guidate da sacerdoti-maghi 
autoctoni, i cosiddetti b4ig4, o da celebranti della co- 
munità dei vasai, dei barbieri o dei ca7z4r, e consisteva- 
no nel venerare alberi e pietre erose dall’acqua del fiu- 
me e conservate al villaggio o in sacrari nella foresta de- 
dicati alla madre primordiale, alla Dea, ad altre divinità 
o a eroi tribali. La potenza della magia del celebrante 
era riconosciuta e accettata dagli abitanti del villaggio e 


dai capifamiglia che vivevano nelle società rurali sotto 
la sua protezione. Le dottrine tantriche esposte nelle 
tradizioni testuali 4g4rz4 e nigama, il frenetico culto 
estatico di Sakti basato sul rituale e sulla recitazione dei 
mantra, avevano pervaso profondamente la psiche in- 
diana a livello di subconscio culturale. Nei fiorenti vil- 
laggi venivano adorati gli dei puranici; ma, accanto a ta- 
li culti, e a un livello più profondo, si continuò a vene- 
rare le divinità prevediche e a praticare i rituali tantrici. 
[Vedi TANTRISMO)]. 

Uno degli appellativi della dea era jagaritr (risveglia- 
ta). Mediante la pratica dei riti cosiddetti vrata («vo- 
to»), consistenti in digiuni, concentrazione meditativa e 
altre osservanze, la fedele invocava direttamente, risve- 
gliandolo, il potere ($4k#) della dea, intrinseco a vari 
simboli, pietre, alberi e contenitori per l’acqua. Ella di- 
segnava poi forme geometriche (rz4rda/2) sul suolo 0 
sui muri della casa, venerava lo yantra, ossia il triangolo 
intrecciato dedicato alla dea, e celebrava nell’oscurità 
vari rituali che accompagnavano la crescita del grano. Il 
canto, la danza e la realizzazione di immagini fiorirono 
come parti integranti delle cerimonie. Colei che esegui- 
va il culto sperava, attraverso l’espressione creativa, il 
vrata, il canto rituale e la danza di risvegliare la fakti e 
di assicurare che, una volta risvegliata, quella energia 
primordiale non venisse dissipata o dispersa. [Vedi 
MANDALA e YANTRA]. 

A differenza delle fragili figure di argilla delle gràrza 
matrkà («madri del villaggio»), che hanno misteriosi le- 
gami con la terra e i suoi schemi ciclici di creazione e 
distruzione, le immagini dei vira («eroi» divinizzati) e 
degli ksetrapal sono colonne, simboleggianti la virilità e 
il potere, scolpite nella pietra o nel legno. Esse si eleva- 
no come pilastri verso il cielo e il sole, eppure sono ra- 
dicate nella terra: l’aspra semplicità dei piatti livelli visi- 
vi dona così alle immagini una dimensione eroica, a 
rappresentare la santità della presenza divina immuta- 
bile ed eterna. 

Il termine vira («eroe») viene riferito spesso ai valo- 
rosi antenati uccisi in battaglia, mentre proteggevano le 
donne, i campi e il bestiame. Esso è usato anche per de- 
scrivere gli alchimisti, gli yogin, i maghi e gli illuminati 
che riuscivano a raggiungere il controllo del proprio 
corpo e della propria mente. Le due tipologie di vira 
vennero entrambe divinizzate e venerate nella forma 
delle pietre viraka/ e palia. Il culto dei vira in sé è un 
culto antico, incentrato su una mescolanza di culto de- 
gli antenati, venerazione degli eroi protettori e guardia- 
ni, dei maghi e dei veggenti, e sulle lodi attribuite a fi- 
gure come gli burd purd (eroi divinizzati) o gli dyi vadil 
(antenati divinizzati) delle tribù Bhil. Tale culto include 
anche la venerazione di un complesso di simboli, sor- 
prendentemente ricco, associato con gli yaksa, spiriti 


INDIA, RELIGIONI DELL’ 139 


delle foreste e dei fiumi, già noti ai compilatori del- 
l’Atharvaveda e dei purana. Descritti come uomini alti 
(misteriosamente capaci di trasformare i propri corpi), 
gli yaksa furono considerati in un primo tempo esseri 
malevoli, ma subirono un cambiamento radicale nel 
momento in cui vennero associati e identificati con gli 
ksetrapal e i vîra, insieme ai quali proteggevano e custo- 
divano il benessere della terra e della Dea. 

Il più potente simbolo indiano dell’eroe è un cavalie- 
re. Scolpita su pietre commemorative o raffigurata su 
immagini e amuleti in metallo, la sua immagine mostra 
la vitalità e l'energia del maschio eroico. [Vedi anche 
CAVALLO, vol. 4]. 

Alcuni elementi del culto dei vira entrarono a far 
parte, nel corso del tempo, del culto di Siva, il dio su- 
premo dell’India rurale. Una descrizione tarda di Siva, 
risalente al m secolo d.C., lo presenta come un yaksa 
che deve essere propiziato nelle terre selvagge al di là 
delle mura del villaggio. In India esistono ancora usan- 
ze rurali che riflettono le origini autoctone di Siva. Nel 
Panjab e nello Himachal Pradesh, per esempio, alle 
donne non è consentito il culto di Siva. Le donne nel- 
l’Uttar Pradesh possono venerarlo nella forma del lix- 
ga, ma devono portare le loro offerte al dio nell’orlo dei 
loro sàrî e non devono mai permettere che le loro mani 
tocchino la forma fallica attorno alla quale camminano 
in cerchio. ; 

Le tribù Bhil adorano Siva come loro primo antena- 
to. I Gond di Bastar cantano un'epica, il Lingo Pen, 
nella quale descrivono la comparsa di Siva in forma 
umana: 


Il dio Mahadev dominava dal mare superiore al mare inferio- 

re. Che faceva Mahadev? Rotolava nell’acqua come una pie- 

tra, poiché non aveva mani né piedi. 

Stava lì come il tronco [di un albero]. Allora Mahadev eser- 

citò l’ascetismo per dodici mesi. 

Giunse Bhagavan [cioè Siva], si avvicinò a Mahadev e lo chiamò. 

«La tua devozione è finita, emergi dall'acqua». 

Ed egli rispose: «Come faccio ad emergere? Non ho mani, né 

piedi, né occhi». 

Allora Mahadev ricevette la forma di un uomo. Così, la forma 

completa di un uomo venne creata nel mondo luminoso. 
(Hislop, 1866, pp. 2-3). 


Accanto ai dipinti della dea del grano, i Warli del 
Maharashtra spesso espongono un'immagine conosciu- 
ta come Pafic Sirya Dev, una figura maschile acefala 
con cinque covoni di grano che spuntano dal corpo. 
Tra i Bhil del Gujarat una figura con cinque teste e il 
pene eretto è forgiata in metallo e chiamata Pafic 
Mukhi Dev. Entrambe le immagini sono legate a Siva e 
ai riti cultuali della fertilità. 

In alcune regioni del Bengala occidentale i ruoli e le 
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personalità di Siva e del dio sole si sono fuse nel culto 
di dharma thakur. Il mandala (capovillaggio) esegue ri- 
tuali incentrati sul matrimonio di Siva e Gauri e in tali 
occasioni i pittori kalighat erano soliti riunirsi per ven- 
dere le loro opere ai pellegrini. 

Alle feste del nila gajan o del gambhira, Siva è vene- 
rato come rilakantha (il nila è una veste indaco, indos- 
sata dai devoti $ivaiti di bassa casta che adorano i pia- 
neti e per i quali il garzbbira è un rituale chiave nel tem- 
po del raccolto). I canti abbondano in questi riti. Un 
canto descrive Siva come coltivatore di cotone e aman- 
te delle ragazze della tribù Koch: 


Venne il mese di Baisakh, 

Il coltivatore arò il campo; 

Venne il mese di Asadh, 

Il dio Siva piantò i semi del cotone; 

Come ebbe finito di seminare, 

Siva andò ad alloggiare dalle donne Koch. 

Lì rimase a lungo, 

Finchè non seppe che il cotone era maturo. 

Siva tornò a raccogliere il cotone, 

Lo mise in mano a Gafga, 

Ella lo filò. 

Siva tessette un pezzo di stoffa, 

la lavandaia Neta lo ripulì, 

lavandolo con l’acqua dell’oceano di latte. 
(Bhattacharya, 1977, pp. 60-61). 


Assurto a divinità centrale delle aree rurali, Siva di- 
venne la figura dalla quale emersero tutti gli dei rurali 
minori. Ganesa («il signore del popolo») dalla testa d’e- 
lefante, per esempio, è considerato il figlio di Siva, seb- 
bene nessuna particolare leggenda riporti la natura del- 
la sua nascita. Venerato in origine come spirito malevo- 
lo e creatore di ostacoli, Ganesa subì una trasformazio- 
ne al tempo della composizione dei puràna, assumendo 
il ruolo di protettore degli uomini e di rimuovitore di 
ostacoli. Hanuman (o Maruti), il devoto di Rama, è no- 
to anche come incarnazione di Mahabhairav, che, a sua 
volta, è una delle numerose manifestazioni di Siva. Nes- 
suna divinità maschile dei villaggi o delle foreste è priva 
di un’intima associazione con Siva, la personalità cen- 
trale del cosmo e locus del processo di creazione e di- 
struzione. 

Profondamente inseriti nelle pratiche religiose e nel- 
le ideologie dell’India rurale troviamo il riconoscimen- 
to della trasformazione cosmica, segnata dal flusso ri- 
corrente della creazione e della distruzione, l’apprezza- 
mento delle forze insite nella vita, e il desiderio di esse- 
re protetti dai poteri dei mondi fisici e spirituali. Gli dei 
subiscono fusioni, incorporamenti, trasformazioni, e 
talvolta svaniscono insieme con le foreste che vanno 
estinguendosi e le tribù che scompaiono. Appaiono 


nuovi dei ed emergono nuovi rituali, portando con sé 
cambiamenti nella forma e nel contenuto delle espres- 
sioni religiose. Ma il senso del sacro e il potere mistico 
delle sensibilità religiose rurali continuano a sopravvi- 
vere, nonostante tutte le mutazioni delle divinità e dei 
rituali che la storia ha portato con sé. 

[Per quanto riguarda la mitologia delle aree rurali 
dell’India, vedi PURANA e DEA, CULTO DELLA; per 
quanto riguarda aree particolari, vedi BENGALA, RE- 
LIGIONI DEL; TRADIZIONI RELIGIOSE INDUI- 
STE; MARATHI, RELIGIONI e TAMIL, RELIGIONI 
DEI. Vedi anche le voci dedicate alle maggiori divinità 
menzionate in questo articolo]. 
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PUPUL JAYAKAR 


Temi mitici 


L'India, come altre civiltà, ha miti che trattano temi 
condivisi da tutti gli esseri umani, come i grandi temi 
della vita e della morte, di questo mondo e dell’aldilà, 
ma essa, riflettendovi i propri colori, riesce a renderli 
diversi da quelli delle altre civiltà. Inoltre, gli Indiani 
sono stati ispirati a creare miti su temi che non hanno 
attratto le altre civiltà con la stessa intensità, o che sem- 
plicemente non esistono al di fuori dell’India. Possiamo 


spingerci ad esaminare questo spettro del generale e del 
particolare cominciando con gli universali e, proceden- 
do attraverso culture largamente condivise (come l’in- 
doeuropea), scendendo giù attraverso un’India consi- 
derata come un tutt'uno, fino a raggiungere le molte 
tradizioni particolari e locali all’interno dell’India. 
Questo tipo di approccio esamina i miti in base alle 
analogie delle lingue (secondo la lezione di Fr. Max 
Miiller), che possono venir suddivise per famiglie lin- 
guistiche (di nuovo, l’indoeuropeo), lingue, dialetti e 
varianti dialettali regionali. E se desideriamo, possiamo 
spingerci ancor più in là, fino a trovare almeno una lin- 
gua (o dialetto) in India che si ritiene sia parlata da una 
persona sola. Allo stesso modo, dunque, all’ultimo 
anello della catena (e forse anche al primo, ir illo tem- 
pore), ogni mito esiste in un’unica versione nella mente 
dell'individuo che lo conosce. 

Nel tentativo di presentare una panoramica dei temi 
mitici indiani, ho scelto di cominciare con i grandi temi 
universali, così come appaiono nelle loro incarnazioni 
indiane (e in primo luogo nelle forme induiste, con 
qualche riferimento alle varianti buddhiste dei temi pa- 
nindiani), e di procedere poi, attraverso le funzioni più 
strettamente indoeuropee dei miti indiani, alle varianti 
che sono unicamente indiane. A questo punto dovrò 
necessariamente fermarmi: sarebbe impossibile trattare 
le subvarianti regionali in un intervento breve e discor- 
sivo e, naturalmente, le subsubvarianti nelle menti di 
ogni conoscitore del mito sono infinite. Non dobbiamo 
però dimenticare che queste subvarianti esistono (e so- 
no state esaminate in alcuni dei libri citati nella biblio- 
grafia unita a questo articolo) e che, inoltre, esse non 
vanno a sfociare soltanto a valle (dal panindiano al lo- 
cale), ma risalgono anche in senso inverso, dal locale al 
panindiano, in un processo ciclico che presta ai grandi 
miti gran parte del loro sapore particolare, della trama 
e dei vividi dettagli. 

Animali. Sebbene non si creda più, come un tempo, 
che tutta la mitologia sia in qualche misura connessa 
con il totemismo, è tuttora vero che non si può avere 
una mitologia senza animali. Animali e dei sono le due 
comunità poste in equilibrio alle frontiere della comu- 
nità umana, i due «altri» mediante i quali noi definiamo 
noi stessi. E sebbene tutti gli animali possano essere mi- 
tici, certi animali tendono ad essere più mitici degli al- 
tri, più archetipici, se vogliamo. Uccelli e serpenti ricor- 
rono in tutte le mitologie del mondo, sia individual- 
mente, sia appaiati. Individualmente, uccelli (e uova) 
sono simboli di creazione; le loro ali li rendono parte 
del regno celeste, dove finiscono per assumere la fun- 
zione di simboli di Dio (nel Cristianesimo) o delle don- 
ne magiche dell’altro mondo (le ragazze cigno del fol- 
clore europeo). I serpenti che mutano pelle diventano 
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simboli di rinascita e quelli che si mordono la coda sim- 
boli di infinto (gli uroburi); essi determinano la perdita 
dell'innocenza (come nel Genesi) o la perdita dell’im- 
mortalità (come nell’Epopea di Gilgamesh). Insieme, 
uccelli e serpenti simboleggiano gli elementi dell’aria e 
dell’acqua sotterranea, lo spirito e la materia, il bene e il 
male, o semplicemente il principio di opposizione, per 
via della provata inimicizia naturale delle due specie. 

Tutto questo simbolismo è presente nella mitologia 
indiana, insieme con temi più strettamente indoeuro- 
pei: l'uccisione del drago-serpente (Indra che uccide 
Vrtra, Krsna che sottomette Kaliya); la battaglia tra uc- 
celli e serpenti (la disputa tra Vinatà, madre dei serpen- 
ti, e Suparna, madre degli uccelli, nel libro di apertura 
del Mababharata). Nel Mababbarata troviamo anche 
tracce del più sottile tema indoeuropeo della battaglia 
tra il serpente e il cavallo (del quale troviamo echi nelle 
rappresentazioni di san Giorgio, che monta sempre un 
cavallo bianco quando uccide il drago): nel corso della 
disputa tra Vinata e Suparna, il crine della coda del ca- 
vallo sacro è formato da serpenti neri, espediente, que- 
sto, che portò col tempo alla nascita di un grande rito 
nel quale vengono sacrificati serpenti anziché il solito 
stallone. Ma, come ci si può aspettare da una terra così 
piena di serpenti come l’India, qui il simbolismo del 
serpente è più lussureggiante che altrove. Il n4ga, mez- 
zo serpente e mezzo divinità, che abita le acque del 
mondo inferiore, fa parte di molti miti e adorna molti 
templi; Visnu dorme su Ananta, il serpente dell’eter- 
nità, e Siva si adorna di serpenti, utilizzandoli in luogo 
dei bracciali, della collana, del cordone sacrificale e 
(talvolta con imbarazzanti risultati) della cintura. Gli 
uccelli dal mitologico piumaggio sono ugualmente on- 
nipresenti: Visnu cavalca l'uccello garuda (che discende 
dall’uccello-sole vedico), Skanda un pavone (emblema 
appropriato per il generale dell’armata degli dei), e 
Brahma un germano reale o un cigno (lo harzsa, che è 
anche un simbolo dell’anima trasmigrante). [Vedi UC- 
CELLI, vol. 4; SERPENTE, vol. 4; e NAGA E YAK- 
SAI. 

Altri due importanti animali indoeuropei, il cavallo e 
la vacca, sono essenziali sia nella mitologia dei Veda sia 
in quella dell’Induismo più tardo. In India, lo stallone 
perde in parte il suo antico potere come simbolo delle 
funzioni regali, marziali e di fertilità (la triade indoeu- 
ropea), ma rimane una figura importante a livello loca- 
le, di villaggio, dove si possono ancora incontrare mol- 
te divinità cavallo minori ed eroi equini, così come in- 
cantevoli cavalli di terracotta, alcuni di dimensioni 
enormi. La giumenta, in India, divenne simbolo della 
femmina vorace che deve essere addomesticata (come il 
fuoco sottomarino in forma di giumenta, tenuta in scac- 
co dalle acque dell'oceano fino al momento in cui 
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emergerà nel giorno del giudizio per distruggere l’uni- 
verso). [Vedi CAVALLO, vol. 4]. Ma l’animale che ha 
davvero usurpato il posto d’onore allo stallone è la vac- 
ca, che divenne il simbolo di tutti i valori di quella nuo- 
va società che si stabilì nella valle del Gange (in contra- 
sto con la società indoeuropea, nomade e guerriera, co- 
sì ben simboleggiata dallo stallone); la vacca rappresen- 
tava la maternità, il nutrimento, la castità, la non violen- 
za (poiché è un animale capace di fornire cibo senza 
dover essere macellato). Il toro svolge un ruolo relativa- 
mente minore, ed è in primo luogo Nandi, il mezzo di 
locomozione di Siva. 

Un simbolo più tipicamente indiano è l’elefante, che 
rappresenta la regalità, il potere, la saggezza, la fertilità, 
la longevità, e molto altro. La madre del futuro Buddha 
sognò, dopo averlo concepito, che un elefante bianco 
era entrato nel suo grembo; Laksmi, la dea della buona 
sorte, è accompagnata da due elefanti; la terra e il cielo 
poggiano su elefanti; il dio Ganesa, patrono degli scribi 
e di ogni genere d’iniziativa, ha la testa d’elefante, fonte 
della sua astuzia e della sua abilità a rimuovere gli osta- 
coli. [Vedi ELEFANTE, vol. 4). All’altra estremità del- 
lo spettro animale indiano c’è il cane, sempre diffamato 
nella mitologia indoeuropea (Cerbero, il cane dell’Ade, 
compare nel Rgveda nelle spoglie dei due s4r277eya, i 
cani chiazzati, con quattro occhi, di Yama, re della 
morte). In India, il cane divenne veicolo di tutti i valori 
negativi del sistema di casta, considerato sporco, pro- 
miscuo per ciò che concerne le sue abitudini sia alimen- 
tari sia sessuali (maschili o, più spesso, femminili); si di- 
ceva che i cani fossero il cibo degli intoccabili (chiama- 
ti «cucinatori di cani», fvuapaka in sanscrito). Eppure 
Yudhisthira, il re giusto del Mababbéarata, rifiutò di en- 
trare in cielo finché gli dei non gli avessero permesso di 
portare con sé il cane che l’aveva seguito fedelmente in 
tutte le sue avventure, un cane che si rivelò essere non 
altri che il dio Dharma incarnato. 

Oltre a questi animali, visti singolarmente, la mitolo- 
gia indiana abbonda di animali di natura più eteroge- 
nea. Ogni dio indiano ha un animale come mezzo di lo- 
comozione (vabana). Quest’associazione significa non 
soltanto che il dio è letteralmente portato da un animale 
(per esempio, il dio dalla testa d’elefante, Gane$a, mon- 
ta inopportunamente un bardicoot, o grosso ratto) ma 
anche (cosa più importante) che l’animale «porta» il dio 
nel modo in cui una brezza «porta» il profumo, e che il 
dio è sempre presente in quell’animale, in ognuna delle 
sue manifestazioni (il b4ndicoot, per esempio, condivide 
con Ganesa la prontezza di spirito e l’abilità nel supera- 
re ogni cosa, ed è quindi un veicolo adatto al dio). Sol- 
tanto in questo senso gli animali (incluse le vacche) sono 
sacri in India; la tendenza a non ucciderli (che, sfortuna- 
tamente, non si estende generalmente alla tendenza a 


non maltrattarli) proviene da qualcos'altro, dal concetto 
della non violenza (4bi7254) che scoraggia dal prendere 
qualunque forma di vita. Oltre ad avere questi veicoli 
animali, molti dei appaiono in forme teriomorfe o semi- 
teriomorfe; Visnu si incarna nell’uomo-leone Narasi- 
mha, ma viene anche rappresentato spesso nel suo 4@v4- 
tara come il cinghiale con la testa di un cinghiale e il cor- 
po umano. Quando Siva muove guerra a Visnu il cin- 
ghiale, prende la forma di un sarabbha, una bestia con ot- 
to zampe, otto zanne, criniera e lunga coda. 

Più in generale, che i popoli abbiano o no gli dei che 
si meritano, essi tendono ad avere piuttosto gli dei che i 
loro animali meritano, e certo la fauna naturale di ogni 
paese ha molto a che fare con i modi in cui i popoli di 
quel paese percepiscono i propri dei. Per esempio, due 
animali che svolgono un ruolo importante nella mitolo- 
gia indiana sono la scimmia e la tigre. Sebbene né l'uno 
né l’altro di questi animali sia veicolo di un dio, la scim- 
mia è cugina di Hanuman, la scimmia alleata di Rama, 
l’eroe divino del Ramdyana, e la tigre talvolta sostituisce 
il leone come veicolo della dea Devi (soprattutto là do- 
ve i leoni sono estinti da molto tempo). Ma l’influenza 
delle scimmie e delle tigri va assai oltre il loro ruolo mi- 
tologico. L’ingegnosa malizia della scimmia e l’ingenua 
crudeltà e la bellezza della tigre sono qualità che hanno 
trovato posto nelle immagini di molti dei e dee induisti. 
Se l’Ebraismo ha una mitologia basata sul leone e il Cri- 
stianesimo sulla pecora, l'India ha una mitologia basata 
sulle scimmie e sulle tigri. [Vedi SCIMMIA, vol. 4]. 

L'albero e la montagna al centro della terra. Molte 
delle mitologie del mondo, se non tutte, hanno colloca- 
to un albero o una montagna, o entrambi, al centro del 
mondo. In India, la montagna sacra è il monte Meru, la 
montagna d’oro, più larga in cima di quanto non lo sia 
alla base. Anche l’albero sacro, il fico del banyan, è ca- 
povolto, con le radici in aria. Le varianti specificamente 
indiane di questo mito cominciano nel Rgveda, dove la 
sacra pianta s0rz4, che conferice l'immortalità agli dei, 
funziona da axis mundi, o pilastro cosmico, poiché 
puntella sia il cielo che la terra. Si narra che questa 
pianta di sorz4 venne rubata al cielo da Indra, a cavallo 
di un'aquila, e che egli la portò giù alle montagne della 
terra. Questa è la variante indiana del mito indoeuro- 
peo del furto del fuoco; mentre Prometeo porta il fuo- 
co sulla terra in un gambo cavo di finocchio, Indra (che 
incarna anche il fulmine) porta l’ardente linfa del soma 
nel suo stesso gambo cavo. L’associazionne tra monta- 
gna, pianta sacra e furto continuò a produrre virgulti 
nella mitologia induista posteriore. Nel Rarz4yara, Ha- 
muman viene mandato a cercare una pianta magica che 
farà rivivere l’eroe caduto; egli vola alla montagna ma- 
gica e, incapace di decidere di quale pianta ha bisogno, 
sradica l’intera montagna e la porta al campo di batta- 


glia. Altrove, nel Ramzdyana e nel Mahabharata, gli dei e 
i demoni uniscono le forze per servirsi della sacra mon- 
tagna Mandara come se fosse una zangola con la quale 
agitano le acque dell’oceano per ottenere il sorz4. Non 
appena riescono ad ottenerlo, però, i demoni lo rubano 
e gli dei devono a loro volta sottrarlo ai demoni. 

Anche i serpenti sono associati alla montagna, alla 
pianta magica (come lo è il serpente nell’Eden) e alle 
acque cosmiche: quando il serpente Vrtra si arrotola in- 
torno a una montagna, trattenendo così le acque (che 
sono omologhe sia con il succo del sorza4 che Indra ama, 
sia con la pioggia che egli controlla), Indra lo trafigge 
cosicché le acque fluiscano di nuovo; un serpente, Va- 
suki, viene usato come corda per la zangola quando dei 
e demoni agitano l’oceano per ottenere il 5024; e quan- 
do Visnu dorme sul serpente dell’eternità in mezzo al- 
l’oceano cosmico, una pianta di loto cresce dal suo om- 
belico, l'ombelico dell’universo. Questa rete di associa- 
zioni forma la cornice entro la quale si muovono i nu- 
merosi miti locali legati ad alberi particolari (alberi di 
banyan, palme da cocco, l’albero del mango sacro nei 
templi dell'India meridionale) e a particolari piante 
consacrate a particolari dei (il tu/si di Visnu, i rudraksa 
di Siva). 

Cosmogonia, teogonia e antropogonia. La maggior 
parte delle mitologie indiane sembra concordare sulla 
disposizione dell’universo: al centro vi è una montagna 
sacra e tutt'intorno una serie di oceani e continenti con- 
centrici; la montagna sacra unisce in alto la terra con il 
cielo e in basso con il mondo sotterraneo. Queste sono 
le basi della cosmologia indiana. Ma esistono molte dif- 
ferenti spiegazioni del modo in cui l'universo è divenu- 
to quel che è, e tali spiegazioni costituiscono le cosmo- 
gonie indiane. La nostra fonte più antica, il Rgveda, ac- 
cenna di sfuggita a diverse teorie della creazione. Tal- 
volta, il mondo è visto come il risultato (spesso, a quan- 
to sembra, un mero sottoprodotto) di una battaglia co- 
smica, come nel caso della vittoria di Indra su Vrtra, o 
come la conseguenza dell’atto, apparentemente immo- 
tivato e attribuito a dei differenti, di separazione tra ter- 
ra e cielo. 

Questi aspetti della creazione s'intrecciano all’inter- 
no e all’esterno degli inni nelle parti più antiche del Rg- 
veda (libri 2-9). Ma in seguito, nel decimo libro, trovia- 
mo per la prima volta inni interamente dedicati alle 
speculazioni sulle origini del cosmo. Alcuni di questi 
inni cercano di rintracciare le origini dell’esistenza del- 
l’esistenza stessa, o del creatore, o dell’aureo grembo, o 
dell’aureo embrione (che diventerà più tardi l’aureo 
uovo o l’aureo seme del fuoco nelle acque cosmiche). 
Altri inni speculano sul sacrificio come origine della 
terra e degli uomini, o sulle origini del sacrificio stesso. 
Il sacrificio è centrale in molte concezioni della creazio- 
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ne, in particolare in quelle esplicitamente legate agli dei 
sacrificali o persino alla stessa parola sacra, ma appare 
anche come supplemento ad altre forme di creazione, 
come la scultura o l’estendersi della terra sulla superfi- 
cie delle acque. 

Nelle concezioni più antropomorfiche, la creazione 
ha luogo grazie a un primordiale atto di incesto. Nei 
brahmana, il padre incestuoso è identificato con Praja- 
pati, signore delle creature; il suo seme, caduto nel fuo- 
co al posto dell’usuale oblazione di burro chiarificato o 
di succo di 50:74, venne distribuito in varie forme di vi- 
ta, creando così ritualmente il mondo vivente. Cosmo- 
gonie indiane posteriori, nell’epica e nei purdra, conti- 
nuano a combinare l’astratto con l’antropomorfico. 
Talvolta, esse narrano che l’universo è sorto dalle acque 
del caos, da una vampata di desiderio o di solitudine 
che ha espresso se stessa creando sia le forme viventi sia 
certe entità astratte, come gli anni, la logica, la gramma- 
tica e le trentasei scale musicali. Talvolta, un singolo 
dio (Brahma, il creatore, o Siva, o Visnu, secondo le in- 
clinazioni settarie del testo, o anche una specie di indif- 
ferenziata divinità vedantica) sorge dalle acque primor- 
diali e comincia a creare, o più precisamente a emanare, 
il mondo dal proprio interno; questa emanazione (pra- 
sarga) consiste nell’atto di proiettare la sua mente nel 
caos senza forma, così da dare a esso quella forma che è 
la sua sostanza. In quest’ultimo caso, il dio di solito 
continua a creare assumendo una forma androgina o 
emanando una donna al di fuori del proprio corpo. Da 
questo momento, la creazione procede attraverso meto- 
di antropomorfici, spesso combinando rapporti sessua- 
li e calore ascetico, il fapas. 

Il legame tra la cosmogonia astratta e l’antropogonia 
che in essa si coniuga è reso esplicito nei pur4za, che 
trattano, come vuole la tradizione, i cinque argomenti 
di base: la prima creazione (dell’universo) e la creazio- 
ne secondaria (degli dei, degli uomini e di tutte le crea- 
ture viventi); le dinastie del sole e della luna (che risal- 
gono a quelle dei corpi celesti divini e si protraggono 
fino ai governanti del tempo in cui vengono composti i 
testi che ne contengono la lista); e le età dei Manu o 
antenati dell’uomo, generalmente considerati in nume- 
ro di quattordici, dei quali noi siamo ora al settimo. Al 
Rgveda risale anche un diverso tipo di «cosmogonia e 
antropogonia». Si tratta del tema indoeuropeo dello 
smembramento di un gigante cosmico o di un uomo 
primordiale (purusa), un tema che appare anche, fuori 
dall’India, come smembramento dell’androgino pri- 
mordiale. Nel Rgveda, quest'uomo è la vittima di un 
sacrificio che egli stesso compie; dalla sua mente nasce 
la luna, dagli occhi il sole, dalla bocca nascono gli dei, 
e così via. Inoltre, da questo smembramento sorgono 
le quattro classi, o varna, dell’antica società indiana: i 
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brahmani dalla testa, i governanti e i guerrieri dal pet- 
to, i lavoratori dalle braccia, e i servi dai piedi. Il testo 
indiano estende dunque le tre funzioni originali in- 
doeuropee, individuate da George Dumézil (sacerdoti- 
re, guerrieri, e produttori di fertilità), aggiungendovi 
una quarta classe che è «al di fuori» delle tre originali, 
poiché queste tre sole ricevono l'appellativo di «nate 
due volte» (ossia, rinate al tempo dell’iniziazione) nel 
corso della storia sociale indiana. [Vedi anche VARNA 
EJATI. 

Il mito dell’uomo smembrato, tuttavia, non ci dice 
molto sulla teogonia, e il Rgveda non contiene una nar- 
razione sistematica e unitaria della nascita degli dei, 
benché descriva in modo abbastanza dettagliato le na- 
scite di vari dei: di Indra, per esempio, che, tenuto per 
molti anni contro il suo volere nel grembo della madre, 
salta fuori dal suo fianco e uccide il proprio padre; o di 
Agni, il dio del fuoco, che nasce dalle acque, e così via. 
Un importante inno più tardo parla della nascita degli 
dei in generale, da un essere femminile di nome Aditi 
(Infinito), che è, più nello specifico, la madre del sole, e 
che mantiene il ruolo di madre degli dei solari, o 4ditya 
(contrapposti ai dai#ya, o demoni, figli di Diti) anche 
nella mitologia indiana posteriore. 

Nell’epica e nei purdra, la creazione degli dei (e, a lo- 
ro volta, degli uomini e degli animali) è di solito attri- 
buita a qualunque dio venga considerato dal testo in 
questione come il dio supremo; così la tendenza vedica 
ad adorare molti dei diversi, ma a considerare la divi- 
nità cui ci si rivolge in quel momento come il dio unico 
(una specie di monogamia teologica seriale, che Fr. Max 
Miiller ha soprannominato «enoteismo» o «katenotei- 
smo», ossia «un dio alla volta») continua nelle teogonie 
e nelle antropogonie postvediche. 

Escatologia e morte. Alla fine di ogni eone giunge il 
giorno del giudizio, o pralaya, quando l’universo viene 
distrutto da una combinazione di fuoco e inondazioni, 
finchè alla fine le acque primordiali del caos si richiu- 
dono sulle ceneri del triplice mondo. In termini antro- 
pomorfici, questo è considerato il momento in cui Dio, 
che da sveglio o durante i sogni ha «emanato» l’univer- 
so dalla sua mente, cade in un profondo sonno senza 
sogni dentro le acque cosmiche. E alla fine di questo 
sonno, alla fine del periodo di quiescenza, l’universo, e 
la coscienza del dio, rinascono un’altra volta dalle ac- 
que del caos. 

L’escatologia, dunque, rappresenta necessariamente 
l’altra faccia della cosmogonia; l’onda messa in movi- 
mento dall’atto di creazione è già destinata a finire in 
una qualche forma di dissoluzione. La particolarità del- 
la svolta indiana, che aggiunge al modello indoeuropeo 
una quarta classe antropogonica alle tre originarie, con 
il suo crepuscolo degli dei lascia la propria impronta 


sull’escatologia indoeuropea. Innanzitutto, l'India, co- 
me la Grecia, ha sviluppato una teoria di quattro età di 
benessere declinante; se i Greci diedero il nome a cia- 
scuna età traendolo dai nomi dei metalli, gli Indiani 
diedero loro il nome secondo il lancio dei dadi: la pri- 
ma età, e la migliore, è il krtayuga, seguito dal tretà, dal 
dvapara, e infine dall’età presente, il kaliyuga (l’equiva- 
lente del punteggio di due nel lancio di due dadi). La 
scelta della metafora dei dadi, che implica in sé un mec- 
canismo di controllo fortuito e impersonale (e, oltre 
tutto, negativo: il banco vince sempre), non è di per se 
stessa fortuita: essa esprime la credenza fondamentale 
indiana nella perdita inevitabile del bene e della felicità 
non per colpa di un agente consapevole, ma soltanto 
«per effetto del tempo». La versione indiana della per- 
dita dell'Eden (che compare sia nei testi buddhisti e jai- 
nisti, sia in quelli induisti) sottolinea ulteriormente un 
cambiamento qualitativo tra le prime tre età e la quarta: 
le prime tre sono età mitiche, mentre l’ultima è reale, è 
il tempo in cui viviamo adesso. E la «fine» che giungerà 
dopo la quarta età non è affatto una fine; il declino li- 
neare si combina con lo schema circolare di cosmogo- 
nia ed escatologia che abbiamo visto prima, e la fine di- 
venta il principio. Il tempo si torce a spirale su se stesso 
come un nastro di Mòbius. 

Questa eterna circolarità del tempo è ulteriormente 
sviluppata nel contesto della peculiare mitologia india- 
na del karmzan, secondo la quale vi è una sostanza, in- 
trinseca ad ogni azione (karzzan, dal verbo sanscrito kr, 
affine al latino creo, «fare, creare»), che aderisce all’ani- 
ma trasmigrante per tutta la vita e oltrepassa la barriera 
della morte, determinando la natura della rinascita suc- 
cessiva. Vi sono molte convinzioni intessute in questa 
teoria: che vi è un’anima che trasmigra; che le azioni 
positive e negative vengono registrate e trascritte nel- 
l’ultima pagina del libro mastro alla fine di ogni vita. 
Ma la mitologia del karzzan rivela una celata ambiva- 
lenza nei valori espressi da tale teoria. Esistono infatti 
molti miti del kar724r in cui gli uomini desiderano con- 
tinuare a rinascere, in condizioni di vita sempre miglio- 
ri, fino a raggiungere il cielo degli dei: si tratta dei miti 
che, all’interno del corpus vedico e puranico, esaltano la 
pravriti, ossia il coinvolgimento attivo nella vita del 
mondo (sarzsàra). 

Ma esistono anche molti altri miti nei quali gli uomi- 
ni desiderano sfuggire al ciclo delle rinascite, cessare 
ogni attività (rivrtt1), ottenere la liberazione (m0ksa): 
sono i miti influenzati dal Vedanta, dal Buddhismo e 
dal Jainismo. In queste visioni più tarde, l’escatologia 
universale è sostituita dall’escatologia individuale (o so- 
teriologia), dalla definitiva dissoluzione dell’anima in- 
dividuale (4t724n) nella sua liberazione finale dall’uni- 
verso stesso. [Vedi KARMANI. 


Uno sviluppo parallelo ha luogo anche nella mitolo- 
gia della morte. Nel Rgveda si allude alla morte, in mo- 
do vago e inquietante, come al passaggio in un luogo di 
luce dove vivono gli antenati, un luogo governato da 
Yama, la coppia di gemelli primordiale e primo essere 
mortale a morire. Gran parte della successiva mitologia 
dei brabmana è un tentativo di spiegare in primo luogo 
l'origine della morte e, poi, di identificare i mezzi con i 
quali la morte può essere superata, cosicché a colui che 
compie il sacrificio sia garantita l'immortalità. Con le 
upanisad si comincia a parlare del terrore delle morti ri- 
petute, e si cominciano a identificare i modi per ottene- 
re non l'immortalità bensì la liberazione dalla vita nel 
suo complesso, il rz0ksa. E nell’Induismo medievale, la 
bhakti, ossia la devozione appassionata e reciproca per 
una divinità settaria (Siva, Visnu, o la Dea) veniva inte- 
sa come mezzo per procurare al fedele una sorta di 
combinazione tra cielo vedico e liberazione vedantica: 
liberazione da questo universo in un cielo infinito di 
beatitudine, alla presenza dell’amorevole dio. In questo 
modo, la mitologia della 2baké ha risolto il conflitto tra 
il desiderio vedico della vita eterna e il desiderio vedan- 
tico di liberarsi per sempre della vita. [Vedi COSMO- 
LOGIE INDUISTA E JAINISTA]. 

Capofamiglia e rinunciante, dharma e moksa. Un si- 
mile inconciliabile conflitto di valori è incentrato, nella 
mitologia induista, sulla condizione di capofamiglia e 
su quella di asceta. Ancora una volta, tale conflitto po- 
trebbe essere visto, se lo si vuole, semplicemente come 
la versione indiana del tema ampiamente diffuso del 
conflitto tra coinvolgimento mondano e interesse per 
l'altro mondo, per i valori spirituali: il conflitto tra Dio 
e mammona. Ma, nel contesto particolare della storia 
intellettuale indiana, lo sviluppo di questo tema può es- 
sere anche considerato come un’altra prova di quello 
schema tipicamente indiano che aggiunge un (trascen- 
dentale) quarto elemento a un’anteriore triade sociale 
indoeuropea. Originariamente, nell’India antica vi era- 
no tre stadi di vita, o 4frarz4: studente, capofamiglia e 
abitatore della foresta. Che fosse questa, di fatto, la 
triade originale è confermato dai tre «debiti» che tutti 
gli induisti contraggono: lo studio (il primo stadio), 0s- 
sia il debito contratto con i veggenti vedici, o rs:; l'o- 
blazione (compiuta da tutti gli uomini sposati) agli an- 
tenati; e il sacrificio (offerto dai semirinuncianti abita- 
tori della foresta) agli dei. E un uomo ha tre scopi (pu- 
rusartha) nella vita: il successo (artha), la giustizia so- 
ciale (dbarrza), e il piacere (k4774). Al tempo delle upa- 
rnisad e della nascita del Buddhismo, del Jainismo e di 
altri culti di meditazione e rinuncia, venne aggiunto un 
quarto stadio di vita, quello del rinunciante (s4777y4- 
sin) e un quarto scopo, il rz0ksa. Sebbene questo quar- 
to elemento fosse fondamentalmente ed essenzialmen- 


INDIA, RELIGIONI DELL’ 145 


te incompatibile con la triade precedente, e rappresen- 
tasse una negazione rivoluzionaria di tutto quel che es- 
sa enunciava, l’intrepido eclettismo induista l’accolse 
serenamente come integrazione, o alternativa comple- 
mentare, agli altri tre. (Allo stesso modo, l’Atharvave- 
da, un testo del tutto inadeguato agli altri tre Veda co- 
me stile e come senso, fu aggiunto come quarto Veda 
all'incirca nello stesso periodo). Questa congiunzione 
degli opposti ispirò alla mitologia molte risposte inge- 
gnose. In alcuni miti, il celato e antico pregiudizio an- 
tiascetico dell’Induismo mondano venne espresso con 
racconti incentrati su rinuncianti ipocriti, lascivi e ge- 
neralmente carnali; in altri, le fallaci aspirazioni spiri- 
tuali di certi capifamiglia vengono distrutte o ridicoliz- 
zate. In altri ancora, il precario compromesso dell’abi- 
tatore della foresta, metà capofamiglia e metà asceta 
(ma la metà peggiore di entrambe le condizioni), viene 
presentato come un doppio fallimento: ne sono un 
esempio i miti che narrano di come Siva si burlasse dei 
saggi falsamente devoti e delle loro mogli erotomani 
nella Foresta dei Pini, o i miti nei quali il saggio Jama- 
dagni, impotente e geloso, maledice la lubrica moglie 
Renuka. [Vedi SAMNYASA]. 

La mitologia della rinuncia, in particolare quando in- 
teragì con quella antica, non rinunciataria e ortodossa, 
del sistema di casta, diede inizio ad un consistente ciclo 
di miti incentrati su re e intoccabili. Persino nel perio- 
do vedico, il rituale della consacrazione regale include- 
va una fase in cui il re doveva sperimentare simbolica- 
mente una sorta di rovesciamento, di rinuncia o di esi- 
lio, prima di poter assumere il pieno controllo del suo 
regno. Più tardi, nella mitologia epica, questo tema di- 
venne cruciale: sia gli eroi del Mababbarata, sia Rama 
nel Ramdyana sono costretti all’esilio per diversi anni, 
prima di poter tornare alla testa dei loro regni. In molte 
forme antiche di questo mito, il periodo di esilio viene 
trascorso insieme con intoccabili: Hari$candra, Vi$va- 
mitra e altri grandi re vengono «condannati» a vivere 
come intoccabili in mezzo agli intoccabili prima che il 
loro legittimo diritto alla sovranità venga ripristinato. 
In termini di mitologia mondiale (0, almeno, indoeuro- 
pea) possiamo considerare questo tema come la varian- 
te indiana del motivo del re legittimo, rapito o nascosto 
per la sua salvezza al momento della nascita (la strage 
degli innocenti), che cresce tra gente umile prima di 
tornare a reclamare il suo trono. Questo tema è ben no- 
to grazie a figure come Mosè, Gesù, Edipo, Romolo o 
persino Ulisse e, in India, Krsna. Ma l’aspetto più tipi- 
camente indiano di questo tema emerge da due parti- 
colari applicazioni del fenomeno della rinuncia o del- 
l'esilio. 

In primo luogo, questa esperienza capita non soltan- 
to a re ma anche a brahmani, molti dei quali vengono 
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maledetti o in altro modo condannati a vivere come in- 
toccabili per un certo periodo prima di vedere la pro- 
pria condizione reintegrata. Tale avventura non è un 
espediente necessario dal punto di vista politico o psi- 
cosessuale (di genere freudiano); si tratta semplicemen- 
te di un aspetto dell’iniziazione alla sofferenza e all’alte- 
rità che, nei miti indiani, è essenziale alla piena realizza- 
zione dell’essere umano. Per il re, al vertice della scala 
politica, l’esperienza tra gli intoccabili rappresenta una 
discesa dal potere all’impotenza; per il brahmano, al 
culmine della scala religiosa, è una discesa dalla purità 
alla contaminazione. Sperimentare l'impotenza è consi- 
derato essenziale al saggio esercizio del potere, proprio 
come l’esperienza della contaminazione è essenziale 
per lo spassionato raggiungimento della purità. 

In secondo luogo, lo sviluppo indiano del mito della 
rinuncia e dell’esilio non finisce sempre con il riotteni- 
mento del potere politico. Il più famoso esempio di 
questo finale alternativo è il mito di Gautama, il 
Buddha Sakyamuni, che dimorò tra gli Altri non certo 
perché avesse lasciato il suo palazzo per vivere come un 
intoccabile, ma perché aveva visto e profondamente 
compreso la quintessenza dell’«altro» dal punto di vista 
di un giovane re che era stato protetto da ogni forma di 
debolezza o tristezza: la vista di un uomo anziano, di un 
malato, di un morto e di un asceta. Come risultato di 
questa visione, Buddha lasciò il suo palazzo per non 
tornarvi mal più. 

Questo mito servì da paradigma non soltanto per 
molti miti buddhisti (o influenzati dal Buddhismo) di 
re rinuncianti, ma anche per numerosi miti locali e set- 
tari incentrati su santi o su fondatori di tradizioni etero- 
dosse, i quali lasciavano gli agi dell’ortodossia per di- 
morare in mezzo agli Altri — non necessariamente in- 
toccabili, ma non brahmani, persino donne, individui 
che non conoscevano il sanscrito e non avevano diritto 
al sacrificio — e non facevano mai più ritorno. 

Un ciclo finale all’interno del corpus mitologico della 
rinuncia è la serie di miti in cui demoni «buoni» «ri- 
munciano» ai canoni demoniaci per diventare asceti o 
devoti di certi dei. Il mito del demone Prahlada, che 
amava Visnu, il quale, in forma di uomo-leone, lo aveva 
salvato dagli attacchi di suo padre, demone autentico, è 
l'esempio più famoso di questo genere. Questi miti 
possono essere considerati alla stregua di attacchi velati 
alla minaccia che l’ideale ascetico costituiva per le fon- 
damenta mondane dell’Induismo convenzionale: chiun- 
que combatteva per la rinuncia, invece di starsene nel- 
l’ovile induista, borghese e sacrificale, era «demonia- 
co». A tal fine, i miti dei demoni buoni si possono col- 
legare con profitto ad altri miti extraindiani, come 
quelli di diavoli coscienziosi e di streghe in odore di 
santità, o quelli in cui innovatori religiosi o disadattati 


geniali sono relegati al rango di empi dall'autorità reli- 
giosa. Ma, come sempre, la variante indiana è specifica- 
mente indiana: in India questi miti diventano miti di ca- 
sta e, sebbene vi siano molti sistemi sociali che possono 
assomigliare alle caste, non ve n'è nessuno fuori dall’In- 
dia che ne sia una copia esatta. 

I miti dei demoni buoni sono miti nei quali i valori co- 
munitari, assoluti e panindiani del dbarzza universale (s4- 
natana dharma, che include sincerità, generosità e non 
violenza) si contrappongono ai valori specifici, relativi, 
mutualmente contraddittori e localizzati del «dbarrza 
personale» (svadbarma), che è peculiare a ogni casta. Co- 
sì, vi sono certe caste che possono provar piacere nell’uc- 
cidere animali, nel massacrare persone in battaglia, nel 
giustiziare criminali, nel trasportar terra di notte o maga- 
ri nel rubare. Nella Bhagavadgità è scritto che è meglio 
compiere bene il proprio dovere (anche se viola il dhar- 
ma assoluto) piuttosto che compiere il dovere di un altro 
(anche se questo non lo violasse). Un demone buono — 
buono in senso relativo, demoniaco — farebbe bene a uc- 
cidere e violentare, non a dire la verità. E infatti, nella 
mitologia induista ortodossa, gli dei mandano Visnu nel- 
le spoglie di Buddha a corrompere i demoni «buoni», 
persuadendoli (falsamente) a compiere i sacrifici vedici 
in favore della non violenza e della meditazione buddhi- 
sta. Privati della loro armatura di bontà assoluta, i demo- 
ni vengono distrutti dagli dei, mentre i demoni che ri- 
mangono al sicuro nell’ovile della loro bontà relativa so- 
pravvivono, per contribuire con la loro necessaria dose 
di male alla bilancia dell'universo. Più avanti, tuttavia, 
nella mitologia della bhakt7, che sfidò con successo il re- 
lativismo di casta, i demoni «buoni» non vengono di- 
strutti; al contrario, essi vengono portati completamente 
fuori dal mondo, per sempre assolti dalla necessità di 
compiere i loro deprecabili (in senso assoluto) doveri, a 
dimorare in eterno con quel dio per il quale le caste non 
significano nulla. 

Questi miti possono anche esprimere il conflitto tra i 
valori vedici vitalisti (che, per tradizione, includono 
l'uccisione del nemico in battaglia e il sacrificio anima- 
le) e i valori vedantici rinunciatari (dei quali l’abirzsà, 
l'ideale della non violenza, è il più famoso se non il più 
importante). Oppure, possono essere considerati come 
conflitti tra opposte cosmogonie. L'universo induista 
tradizionale, o «uovo del mondo», era chiuso; coloro 
che morivano dovevano rinascere per consentire alla vi- 
ta di tornare in circolo; il numero dei virtuosi doveva 
essere bilanciato da quello dei malvagi in un mondo di 
bene parziale. Tale reciprocità era stata ulteriormente 
facilitata dalla teoria del karmzz4n, secondo cui il kar- 
man, buono o cattivo che fosse, di una persona poteva 
essere trasferito ad un’altra, in particolare mediante il 
cibo o i contatti sessuali: il guadagno dell'uno poteva 


costituire la perdita dell’altro. E dunque, se vi sono san- 
ti, vi devono essere peccatori. E i peccatori non posso- 
no rifiutarsi di peccare, come i demoni non possono ri- 
fiutarsi di compiere violenze e rapine, se il santo è capa- 
ce di benedire e meditare. (Né, in un’altra parte della 
foresta, il capofamiglia può rifiutarsi di sacrificare e 
produrre cibo se l’asceta è capace di mantenere le di- 
stanze dal sacrificio pur continuando a mangiare). Ciò 
nonostante, l’asceta desidera, idealmente, di lasciare 
questo universo, e il demone buono desidera abbando- 
nare per sempre il regno demoniaco. La mitologia 
bhakti dei demoni buoni si sentì dunque ispirata a crea- 
re una serie di cieli marginali nei quali il devoto, o dbak- 
ta, demoniaco o umano che fosse, potesse soddisfare la 
sua sete assoluta di dharma universale, inibendo a se 
stesso la sete demoniaca del proprio svadbarzza, senza 
sfidarla o rinunciarvi esplicitamente. [Vedi DHARMA 
INDUISTA]. 

Dei contro demoni. Sarebbe un errore considerare i 
demoni semplicemente come l’espressione simbolica di 
certi umani paradossi sociali. I demoni esistono, e sono 
i nemici degli dei. E in India, infatti, i demoni sono in- 
nanzitutto questo: non-dei. Nella stesura più antica del 
Rgveda, che condivide ancora certi legami importanti 
con la mitologia avestica e qualche punto di contatto 
con gli dei dell'Olimpo e i Titani, dei e demoni non 
hanno una natura diversa: sono fratelli, figli di Prajapa- 
ui, il signore delle creature. I demoni sono i fratelli mag- 
giori, e perciò hanno primario diritto al regno dei cieli; 
gli dei sono gli usurpatori. Tuttavia, gli dei finiscono 
per trionfare e la mitologia postvedica (a cominciare 
dai braàbmana) prese ad associare ai vincitori divini una 
serie di virtù morali (verità, pietà, e tutte le altre qua- 
lità del dbarzza universale), e ai perdenti demoniaci le 
corrispondenti pecche morali. I demoni «buoni» del 
pantheon medievale, perciò, non erano tanto dei nuovi 
arrivati quanto degli ultraconservatori, e reclamavano il 
loro antico diritto ad essere virtuosi come gli dei dello 
establishment arrivista. 

Questi intrighi di palazzo nei cieli ebbero interessanti 
ripercussioni sulla terra nelle relazioni tra uomini e dei. 
Nel Rgveda, uomini e dei si contrappongono ai demoni. 
Uomini e dei sono legati gli uni agli altri dal contratto, 
scambievolmente benefico, del sacrificio: gli dei rendo- 
no gli uomini prosperi e ricchi in cambio delle loro of- 
ferte, che li mantengono vivi e vegeti nei cieli. I demoni 
erano i nemici di entrambi: i demoni maggiori, o asura 
igli ex Titani), minacciavano gli dei nei cieli, mentre i 
demoni minori, o ràksasa (più simili a vampiri e folletti), 
tormentavano gli uomini, sia nelle loro vite secolari (uc- 
cidendo i neonati, causando malattie), sia nei loro com- 
piti sacri (interferendo con i sacrifici che mantenevano 
gli importantissimi legami tra cielo e terra). 
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Tuttavia, con il nascere dell'ideale di rinuncia come 
sfida all’ordine sacrificale, questo schema lineare venne 
spezzato. I demoni, infatti, avrebbero potuto offrire sa- 
crifici, ma se avessero sacrificato agli dei, avrebbero 
rafforzato i loro nemici, cosa che andava contro i loro 
interessi, mentre se avessero offerto libagioni alle pro- 
prie bocche (come si narra nei brabmana), avrebbero 
rivelato il loro innato egoismo, e i poteri della verità e 
della generosità li avrebbero abbandonati, portandosi 
via anche tutti gli altri poteri, necessari per sopraffare 
gli dei in battaglia. Se i demoni, invece, avessero accu- 
mulato potere ascetico, non sarebbero stati criticati sul 
piano morale tradizionale, al quale avevano infatti ri- 
nunciato, e il loro potere non sarebbe stato neutralizza- 
to dai poteri degli dei. 

Così facendo, i demoni venivano a trovarsi nella stes- 
sa situazione degli asceti umani, che potevano aggirare 
l’intera struttura sacrificale brahmanica e agire dall’e- 
sterno, in qualità di singoli individui religiosi fuori dal 
sistema, con poteri che, pur ottenuti con metodi non 
sacrificali, potevano tuttavia sfidare ad armi pari i pote- 
ri sacrificali degli dei, dal momento che l’ardore (tapas) 
generato dall’asceta aveva la stessa natura intrinseca- 
mente sacra dell’ardore generato dal sacerdote che 
compiva il sacrificio. Nei miti, questa sfida è espressa 
con un semplice trasferimento di ardore: il tapas gene- 
rato dall’asceta demoniaco o umano si innalza, come 
l’ardore è solito fare, e scalda il trono di Indra, il re de- 
gli dei; Indra immediatamente riconosce la fonte del 
suo disagio (dal momento che l’incomodo ricorre con 
esasperante frequenza) e spedisce giù dai cieli una nin- 
fa voluttuosa (una 4psaras) a sedurre l’aspirante asceta 
travasandone l’ardore erotico in forma di sperma. In 
questo periodo di mezzo, il periodo epico in cui Indra 
domina nei cieli, uomini e demoni possono dunque op- 
porsi agli dei. [Vedi TAPAS]. 

Un'ulteriore modifica ebbe luogo con il nascere del- 
le grandi divinità settarie, Visnu e Siva. La mitologia 
del demone «buono» portò in scena una mitologia del- 
l’intoccabile «buono» o del non-brahmano buono nelle 
tradizioni locali e dialettali; abbiamo visto prima un 
aspetto di questo sviluppo nei miti del re tra gli intoc- 
cabili. Poiché nella mitologia bbakti gli dei devozionali 
stanno dalla parte degli uomini buoni e dei demoni 
buoni, a loro si oppongono soltanto uomini cattivi e de- 
moni cattivi. Lo schema semplice dell’obbedienza vedi- 
ca viene così ad essere minato dal riverbero della mora- 
lità. Mentre nell’Induismo ortodosso classico era l’azio- 
ne individuale che contava (ortoprassi), ora è il pensie- 
ro che conta (ortodossia). E dunque, l’Induismo devo- 
zionale può dimostrarsi generoso con gli intoccabili, e 
persino con i buddhisti e i musulmani, le cui attività ri- 
tuali li rendono letteralmente un anatema per l’induista 
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ortodosso, ma al contempo può dimostrarsi duramente 
intransigente verso induisti malpensanti (e, natural- 
mente buddhisti, musulmani e intoccabili malpensan- 
ti), a prescindere dal loro grado di osservanza delle 
strutture di casta che governano il comportamento. In 
questa visione, ciò che si è (demone o intoccabile) o ciò 
che si fa (uccidere, conciare pelli) non è importante 
quanto quel che si pensa o, ancor più, si sente (l’amore 
per il vero dio). [Vedi BHAKTI]. 

L'illusione. L’enfasi posta su ciò che si pensa o si sen- 
te, in contrasto con ciò che si fa o si crea, sta alla base di 
tutta la mitologia indiana. Le sue radici risalgono ai Ve- 
da, dove gli dei si servivano del loro potere di illusione 
(2:4yà) non soltanto per ingannare i demoni (maestri 
d’illusione essi stessi), ma per creare l’intero universo. La 
dottrina upanisadica secondo cui l’unione con la divinità 
è più affine al sogno che non allo stato di veglia (e ancor 
più affine al sonno senza sogni) tracciò la via al concetto, 
già incontrato nei miti cosmogonici, che l’universo sia 
semplicemente una proiezione o un’emanazione della 
mente di un dio (dormiente), e che noi tutti non siamo 
altro che un sogno di Dio. La credenza che possiamo ve- 
dere gli dei più da vicino nei sogni la s'incontra ampia- 
mente fuori dall’India ed è giustificata, in parte, dall’im- 
portanza universale attribuita ai sogni premonitori. Ma, 
come la filosofia indiana, e in particolare la filosofia 
buddhista Mahayana, sviluppò la dottrina dell’illusione a 
un livello sconosciuto ad altre forme di idealismo, allo 
stesso modo anche la mitologia indiana ricamò innume- 
revoli varianti immaginative sul tema del sogno e dell’il- 
lusione. 

Nella sua forma più semplice, il tema trasformerebbe 
ogni genere di mito in un mito di illusione: al termine di 
una serie di complesse avventure, il dio appare ex r4- 
china per dire che non si è trattato d’altro che di un so- 
gno. Tutto è com'era all’inizio della storia, o meglio, 
tutto tranne la nostra capacità di comprendere com'era 
la situazione all’inizio della storia. Questo motivo è ben 
noto anche ad altre culture (sebbene, sospetto, non lo 
sia presso quelle culture che non avrebbero potuto 
prenderlo a prestito dall'India). Nella sua forma più 
complessa, invece, il tema dell’illusione si combina con 
il motivo popolare del racconto dentro al racconto, in 
un meccanismo di scatole cinesi, ma con la particolare 
torsione indiana di Mébius: i sognatori o i narratori dei 
racconti si sognano l’un l’altro, oppure colui che sogna 
il primo di una serie di sogni intrecciati l’uno dentro 
l’altro finisce per diventare un personaggio dentro il so- 
gno più interno della serie. In definitiva, il fedele sta so- 
gnando l’esistenza del dio, il quale sta sognando quella 
di lui. [Vedi MAYA]. 

Il pantheon. Ho lasciato per ultimo il tema che di 
solito viene considerato il piatto forte della mitologia: 


il pantheon degli dei e delle dee. Poiché in quest’ope- 
ra essi godranno di trattazioni separate, non mi rima- 
ne che sottolineare le loro interrelazioni e gli schemi 
secondo i quali interagiscono. 

La struttura di base del pantheon indiano potrebbe es- 
sere considerata, in modo abbastanza appropriato per la 
mentalità di un boro bierarchicus, in termini di una ge- 
rarchia decentralizzata. Al centro del pantheon c'è un sin- 
golo dio, o un sommo dio, riconosciuto dalla maggioran- 
za degli induisti. Essi possono riferirsi a lui, o lei, come al 
Signore (Isvara), l'Unico, il dio supremo (brabrzan), o 
con una serie di altri nomi di carattere generalmente asso- 
luto. Questo sommo dio, poi, è spesso identificato con 
una delle grandi divinità panindiane: Siva, Visnu o la Dea 
(Devi). 

Il concetto di una trinità formata da Brahma il creato- 
re, Visnu il preservatore e Siva il distruttore è del tutto ar- 
tificiale, benché lo si incontri i spesso negli scritti di studio- 
si induisti e occidentali. Se c'è una qualche trinità funzio- 
nale, essa è costituita dal triangolo formato da Siva, spo- 
sato con Devi, sorella di Visnu. 

Ad un terzo livello di differenziazione, Visnu può es- 
sere adorato nella forma di uno dei suoi avatàra (dei 
quali Rama e Krsna sono di gran lunga i più popolari), 
e Siva in una delle sue «manifestazioni» o «apparenze 
scherzose» sulla terra. [Vedi AVATARA]. Devi è spes- 
so identificata con una dea locale che porta in dote la 
sua complessa mitologia. In generale, gli dei locali sono 
assimilati al pantheon panindiano mediante matrimo- 
nio, nascita, adozione, o flagrante identificazione: Dur- 
ga sposa Siva; Skanda è figlio naturale di Siva; il demo- 
ne Andhaka diventa Bhrngin, figlio adottivo di Siva; e 
Aiyanar è Skanda, un dio con un altro nome. Queste as- 
similazioni lavorano allo stesso modo anche dal basso 
verso l’alto: il concetto panindiano di Siva che danza 
probabilmente ha avuto origine nell’India meridionale, 
e il legame erotico tra Krsna e Radha nel Bengala. Tali 
fertili incroci hanno come esito dei e dee realmente e 
letteralmente sfaccettati: le immagini che li rappresen- 
tano con molte teste e molte braccia riflettono non sol- 
tanto il gran numero di cose che essi sono e che posso- 
no fare, ma anche la gran varietà di luoghi da cui deri- 
vano e a cui sono diretti. 

A questo punto, il pantheon si scompone in un calei- 
doscopio di immagini e di racconti che dimostrano co- 
me l’unico dio possa manifestarsi qui, a Benares, nel 
Gujarat o nel Madurai, e come un particolare tempio o 
santuario possa diventare il centro della terra. Perché, 
come un ologramma, l’intero panorama mitologico in- 
diano è sempre presente, nella sua totalità, in ogni sin- 
golo luogo del mondo indiano. 

[Molte divinità, figure mitiche e definizioni tecniche 
menzionate in questo articolo sono argomento di voci 


indipendenti. Vedi anche MAHABHARATA; RAMA- 
YANA e PURANA]. 
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Storia degli studi 


Come accade per altre grandi tradizioni, lo studio e 
l'interesse per le religioni indiane non può essere valu- 
tato soltanto in termini di ricerca accademica, né può 
essere limitato a una semplice raccolta di informazioni 
fattuali. Esso implica anche questioni di motivazione, 
di condizioni ermeneutiche, di interessi religiosi, di ri- 
flessione filosofica, e di interazione e dialogo tra India e 
Occidente. Inoltre, riflette il lavoro e il pensiero di mis- 
sionari e filologi, viaggiatori e filosofi, antropologi e 
teologi. Ha radici e ripercussioni negli indirizzi genera- 
li e negli sviluppi della scienza, della religione e della fi- 
losofia occidentali. Il suo impatto sull’autocoscienza in- 
diana e occidentale è innegabile, ed è tuttora in aumen- 
to. Più di altre, le religioni indiane, e in particolare l’In- 
duismo, si integrano in ogni forma di cultura e vita e, a 
questo proposito, gli studi indiani in generale hanno 
una relazione più o meno diretta con la religione indui- 
sta. In senso lato, anzi, il termine stesso religione è dive- 
nuto oggetto di ripensamenti e reinterpretazioni. 

Gli inizi della ricerca indologica. Sebbene la ricerca 
indologica istituzionale e lo studio sistematico e orga- 
nizzato delle religioni indiane risalga a poco più di due 
secoli fa (promosso in parte dalla fondazione, nel 1784, 
dell’Asiatic Society of Bengal e dalla creazione, nel 
1814, della prima cattedra di studi indiani all’Univer- 
sità di Parigi), l’incontro dell'Occidente con la tradizio- 
ne religiosa indiana non fu per nulla un evento inaspet- 
tato e impreparato. Fin dal tempo della Grecia classica, 
e in particolare dalla campagna indiana di Alessandro il 
Grande (327-325 a.C.), era nato un interesse e si era 
sviluppata una speculazione riguardo alla saggezza e al- 
la religione indiane. Da un lato, tale interesse si nutrì 
dell’idea che le origini della tradizione religiosa e filoso- 
fica greca fossero da ricercarsi in Oriente; dall’altro, es- 
so rifletté probabilmente una ricerca di alternative e di 
correttivi alla tradizione greca. Nonostante tale interes- 
se, tuttavia, i contatti documentati tra Oriente e Occi- 
dente furono scarsi, a causa per lo più di insormontabi- 
li barriere linguistiche e culturali. Persino Megastene, 
ambasciatore greco alla corte Maurya di Pataliputra 
(oggi Patna, Bihar) dal 302 al 291 a.C., non fu in grado 
di esplorare la religione indiana nelle sue fonti testuali 
originali. La nascita dell’Impero sasanide e poi dell’I- 
slam preclusero virtualmente, per diversi secoli, i con- 
tatti diretti tra India ed Europa, e ci si limitò a poco più 
che una ripetizione e un riaggiustamento del materiale 
ereditato dalla classicità greca e romana. Tuttavia, uno 
studio originalissimo e accurato sull’India, basato sia su 
fonti testuali sia su esperienze di viaggio e accompagna- 
to da una preparazione ermeneutica senza precedenti, 
fu redatto in arabo dal grande studioso musulmano al- 


Biruni (973-1048). Quest'opera, però, rimase scono- 
sciuta all'Europa dell’epoca, e anche nell'Islam medie- 
vale essa rappresentò un fenomeno unico e alquanto 
isolato. 

Gli esploratori portoghesi che riaprirono all’Occi- 
dente l’accesso diretto all’India (un processo inaugura- 
to nel 1498 con l’arrivo di Vasco da Gama nella città 
portuale di Calicut, nell'India meridionale) non erano 
motivati da un qualche interesse per la religione o la fi- 
losofia indiane, bensì da interessi commerciali e missio- 
nari. Eppure, l'urgenza di insegnare e di far proseliti si 
tramutò in un potente incentivo a esplorare i contesti e 
le condizioni per il diffondersi del messaggio cristiano. 
Per diversi secoli, i missionari furono i principali pio- 
nieri nello studio delle lingue indiane e del pensiero re- 
ligioso indiano. Il loro maggior rappresentante, Rober- 
to de Nobili (1577-1656, attivo nel Madurai, India me- 
ridionale), studiò tarzi/ e sanscrito e acquisì un’inegua- 
gliabile conoscenza della tradizione indiana. I suoi 
scritti, però, all'epoca rimasero inediti e soltanto in 
tempi recenti sono stati riscoperti. L’opera, in olande- 
se, di un altro missionario, Abraham Roger, De open- 
deure tot het verborgen heydendom (La porta aperta al- 
l’idolatria celata), pubblicata nel 1651, fu tradotta in al- 
tre lingue europee e ampiamente utilizzata come com- 
pendio di religione indiana. Le opere di viaggiatori co- 
me Frangois Bernier e Jean Baptiste Tavernier forniro- 
no poi ulteriori informazioni. 

I movimenti ideologici deista e illuminista aprirono 
nuove prospettive sull’India e sulle religioni non cristia- 
ne in generale. Un argomento caratteristico (usato, per 
esempio, da Voltaire) fu che le idee di base riguardo a 
Dio e alla religione erano più antiche, più originali e 
meno deformate nelle antiche culture dell’Asia che non 
nell’Occidente cristiano. Allo stesso modo, nel XVII se- 
colo si poteva rintracciare una certa apertura deistica 
verso una religione universale nelle opere di due pio- 
nieri britannici dello studio dell’Induismo, Alexander 
Dow e John Z. Holwell. Né loro, né lo studioso france- 
se A.H. Anquetil-Duperron (1731-1805) conoscevano 
il sanscrito; infatti, la versione latina di quest’ultimo di 
cinquanta upanisad, pubblicata in due volumi nel 1801- 
1802 con il titolo Ouprek'hat, e di fondamentale im- 
portanza per l'apprezzamento del pensiero religioso in- 
diano in tutta l'Europa continentale, era basata su una 
traduzione persiana (Sirr-i Akbar, 1657). Anche Wil- 
liam Jones (1746-1794), fondatore dell’Asiatic Society 
of Bengal e uno dei più influenti pionieri della moderna 
indologia, inizialmente studiò persiano prima di dedi- 
carsi al sanscrito. Charles Wilkins (1749-1836), il primo 
traduttore inglese della Bhbagavadgità (1785), e Henry 
Thomas Colebrooke (1765-1837), i cui vasti interessi 
cambiarono gli standard degli studi indiani, continua- 


rono l’opera di Jones. In generale, l’attitudine britanni- 
ca verso l’India fu, tuttavia, sotto l’egida di interessi più 
pratici e, di conseguenza, la religione indiana venne 
presa più spesso in considerazione in quegli elementi 
che concernevano argomenti sociali, amministrativi e 
politici. 

La situazione fu notevolmente diversa nell'Europa 
continentale, e in particolare in Germania, dove il mo- 
vimento romantico suscitò un entusiasmo senza eguali 
per l'India antica, salutata come la patria delle lingue 
europee, della vera religione e della filosofia. Gli stu- 
diosi tedeschi contrapponevano alla purezza spirituale 
e alla grandezza dell’India delle origini la progressiva 
degenerazione e l’oscurantismo che caratterizzavano i 
tempi più recenti. In diversi casi, questo entusiasmo 
portò a uno studio serio delle fonti originali e a valuta- 
zioni più sobrie; un certo disincanto, per esempio, è or- 
mai evidente nel testo classico di Friedrich Schlegel, 
Uber die Sprache und Weisheitt der Indier (Sulla lingua e 
la saggezza degli Indiani, 1808). Suo fratello August 
Wilhelm Schlegel, che ne condivise gli entusiasmi ini- 
ziali, divenne il primo professore d’indologia in Ger- 
mania (nel 1818, all’Università di Bonn) e fu un pionie- 
re dell’analisi filologica dei testi indiani. L'influenza ro- 
mantica perdurò ancora al tempo del tedesco Fr. Max 
Muller (1823-1900), che fu uno dei principali esponen- 
ti dell'indologia del xIx secolo, e, all’Università di 
Oxford, un influente sostenitore dello studio compara- 
to della religione e della mitologia. In generale, la sco- 
perta dei testi indiani ebbe un impatto notevole, e spes- 
so decisivo, sullo sviluppo degli studi comparati nelle 
discipline umanistiche. 

Indologia classica. Gli studi accademici testuali e 
storici del XIX secolo hanno gettato le basi dell’attuale 
esplorazione delle fonti indiane antiche e classiche. I 
dizionari, i cataloghi di manoscritti, le edizioni e le tra- 
duzioni di testi religiosi pubblicati all’epoca sono consi- 
derati tuttora indispensabili. Nel corso del XIX secolo, 
furono i Veda, la letteratura religiosa induista più anti- 
ca, e soprattutto il Rgveda, ad esercitare un particolare 
fascino. Le prime edizioni complete del Rgveda venne- 
ro pubblicate da Fr. Max Miiller (1849-1874) e Theo- 
dor Aufrecht (1861-1863). Miller vide in esso le origini 
e i primi sviluppi della religione in quanto tale, mentre 
il suo contemporaneo Rudolf Roth adottò invece un 
approccio più filologico. Più limitato fu l’interesse per 
la vasta letteratura ritualistica dei bràbrzaza, che diven- 
ne argomento dell’opera pionieristica di Albrecht We- 
ber (1825-1901) e Willem Caland (1859-1932). Per 
questi primi studiosi, i Veda rappresentavano anzitutto 
una testimonianza di antichità indoeuropee che aveva- 
no, al cuore del loro impulso religioso, una mitologia 
basata sulle forze naturali. In seguito, si prese a sottoli- 
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neare una diversa dimensione dei Veda, che vennero in- 
terpretati più specificamente nel loro contesto indiano 
e in riferimento agli sviluppi successivi. Inoltre, l’inte- 
resse occidentale per i testi vedici e upanisadici accreb- 
be ulteriormente la loro reputazione in India. Tra il 
1816 e il 1819, il riformatore bengalese Ram Mohan 
Roy pubblicò traduzioni bengalesi e inglesi di alcune 
upanisad, che già nella versione latina di Anquetil-Du- 
perron avevano impressionato i pensatori europei, e su 
tutti Arthur Schopenhauer. Roy è uno dei primi autori 
indiani che contribuì all'esplorazione moderna e alla 
divulgazione di antichi documenti religiosi indiani. 
Verso la fine del xIX secolo, Paul Deussen (1845-1919), 
ammiratore di Schopenhauer, diede ulteriori significa- 
tivi contributi allo studio delle uparisad e del sistema 
vedantico costruito sulla loro interpretazione. 

La grande epica del Mababharata e del Rimayana ven- 
ne studiata da un punto di vista sia religioso che lette- 
rario. In particolare, l'episodio più famoso del Mababba- 
rata, la Bbagavadgità, che fu tradotta per la prima volta in 
inglese da Charles Wilkins (1785) ed è da allora apparsa 
in moltissime nuove traduzioni ed edizioni, in Occidente 
è diventata ormai il brano più popolare di poesia religio- 
sa indiana. I purana, al contrario, attrassero molto meno 
l'interesse, nonostante gli sforzi di comprensione di 
H.H. Wilson (la cui traduzione inglese del Visau Purana 
venne pubblicata nel 1840) e di Eugène Burnouf (la cui 
edizione con traduzione francese del Bhbagavata Purdna 
venne pubblicata tra il 1840 e il 1847; una traduzione 
francese basata su una versione f47/ era già stata pub- 
blicata nel 1788). Una piena esplorazione di questa vasta 
letteratura ha avuto inizio soltanto nel XX secolo. Un se- 
rio lavoro accademico sui tantra ha dovuto attendere an- 
cora di più, ed è a tutt'oggi in fase iniziale. La raccolta e 
la descrizione di manoscritti tantrici ebbe inizio con 
Rajendralal Mitra e altri, e le edizioni e gli studi fatti in 
quest'area da John George Woodroffe (con lo pseudoni- 
mo di Arthur Avalon), presidente della Corte di Giusti- 
zia del Bengala, aprirono nuove strade. Il testo di RG. 
Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism and Minor Religious 
Systems (1913), diede un autorevole compendio delle in- 
formazioni sull’Induismo settario ottenibili all’epoca. 

Oltre ai suoi vasti studi vedici e ai contributi dati in 
altri campi, quali la letteratura brahmanica, Albrecht 
Weber gettò le basi per lo studio moderno del Jaini- 
smo, un campo nel quale fu seguito da studiosi come 
Georg Biihler e Hermann Jacobi, che stabilirono lo 
specifico ed extravedico carattere della tradizione jaini- 
sta. Un altro indologo rappresentativo del XIX secolo, 
Monier Monier-Williams (1819-1899), cercò di combi- 
nare l'apprendimento testuale con la comprensione 
dell’Induismo reale, e dei problemi pratici e ammini- 
strativi dell'attività missionaria: sforzo che venne coro- 
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nato, per esempio, dalla sua opera Modern India and 
the Indians (1878). Ma in realtà, l’Induismo popolare e 
le dimensioni pratiche, istituzionali o sociali delle reli- 
gioni indiane non rientrarono tra gli argomenti della ri- 
cerca indologica classica. Fino all’inizio del XX secolo, 
questi fenomeni vennero presi in considerazione prin- 
cipalmente da missionari in resoconti come la contro- 
versa, seppur influente, relazione di Jean-Antoine Du- 
bois intitolata Hindu Manners, Customs and Ceremo- 
nies (1816, traduzione di un manoscritto francese com- 
pletato nel 1805-1806). Altre utili informazioni sulla vi- 
ta sociale e religiosa vennero fornite dai vari periodici 
indiani. Missionari, o studiosi con esperienze missiona- 
rie, contribuirono ampiamente anche allo studio della 
letteratura religiosa dialettale, soprattutto nell’India 
meridionale, dove compilarono la maggior parte dei 
primi dizionari di lingue dravidiche; e redassero inoltre 
i primi resoconti sulle religioni tribali dell’India, che 
esulano in varia misura dalle grandi tradizioni scrittura- 
li. Il missionario J.N. Farquhar coprì l’intera gamma 
della letteratura religiosa induista nella sua opera, tut- 
tora valida, Outline of the Religious Literature of India 
(1920), mentre il suo testo Modern Religious Move- 
ments in India (1915) fu una delle prime indagini siste- 
matiche sul Neoinduismo e sui fenomeni correlati. 

Approcci filosofici alle religioni indiane. I risultati 
della ricerca indologica hanno interessato il pensiero di 
diversi teologi e filosofi occidentali. A loro volta, i siste- 
mi occidentali di pensiero hanno fornito motivazioni e 
strutture interpretative allo studio delle religioni india- 
ne e hanno influenzato anche in maniera diretta la ri- 
cerca indologica. Tali influenze sono esemplificate dalle 
opere di tre importanti filosofi del XIX secolo: G.W.F. 
Hegel (1770-1831), Arthur Schopenhauer (1788-1860), 
e Auguste Comte (1798-1857). 

Hegel rifiuta la glorificazione romantica dell’India, 
ma è tuttavia un attento testimone degli inizi della ri- 
cerca indologica e si occupa dettagliatamente del pen- 
siero e della vita religiosa dell'India. Nella visione di 
Hegel, la via del Weltgeist («spirito del mondo») con- 
duce da Oriente a Occidente. Il pensiero orientale, e in 
particolare indiano, rappresenta uno stadio di sviluppo 
introduttivo e subordinato, che è stato trasceso (auf 
gehoben, ossia cancellato, conservato ed esaltato nello 
stesso tempo) dallo stadio cristiano europeo. Il princi- 
pio intrinseco e distintivo della religione e della filoso- 
fia indiana (sistemi che Hegel vede come inseparabili) è 
l'orientamento verso l’unità di una «sostanza» soggia- 
cente. Dio è concepito come pura sostanza o come un 
essere astratto (5r45722), nel quale gli esseri finiti sono 
contenuti come modificazioni irrilevanti. L'individuo 
umano deve sottomettere ed estinguere l’individualità e 
tornare all’unica sostanza primigenia. In questa luce, 


Hegel tenta di dare un’interpretazione esauriente e coe- 
rente di tutti i fenomeni della vita e della cultura india- 
ne, e di stabilire il carattere astorico e fondamentalmen- 
te statico della tradizione indiana. Quali che siano le ca- 
renze di questa interpretazione, essa ha avuto un impat- 
to significativo sulla trattazione dell'India nelle storie 
generali della religione, e ha contribuito largamente a 
rivalutare la cultura indiana, a lungo negletta nella sto- 
riografia filosofica. 

L’associazione di Schopenhauer con il pensiero in- 
diano è assai più familiare ai lettori occidentali che non 
quella di Hegel, e il suo atteggiamento è notevolmente 
diverso. Schopenhauer non accetta alcun genere di di- 
rezionalità o progressione nella storia, e può così rico- 
noscere intuizioni ed esperienze provenienti da tradi- 
zioni straniere e antiche senza doverle subordinare al 
punto di vista europeo. Nella metafisica religiosa del 
Vedinta e nel Buddhismo trova una riprova alle sue 
idee circa il «mondo come volontà e rappresentazione» 
e l’indesiderabilità dell’esistenza, e invoca l’alleanza di 
queste tradizioni contro quelli che considera gli errori e 
i mali della tradizione giudeo-cristiana, come la creden- 
za nel progresso storico e nell’unicità della persona 
umana. Giudica l'Antico Testamento come un libro 
mondano, privo del genuino senso di trascendenza e di 
liberazione finale che egli scopre nei documenti religio- 
si indiani. Quanto al Nuovo Testamento, nel quale trova 
peraltro un maggior numero di argomenti apprezzabili. 
egli ipotizza, in controtendenza con le opinioni del XIX 
secolo, che il suo insegnamento fosse stato influenzato 
dalle fonti indiane, augurandosi che le ricerche indolo- 
giche avrebbero portato a un «nuovo Rinascimento». 
Benché le sue speranze non abbiano potuto realizzarsi. 
le idee di Schopenhauer tuttavia stimolarono un grande 
interesse per l’India e per gli studi comparativi, sebbe- 
ne per lo più fuori dal mondo accademico. Tra i segua- 
ci di Schopenhauer che contribuirono all’esplorazione 
testuale della religione e della filosofia indiane, Paul 
Deussen rimane l’esempio più rilevante. 

Comte, a differenza di Schopenhauer, non mostra un 
grande interesse per il pensiero indiano, ma il suo con- 
cetto di «filosofia positiva» e le sue idee programmati- 
che sulla trasformazione della filosofia in sociologia e in 
antropologia (ossia, nello studio sistematico dei feno- 
meni umani) hanno spianato il campo a importanti svi- 
luppi nella vita accademica e intellettuale europea, e in 
particolare francese, così come è accaduto con gli studi 
di Lucien Lévy-Bruhl, Émile Durkheim e Marcel 
Mauss in campo etnologico, sociologico e religioso in 
generale. In linea di massima, questi scritti hanno forni- 
to un ampio retroterra ideologico per lo studio antro- 
pologico e sociologico della religione. L’opera di Paul 
Masson-Oursel, La Philosophie comparée (1923), riflet- 


te a suo modo questa tradizione. Sovrapponendo e 
comparando i «fatti» del pensiero filosofico e religioso 
in India, Cina ed Europa, Masson-Oursel cerca di 
esplorare l’intera gamma del potenziale umano e di sco- 
prire le regole di base del suo sviluppo. Egli si presenta 
come un cartografo disinteressato della mente umana, 
un osservatore non più legato a una particolare tradi- 
zione culturale o ad un punto di vista metafisico. 

I tre approcci ora delineati restano esemplari e in- 
fluenti, benché esistano, naturalmente, numerose va- 
rianti e approcci del tutto diversi. Tra questi ultimi, 
spiccano molti e vari tentativi di trovare un nucleo o un 
orizzonte comune di religiosità, o un’«unità trascen- 
dente delle religioni» (secondo la proposta di Frithjof 
Schuon), o un modo per avvicinare la tradizione india- 
na in nome dell’«esperienza religiosa» o del «mistici- 
smo comparato» (secondo la proposta di Rudolf Otto), 
o ancora un tipo di approccio psicologico e agnostico 
quale quello sostenuto da William James. Di nuovo, al 
posto della fiducia in sé di matrice europea di Hegel, o 
del rigido assolutismo cristiano di teologi come Karl 
Barth, troviamo una varietà di idee più o meno lungi- 
miranti sull'incontro, il dialogo, l'adattamento, e persi- 
no la sintesi. Tra i teologi cattolici, Karl Rahner propo- 
se nuovi criteri di apertura verso le altre religioni. I me- 
todi psicologici o psicoanalitici vennero ripetutamente 
applicati allo studio delle religioni indiane, in misura 
più cospicua e influente nelle opere di C.G. Jung e di 
alcuni dei suoi discepoli. Altre metodologie o ideologie 
recero sentire il loro influsso, più o meno esplicito, sul- 
lo studio delle religioni indiane, e, in particolare, ebbe- 
ro la loro fortuna gli orientamenti strutturalisti. Esiste 
anche una interpretazione marxista della tradizione in- 
diana, rappresentata da Walter Ruben e da altri. 

Contributi scientifici. L'analisi delle religioni indiane 
da parte degli antropologi e di altri studiosi delle scien- 
ze sociali è un fenomeno ampiamente posteriore al 
1945. Tali studi fanno affidamento principalmente su 
indagini sul campo delle comunità attuali, e solo indi- 
rettamente su opere storiche o fonti testuali classiche, 
per fornire descrizioni e modelli di religioni indiane. 

Dai loro predecessori nello studio delle religioni in- 
diane, gli studiosi delle scienze sociali hanno ereditato 
alcune domande fondamentali sulle religioni indiane: 
qual è la natura e la struttura delle tradizioni religiose 
prevalenti in India? Qual è la relazione tra l'eredità di 
norme, concetti e credenze, contenuti nelle grandi tra- 
dizioni testuali dell'India, e la vita religiosa odierna del- 
la gente? In quale modo la religione in India interessa la 
struttura sociale (e, in particolare, il sistema di casta)? 
In qual misura le religioni in India inibiscono lo svilup- 
50 € il vigore economico? Gli studiosi di scienze sociali 
hanno poi ereditato anche la tendenza a dedicarsi pre- 
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valentemente all’Induismo, la religione maggioritaria 
del subcontinente, cosicché le religioni minoritarie, in- 
cluso l'Islam, fino ad epoca recente non sono state ar- 
gomento di ricerche accurate, se non nella misura in cui 
esse appoggiano o rifiutano le idee sulle forme sociali 
induiste. 

A partire dal 1945, gli studiosi di scienze sociali for- 
matisi principalmente in India, Inghilterra, Francia e 
Stati Uniti hanno tradotto tali complessi quesiti in una 
serie di domande più agevoli, incentrate sulle funzioni 
della religione nella società indiana al livello dei villag- 
gi, e indirizzando la ricerca verso i seguenti argomenti: 
gli aspetti rituali della gerarchia nella vita di villaggio; la 
struttura del pantheon di villaggio; i legami tra la mobi- 
lità sociale e le mutate pratiche religiose; la grammatica 
induista di purità e impurità; le idee autoctone sul pote- 
re e l’autorità; le spiegazioni indiane di fato, sfortuna e 
determinazione; e le concezioni induiste di spazio e 
tempo, morte e liberazione. Sebbene gran parte di que- 
ste ricerche si siano svolte e siano state comunicate in 
una cornice strettamente locale, si è avuta al contempo 
una concomitante controtradizione di opere sintetiche, 
miranti a conglobare e a generalizzare i vari studi locali. 
Per comodità, esporremo il periodo che va, all’incirca, 
dal 1945 al 1985 suddividendolo in tre fasi e incentran- 
do la discussione sulle opere, gli approcci e gli autori 
principali o più rappresentativi, piuttosto che su ten- 
denze specialistiche, periferiche o transeunti. 

La prima fase, iniziata nel 1945, fu segnata dalla pub- 
blicazione del testo di M.N. Srinivas, Religion and So- 
ciety among the Coorgs of South India (1952). In questo 
studio, Srinivas usava il termine «sanscritizzazione» per 
definire una strategia di mobilità generale che permet- 
teva ai Coorg, e a molti altri gruppi, sia di entrare nel- 
l’ovile sociale dell’Induismo, sia di scalarne dall’interno 
la gerarchia. Questo concetto, che da allora è stato ri- 
petutamente evocato, dibattuto e soppesato, si basava 
sulla convinzione di un divario critico, storico, lingui- 
stico e concettuale tra i costumi e le credenze religiose 
locali e quelli di ciò che Srinivas definiva «Induismo 
sanscritista», ossia l’Induismo dei testi esoterici, dei sa- 
cerdoti letterati, e dei centri cosmopoliti. Questo ap- 
proccio coincise in modo del tutto fortuito con le idee 
dell’antropologo americano Robert Redfield circa la 
differenza fra tradizioni «grandi» e «piccole» nelle ci- 
viltà rurali. Successivamente, un gruppo autorevole di 
antropologi dell’Università di Chicago si impegnò a ri- 
finire, sintetizzare e rendere operative le idee di Red- 
field e di Milton Singer, applicandole alle religioni e al- 
la società indiane. Una raccolta di saggi curata da 
McKim Marriott e intitolata Village India (1955) segnò 
l’inizio di questa tendenza e il testo di Singer, Whewn a 
Great Tradition Modernizes (1972), ne costituì l’apice. 
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Quest'ultima opera contiene anche la più completa cri- 
tica antropologica dell’importante tesi di Max Weber 
sull’antagonismo tra ideologia di casta (con i suoi pre- 
supposti induisti) e moderna impresa capitalistica. 
Questa prima fase, radicata nello studio empirico della 
religione di villaggio, fu dominata dal problema di riu- 
scire a conciliare le differenze di credo e di pratiche re- 
ligiose a livello locale con quelle che erano percepite 
come uniformità panindiane. 

Nella seconda fase, inaugurata dalla pubblicazione 
del testo di Louis Dumont, Horo hierarchicus. Essai 
sur le système des castes (Paris 1966), questo problema 
fu largamente sostituito dalla preoccupazione di analiz- 
zare il nucleo concettuale dell’Induismo. Dumont, il 
cui punto di partenza intellettuale era l'opposizione tra 
puro e impuro nel pensiero induista (un'opposizione 
notata per la prima volta da Celestin Bougle nel 1908), 
negava il divario concettuale fra tradizioni «grandi» e 
«piccole», a favore dello schema concettuale condiviso 
che animava i sistemi religiosi indiani a tutti i livelli. 
Egli argomentava che la comprensione religiosa indui- 
sta della gerarchia costituiva la base filosofica del siste- 
ma di casta, e ipotizzava che esistesse un’incompatibi- 
lità radicale tra gli approcci adatti all’analisi delle so- 
cietà occidentali, che presuppongono l’importanza as- 
siomatica dell’eguaglianza e dell’individualità, e quelli 
adatti allo studio della società indiana, con il suo assio- 
ma culturale della gerarchia — basata sul concetto reli- 
gioso di purità — e la sua convinzione di una priorità del 
gruppo sociale. Il lavoro di Dumont, nonostante gli 
aspetti controversi, ha dato corso a due decenni di 
scritti antropologici e sociologici sull’India caratterizza- 
ti da una intensa preoccupazione per la gerarchia, un 
quasi esclusivo interesse per l’Induismo, e un’inclina- 
zione per gli aspetti concettuali piuttosto che per quelli 
comportamentali della vita religiosa indiana. 

A partire all’incirca dal 1975, ci si è allontanati da 
molti di questi dibattiti di carattere generale e si è tor- 
nati ad un interesse più specifico per le indagini etno- 
grafiche e tematiche. Gli approcci recenti hanno inclu- 
so l’analisi antropologica sia dei testi specifici induisti 
sia delle tradizioni testuali nel tentativo di comprender- 
ne le convinzioni cosmologiche; uno sforzo più siste- 
matico di investigare le incarnazioni e le involuzioni lo- 
cali dei concetti di civilizzazione dominanti; e una ri- 
scoperta delle tradizioni orali che, insieme con le mani- 
festazioni locali, rivelano importanti variazioni sui temi 
e i motivi di una civiltà. Questa fase più recente dello 
studio delle religioni indiane continua ad esplorare i 
problemi tradizionali, ma fa un uso più esplicito e co- 
sciente dei metodi e delle teorie sviluppate recentemen- 
te nell’ambito del folclore, della linguistica e della filo- 


sofia. La più promettente tra le recenti tendenze, però, 


è forse l’analisi storica delle istituzioni, dei processi e 
delle forme simboliche religiose, che ha coinvolto nel 
cambiamento un rinnovato dialogo tra storici e antro- 
pologi. Questa tendenza ha prodotto un gran numero 
di studi che ci ricordano come le religioni indiane non 
siano modalità immutabili di espressione di verità senza 
tempo. 

Tendenze e sviluppi recenti. Non esiste una singola 
opera che separi in modo definitivo l’indologia moder- 
na da quella tradizionale; vi è invece continuità ed 
espansione, combinate con cambiamenti graduali di 
orientamento. La tradizione degli studi vedici classici è 
stata portata avanti da Heinrich Liiders, Louis Renou, 
Jan Gonda e altri; questi studiosi hanno anche riesami- 
nato i problemi della continuità e del cambiamento tra 
India vedica e induista. La quantità di fonti accessibili è 
andata rapidamente crescendo, e un sempre maggior 
numero di studiosi, di origini geografiche, culturali e 
religiose diverse e di diversa formazione disciplinare, 
partecipano ora al processo di ricerca, che non è più 
monopolio squisitamente europeo. Negli Stati Uniti, la 
tradizione indologica classica (rappresentata in primo 
luogo da studiosi come William Dwight Whitney e 
Maurice Bloomfield) in certo qual modo prosegue, ma 
lo studio della religione indiana è portato avanti con 
maggior vigore nel contesto di altre discipline e della 
cosiddetta area disciplinare del curriculum universita- 
rio. In Giappone, che ha adottato alla fine del XIX seco- 
lo le istituzioni accademiche e i metodi di ricerca occi- 
dentali, gli interessi di ricerca si sono incentrati sul 
Buddhismo, ma molto lavoro è stato fatto anche sulle 
altre tradizioni religiose dell’India, in primo luogo nel 
campo degli studi testuali (da Ui Hakuju, Nakamura 
Hajime, e altri). Dall'inizio dell’indologia moderna, la 
partecipazione di Indiani come collaboratori nel pro- 
cesso di ricerca e come interpreti della loro stessa tradi- 
zione si è rivelato indispensabile. Nel xx secolo, e in 
particolare dall’indipendenza dell'India (1947), il loro 
ruolo è diventato più attivo, e la loro crescente presen- 
za nelle università occidentali, soprattutto in America 
settentrionale, ha avuto un impatto significativo sull'e- 
splorazione e l’insegnamento delle religioni indiane. 
Gli studiosi indiani non sono stati attratti tradizional- 
mente dai metodi storici e filologici; eppure certi mas- 
sicci progetti che necessitavano di tali metodi hanno 
potuto essere svolti nella maniera dovuta soltanto in In- 
dia. Un progetto di tal genere è stata l’edizione critica 
del Mababharata, che fu ispirata da filologi occidentali. 
ma che venne invece prodotta in India (da V.S. 
Sukthankar e altri). Più recentemente, gli Indiani han- 
no cominciato una sistematica esplorazione testuale di 
puràna, igama e tantra, e della vasta letteratura devo- 
zionale e filosofica dei movimenti settari. Tuttavia, per- 


mane da parte loro qualche riluttanza a dedicare una 
seria attenzione accademica a quella letteratura religio- 
sa considerata di minor status teoretico (come la lette- 
ratura r24hatmya) o scritta in dialetto. L'ampio campo 
delle connessioni tra testi religiosi da un lato e arte, ar- 
chitettura e iconografia dall'altro rimane ancora un’im- 
portante area di studio ulteriore, alla quale ricercatori 
come Ananda K. Coomaraswamy e Stella Kramrisch 
hanno saputo fornire stimolanti, seppur talvolta con- 
troversi, contributi. 

Molto lavoro rimane da compiere nello studio delle 
religioni indiane. Una nuova area di ricerca (e specula- 
zione) fu aperta negli anni ’20 del xx secolo dalla sco- 
perta archeologica della civiltà prevedica di Harappa; 
le pratiche religiose di questa civiltà e le sue connessio- 
ni con l’India vedica sono ancora un argomento aperto. 
Gli stessi Veda sono stati riesaminati con approcci nuo- 
vi e non ortodossi, com’è accaduto negli studi sul sorz4 
di R. Gordon Wasson. La vastità del materiale sanscri- 
to classico e posteriore disponibile per gli studi risulta 
evidente dal New Catalogus Catalogorum (curato, a 
partire dal 1949, da V. Raghavan, e continuato poi da 
K. Kunjunni Raja), un’esauriente lista di testi sanscriti. 
Inoltre, il materiale in pracrito (specialmente nel Jaini- 
smo) e in diversi dialetti indiani meridionali e setten- 
trionali aspetta ancora un’esauriente catalogazione ed 
esplorazione. Ciò è particolarmente rilevante per lo stu- 
dio dei movimenti settari e teistici, come lo Saiva 
Siddhanta dell'India meridionale o le tradizioni Sri 
Vaisnava; inoltre, la crescente consapevolezza dei det- 
tagli e delle differenziazioni interne della tradizione in- 
duista porta a nuove questioni concernenti la sua iden- 
tità e coerenza e le sue molteplici e ambigue relazioni 
con il Buddhismo e il Jainismo, ma anche con l'Islam, 
presente in India da più di un millennio, e infine col 
Cristianesimo. Questa emergente complessità è stata 
occasione di discussioni sul significato e sull’applicabi- 
lità dell'idea di tolleranza nel contesto indiano. Inoltre, 
a causa del ruolo pervasivo della religione in India, il 
suo studio ha dovuto basarsi su un’ampia varietà di 
fonti, inclusi, per esempio, i dbarmzasastra (libri di leg- 
ge); l’opera degli studiosi dei dbarmasastra, come P.V. 
Kane, è di rilevanza immediata per lo studio della reli- 
gione indiana. Più specificamente, la letteratura filoso- 
fica funge da supplemento a quella religiosa perché es- 
sa, con poche eccezioni, si basa su fondamenti religiosi 
o è comunque motivata da scopi religiosi; essa fornisce 
inoltre alle pratiche e alle idee religiose una struttura 
teoretica che a volte sfida la comprensione convenzio- 
nale occidentale di concetti teologici quali la rivelazio- 
ne, la grazia o la creazione. Tale interdipendenza è di 
indubbia importanza per il lavoro di storici della filoso- 
fia indiana come Surendranath Dasgupta. 
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Nei decenni scorsi, la relazione delle norme e delle 
teorie testuali con l’effettiva vita religiosa è diventata 
una questione sempre più importante. Una gran varietà 
di approcci extratestuali è stata suggerita allo scopo di 
correggere o integrare la comprensione ottenibile me- 
diante i soli testi. Combinazioni di metodi testuali ed ex- 
tratestuali sono state applicate a soggetti quali il sistema 
di casta, la rinuncia al mondo, la devozione religiosa 
(bbakti), e la dottrina del karmzan e della rinascita, allo 
scopo di chiarire non soltanto il loro significato teoreti- 
co, ma anche le loro funzioni pratiche nella vita del po- 
polo indiano. Grazie a tali metodi combinati, i culti lo- 
cali sono correlati e comparati con gli standard delle 
grandi tradizioni; precetti e pratiche, testo e contesto so- 
ciale sono investigati nelle loro mutue relazioni. Le ope- 
re pionieristiche di Max Weber (1864-1920) continuano 
ad avere un impatto sullo studio sociologico della reli- 
gione indiana. Antropologi e altri specialisti hanno cer- 
cato di costruire strutture teoretiche applicabili al cont: 
nuum testuale-contestuale, così da fornire modelli euri- 
stici per un'ulteriore ricerca in questa direzione. 

In senso generale e inevitabilmente semplicistico, si 
può affermare che tre attitudini di base dominano gli 
attuali studi sulla religione indiana: 


1. l'approccio storico e filologico, che deriva i suoi dati 
e la sua direzione dai testi indiani ed è in primo luo- 
go interessato alla ricostruzione storica; 

2. l'approccio sociologico e antropologico, che cerca di 
comprendere la vita religiosa in modo funzionale, in 
riferimento ai (o, più direttamente, in termini di) fe- 
nomeni sociali, economici, etnografici, politici e 
comportamentali; 

3. gli approcci di tipo più esistenzialista o ideologico, 
che trovano nella tradizione religiosa indiana una ge- 
nuina sfida religiosa, filosofica o teologica e che ri- 
spondono ad essa nel nome di specifiche visioni del 
mondo o convinzioni religiose. 


Questi tre approcci non sono reciprocamente esclu- 
sivi; essi possono essere, e sono stati, combinati l'uno 
con l’altro e rappresentano inoltre generi chiaramente 
distinguibili di interesse e di orientamento accademico. 

Infine, lo sviluppo degli studi indologici in Occiden- 
te ha avuto una notevole influenza sull’interpretazione 
che l'India ha dato della propria tradizione. Gli Indiani 
non soltanto partecipano ora allo studio che l’Occiden- 
te dedica al loro passato religioso, ma rispondono an- 
che ad esso e alla sfida del pensiero occidentale in ge- 
nere, aprendo così un dialogo religioso con implicazio- 
ni potenzialmente molto ampie. Il pensiero tradizionale 
indiano non ha mai cercato prima tale dialogo, né ha 
mai mostrato interesse per le tradizioni non indiane, 
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pur producendo una ricca eredità di dibattiti e rifiuti, 
di coordinamento e armonizzazione di diversi punti di 
vista. Tuttavia, le religioni straniere, incluso Islam e 
Cristianesimo, non sono state parte di questo processo 
fino all’inizio del XIX secolo, quando l’Induismo si è 
aperto all'impatto delle idee occidentali e ha iniziato 
una relazione del tutto nuova con il mondo extraindia- 
no. In quel momento, Ram Mohan Roy (1772-1833) e 
altri hanno iniziato un movimento di riforma e di mo- 
dernizzazione dell’Induismo che combina l’apologetica 
e l’autoaffermazione con la reinterpretazione, l’adatta- 
mento, e l’universalizzazione. 

Dunque, le idee e i termini occidentali sono stati im- 
piegati non soltanto per interpretare la tradizione reli- 
giosa indiana ad uso degli stranieri, ma anche per espri- 
mere una nuova autocomprensione indiana. Reinter- 
pretazioni moderne di concetti chiave come dharma 
esemplificano l'ambiguità della reazione indiana alla 
sfida occidentale e, in particolare, alla nozione cristiana 
di religione. In risposta all’attività missionaria, il Cri- 
stianesimo e le altre religioni sono state prontamente 
incorporate negli schemi tradizionali induisti di con- 
cordanza, dove esse appaiono come differenti approcci 
ad uno stesso fine, o come tappe preliminari su un sen- 
tiero che ha spesso visto al suo culmine la religione filo- 
sofica dell’Advaita Vedanta. In questo contesto, la «re- 
ligione comparata» ha trovato molti sostenitori in In- 
dia; allo stesso modo, contro la subordinazione hegelia- 
na del pensiero asiatico a quello occidentale, Brajen- 
dranath Seal (1864-1938) ha formulato il suo program- 
ma di «filosofia comparata». In generale, c’è stata una 
tendenza a rispondere alla scienza, alla tecnologia e alla 
dominazione politica occidentali invocando la religione 
e la spiritualità, presentate come fenomeni genuina- 
mente indiani da carismatici sostenitori del Neoindui- 
smo come Vivekananda (1863-1902, che rappresentò 
l’Induismo al World Parliament of Religions di Chica- 
go nel 1893). Il concetto di esperienza religiosa svolge 
un ruolo cruciale nella presentazione che l’Induismo 
moderno fornisce di sé all'Occidente. In numero sem- 
pre crescente, gli studiosi, gli insegnanti, i guru e i fon- 
datori di movimenti sincretistici indiani sono arrivati in 
Occidente e hanno contribuito alla crescita della consa- 
pevolezza della tradizione religiosa indiana. Allo stesso 
tempo, questi sviluppi costituiscono essi stessi una con- 
tinuazione e una trasformazione della tradizione, e di- 
ventano argomento legittimo di studi e ricerche. Tra 
coloro che hanno contribuito allo studio e alla valuta- 
zione critica del Neoinduismo occorre menzionare in 
particolar modo Paul Hacker (1913-1979). 

La posizione ermeneutica e religiosa del Neoindui- 
smo è ancora problematica e sperimentale, e ha avuto 
difficoltà nel trovare un linguaggio adeguato per pre- 


sentare la tradizione religiosa indiana al mondo moder- 
no. Di conseguenza, la situazione del dialogo religioso 
tra India e Occidente è ancora precaria. Tuttavia, il fat- 
to che la tradizione religiosa indiana non sia più esclusi- 
vo argomento di studi occidentali, ma ora dialoghi con 
l'Occidente e dibatta alcuni dei presupposti di base 
della ricerca storica occidentale, è in sé un evento alta- 
mente significativo, che riguarda non soltanto la perce- 
zione occidentale moderna dell’India, ma anche la si- 
tuazione religiosa e filosofica del mondo moderno. 
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WILHELM HALBFASS e ARJUN APPADURAI 


INDRA. In India, il culto del dio Indra, re degli dei, 
guerriero degli dei, dio della pioggia, comincia propria- 
mente nel Rgveda, circa 1200 a.C., ma la sua natura più 
ampia può essere rintracciata ancor più nell’antichità 
nel mondo proto-indoeuropeo attraverso le sue con- 
nessioni con Zeus e Wotan. Infatti, sebbene il Rgveda 
conosca un padre celeste chiamato Dyaus-pitr, letteral- 
mente affine con Zeus-patér e Juppiter, è Indra che 
rientra pienamente nel ruolo del sovrano celeste in- 
doeuropeo: egli scaglia la saetta, beve in maniera smo- 
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data il sormza, nettare d’ambrosia, concede fertilità alle 
donne umane (spesso giacendo egli stesso con loro),e 
guida la sua schiera di Marut, guerriere divinità della 
tempesta, a ottenere la vittoria per i conquistatori in- 
doarii. 

Nel Rgveda, la vita famigliare di Indra è tormentata 
in diversi modi che rimangono non chiari. La sua nasci- 
ta, come quella di molti grandi guerrieri ed eroi, è inna- 
turale: mantenuto contro la propria volontà dentro il 
ventre della madre per molti anni, balzò fuori dal fian- 
co di lei e uccise il proprio padre (Rgveda 4,18). An- 
ch'egli è a sua volta affrontato dal proprio figlio, che a 
quanto pare sconfigge (Rgveda 10,28). Ma gli inni a In- 
dra, che dopotutto è il dio principale del Rgveda (più di 
un quarto degli inni della raccolta sono dedicati a lui), 
esaltano le sue imprese eroiche. Si dice che egli abbia 
creato l’universo separando cielo e terra (come hanno 
fatto anche altri dei, in particolare Visnu e Varuna) e 
scoprendo il sole, e che abbia liberato le vacche che 
erano state rinchiuse prigioniere in una grotta (Rgveda 
3,31). In quest’ultimo mito, che è probabilmente il mi- 
to centrale del Rgveda, ci sono diversi livelli di signifi- 
cato: esso significa ciò che racconta (che Indra aiuta i 
suoi devoti a ottenere bestiame, e infatti spesso lo si im- 
plora per questo), ma anche che Indra trovò il sole e il 
mondo della vita, della luce e della fertilità in generale, 
tutte cose delle quali spesso le vacche sono una metafo- 
ra vedica. 

Fu Indra che, sotto l’aspetto di un falco oppure in 
groppa a un falco, portò la pianta di somz4 dal cielo, 
dov'era stata fatta prigioniera da demoni, giù fino alla 
terra, dove divenne accessibile agli uomini (Rgveda 
4,26-27). Lo stesso Indra è il bevitore di somz4 per ec- 
cellenza; quando si ubriaca, come è solito fare, si vanta 
(Rgveda 10,119), e il fedele che invita Indra a condivi- 
dere con lui il proprio 50724 prende parte egli stesso al- 
l'euforia che esso induce sia nel bevitore umano che in 
quello divino (Rgveda 9,113). Ma Indra è un dio geloso, 
cioè è geloso del sorza, sia per motivi elevati (come altre 
grandi divinità, non desidera che i mortali possano gu- 
stare il frutto che li renderà simili agli dei), sia per mo- 
tivi meschini (egli vuole tenere tutto il s0rz4 per sé). I 
suoi tentativi di escludere gli Asvin dal bere il sora fal- 
liscono quando questi ultimi si procurano l’aiuto del sa- 
cerdote Dadhyafic, che si traveste indossando una testa 
di cavallo e insegna loro il segreto del soma (Rgveda 
1,117,22). 

Ma la principale funzione di Indra è uccidere i nemi- 
ci, umani non arii e demoni, che spesso si coalizzano. 
Quale dio supremo degli ksaztriya, la classe di guerrieri 
regali, Indra è invocato come distruttore di città e di- 
struttore di eserciti, come valido alleato dei suoi suoi 
generosi adoratori, verso i quali è a sua volta egualmen- 
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te generoso (Maghavan, «il generoso», è uno dei suoi 
epiteti più popolari). Questi nemici (tra i quali il più fa- 
moso è Vrtra) sono spesso chiamati Dasa o Dasyu, 
«schiavi», e probabilmente rappresentano le popola- 
zioni autoctone del subcontinente che furono soggioga- 
te dagli Indoarii (e le cui città gemelle, Mohenjo-Daro e 
Harappa, nella Valle dell'Indo, sono forse state le roc- 
caforti che Indra afferma di aver devastato). Ma i Dasa 
sono anche frequentemente identificati con gli 4sura, 
demoniaci nemici degli stessi dei. Perciò le battaglie si 
svolgono simultaneamente al livello umano e a quello 
divino, e sono sia politiche che cosmogoniche. 

La fama di Indra comincia a declinare nei Bràbmana, 
circa 900 a.C., dove la sua supremazia è presa da Praja- 
pati, il creatore primordiale. Indra beve ancora il 50774, 
ma ora subisce disastrosamentre gli effetti dell’ubria- 
chezza e deve essere ricondotto alla salute dall’adorato- 
re. Allo stesso modo, l’uccisione di Vrtra lascia Indra 
indebolito e bisognoso di purificazione. Nell’epica, In- 
dra viene schernito per le sue debolezze associate con 
quella potenza sessuale che rappresenta il suo grande 
vanto nel Rgveda. La sua notoria propensione per le 
donne lo porta in un’occasione alla castrazione (quan- 
do il saggio Gautama lo coglie a letto con la propria 
moglie Ahalya); anche se i suoi testicoli sono in seguito 
rimpiazzati da quelli di un ariete (Ramzayana 1,47-48); 
in un’altra versione di questa storia, Indra subisce la 
maledizione di essere ricoperto di mille yo: o vagine, 
maledizione che egli trasforma in una benedizione tra- 
mutando le yon in mille occhi. Quando gli eccessi lo 
indeboliscono, diventa vulnerabile in battaglia; spesso è 
sopraffatto da demoni e deve ricorrere all’aiuto degli 
dei settari ora supremi, Siva e Visnu, per riconquistare 
il proprio trono. Talvolta, invia una delle sue ninfe vo- 
luttuose, le 4psaras, a sedurre demoni asceti che hanno 
accumulato abbastanza energia per mezzo del tapas 
(«austerità meditativa») da minacciare il suo trono nei 
cieli. E quando il demone Nahusa usurpa il trono di In- 
dra e pretende di ottenerne la moglie Saci, gli dei devo- 
no celebrare un sacrificio del cavallo per purificare e 
rinforzare il dio, cosicché egli possa riconquistare il 
proprio trono. Persino allora Indra deve usare una 
combinazione di seduzione e inganno, piuttosto che 
pura forza, per poter raggiungere il proprio obiettivo: 
Saci spinge Nahusa a commettere un atto di hybris che 
lo degrada a un livello nel quale egli diventa vulnerabi- 
le a Indra. Gli antichi dei vedici non muoiono mai; sva- 
niscono solamente fino a fondersi in nuove divinità in- 
duiste. Indra rimane una sorta di figura principale della 
mitologia induista ed è il bersaglio di molte battute an- 
ti-induiste della mitologia buddhista. Gli aspetti positi- 
vi della sua persona sono ampiamente trasposti in Siva. 
Sia Indra che Siva sono associati con i Marut o Rudra, 


divinità della tempesta; di entrambi si dice che possie- 
dono degli occhi in più (tre o mille) che fecero spunta- 
re per poter avere una visione migliore delle belle 4psa- 
ras danzanti; entrambi sono associati al toro e al fallo 
eretto; entrambi sono castrati; ed entrambi entrano in 
conflitto con i propri suoceri. Oltre a questi temi, che 
sono generalmente caratteristici delle divinità della fer- 
tilità, Indra e Siva condividono alcuni episodi mitologi- 
ci più specifici: entrambi seducono le mogli di saggi 
brahmani; entrambi si trovano davanti al problema di 
distribuire (laddove sia meno nocivo) alcune forze ec- 
cessive e distruttrici che hanno accumulato; entrambi 
sono associati ad azioni eterodosse antibrahmaniche: 
infine, entrambi perdono il diritto a ottenere la propria 
parte del sacrificio. E proprio come Indra decapita un 
demone brahmano (Vrtra), la cui testa lo perseguita fin 
quando egli non è purificato da questo peccato, allo 
stesso modo Siva, dopo aver decapitato Brahma, è per- 
seguitato dalla testa mozza di quest’ultimo finché non è 
assolto a Benares. Perciò, anche se Indra può entrare in 
conflitto con l'aspetto ascetico di Siva, l'aspetto erotico 
di Siva rielabora alcuni miti di Indra abbandonati. 
[Vedi anche VEDISMO E BRAHMANESIMO,; PRA- 
JAPATI; e SIVA. Per un'ulteriore discussione degli 
analoghi indoeuropei di Indra, vedi JUPPITER, vol. 111. 


BIBLIOGRAFIA 


Per un compendio dettagliato della mitologia di Indra, cfr. S 
Bhattacharji, The Indian Theogony, Cambridge 1970, pp. 249. 
283, un trattato purtroppo piuttosto disordinato. Per una tradu- 
zione di una serie di miti su Indra, e una bibliografia dettagliata 
di letteratura secondaria, cfr. Wendy Doniger O’Flaherty (cur.'. 
Hindu Myths, Harmondsworth 1975 (trad. it. Miti dell’induismo. 
Milano 1997). Per i peccati di Indra, cfr. G. Dumézil, Heur e: 
malbeur du guerrier. Aspects mythiques de la fonction guerrière 
chez les Indo-Européens, Paris 1969 (trad. it. Le sorti del guernie- 
ro. Aspetti della funzione guerriera presso gli Indoeuropei, Milano 
1990), e The Destiny of a King, Chicago 1973 (trad. A. Hiltebei- 
tel); e Wendy Doniger O’Flaherty, The Origins of Evil in Hindu 
Mythology, Berkeley 1976. Per le relazioni tra Indra e Siva, ctr. 
Wendy Doniger O’Flaherty, Siva. The Erotic Ascetic, Oxford 
1981 (trad. it. Siva. L’asceta erotico, Milano 1997), pubblicato 
originariamente con il titolo Ascetism and Eroticism in th: 
Mythology of Siva (1973). 


WENDY DONIGER O’ FLAHERTY 


INDUISMO. [Questa voce tratta esclusivamente la 
tradizione dell’Induismo. Per una presentazione gene- 
rale delle religioni dell’India e delle loro reciproche in- 
terazioni, vedi INDIA, RELIGIONI DELL’1. 


L’Induismo è la religione praticata da circa il 70% 
del miliardo e oltre di abitanti dell’India. Altrove, con 
l'eccezione dell’isola indonesiana di Bali, gli induisti 
rappresentano soltanto una minoranza della popolazio- 
ne. I confini geografici dell'India moderna, tuttavia, 
non possono racchiudere una presentazione di questa 
religione che voglia essere completa. In diversi periodi 
degli ultimi quattro o cinque milllenni, infatti, l’Indui- 
smo e i suoi antecedenti sono stati predominanti nei 
territori degli attuali Pakistan e Bangladesh e presenti 
in altre regioni, come l’Afganistan, lo Sri Lanka, l'Asia 
sudorientale e l'Indonesia. Ma in questi territori l’In- 
duismo è stato infine contrastato o sopraffatto da altre 
religioni, soprattutto il Buddhismo e l'Islam. La pre- 
sente voce tratterà soltanto l’Induismo nelle forme sto- 
riche che esso ha assunto nella cosiddetta India maior 
del subcontinente indiano. 

La religione della Valle dell’Indo. Vi sono buoni 
motivi per sospettare che la religione delle popolazioni 
della Valle dell’Indo, una realtà ancora in buona parte 
sconosciuta, sia una fonte importante per determinare 
le radici dell’Induismo. 

La civiltà della Valle dell'Indo emerge con la fonda- 
zioni di villaggi calcolitici e neolitici verso la metà del III 
millennio a.C., in epoca leggermente successiva rispetto 
alle grandi civiltà fluviali dell'Egitto e della Mesopota- 
mia. Essa intrattenne rapporti commerciali con entram- 
be, sebbene in misura maggiore con la Mesopotamia. 
Raggiunse il suo apogeo intorno al 2000 a.C., ma in se- 
guito subì un lungo periodo di declino intermittente, 
determinato da diversi fattori, che culminò con la sua 
scomparsa verso il 1600 a.C., a quanto sembra prima 
dell’arrivo delle popolazioni arie che introdussero la re- 
ligione vedica. Nel momento del suo apogeo, la civiltà 
della Valle dell'Indo si estendeva su un ampio territorio, 
che arrivava all’attuale Pakistan, a oriente fino quasi a 
Delhi e a sud fino all’estuario del fiume Narmada. Que- 
sta civiltà era dominata da due città, Mohenjo-Daro, sul 
fiume Indo di Sind, e Harappa, circa 550 chilometri a 
nord-ovest, sull’antico corso del fiume Ravi, uno degli 
affluenti dell’Indo. Nonostante la distanza che le separa, 
le due città presentano una notevole uniformità di mate- 
riali e di struttura e si pensa che esse formassero una 
coppia di centri religiosi e amministrativi. 

Molto problematica è, tuttavia, l'individuazione del- 
la natura della religione della Valle dell'Indo e del suo 
influsso sull’Induismo. Sebbene i siti archeologici ab- 
biano fornito molti e suggestivi reperti, la loro interpre- 
tazione è ancora largamente congetturale, soprattutto 
per le prolungate difficoltà a decifrare in modo soddi- 
sfacente la scrittura della Valle dell'Indo, documentata 
su numerosi sigilli di steatite. Poco si potrà dire con si- 
curezza fino a quando non si riusciranno a leggere que- 
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ste iscrizioni; il loro contenuto potrà anche rivelarsi di 
scarso valore, ma almeno si potrà identificare la lingua 
(molto probabilmente dravidica) e si potranno risolve- 
re molti enigmi. 

Sia Harappa sia Mohenjo-Daro erano città dominate 
a occidente da un’alta collina, che ospitava un comples- 
so di edifici simile a una cittadella fortificata. Non è sta- 
to possibile identificare templi o santuari, ma probabil- 
mente il complesso aveva insieme funzione sacra e am- 
ministrativa. All’interno della cittadella di Mohenjo- 
Daro, una struttura riconosciuta come un «grande ba- 
gno», con elaborate costruzioni per il trasporto e il dre- 
naggio dell’acqua fino alle abitazioni dell’intera città, 
suggerisce un grande interesse per la pulizia personale, 
le abluzioni cultuali e la purità rituale, secondo una 
preoccupazione che permane nell’Induismo posteriore. 
Questo «grande bagno», infatti, con un ampio serba- 
toio rivestito di bitume e una gradinata che permette 
l’accesso da entrambi i lati, richiama non soltanto i ser- 
batoi dei templi dell’Induismo, ma la nozione stessa di 
«guado» a essi associata per mezzo del loro nome in 
sanscrito, tirtha («luogo di attraversamento, guado»). 

Un granaio annesso alla cittadella fa supporre l’esi- 
stenza di alti funzionari incaricati della supervisione li- 
turgica sul raccolto e di altri riti di carattere agrario. 
Numerose statuine femminili in terracotta, con piede- 
stallo a fascia, rinvenute specialmente nei villaggi, rive- 
lano un certo interesse rituale, almeno a livello popola- 
re, per la fertilità. Esse vanno probabilmente connesse 
con il culto di una dea dai molteplici aspetti, poiché al- 
cune rappresentano la figura femminile in atteggiamen- 
ti benevoli di nutrice, mentre altre mostrano tratti terri- 
bili e spaventosi, che sono stati connessi con la raffigu- 
razione di teschi che ridono: si tratta, probabilmente, di 
figure che precorrono quelle della grande Dea induista, 
anch'essa associante, come è noto, aspetti benevoli e di- 
struttivi. 

Ma la scrittura sui sigilli rimane la cosa più contro- 
versa, poiché queste iscrizioni rimangono ancora so- 
stanzialmente non decifrate. Le figure più rappresenta- 
te sono animali di sesso maschile, che compaiono spes- 
so in scene di culto, di fronte a una sorta di «sacra man- 
giatoia», oppure condotti da un sacerdote davanti a 
una figura (probabilmente una divinità, forse femmini- 
le) collocata in un albero di pipal, uno degli alberi più 
venerati nell’Induismo. Animali di sesso maschile com- 
paiono anche frequentemente in combinazione con es- 
seri umani (anch'essi di sesso maschile) in forme com- 
posite. Poiché sembra che le figure femminili siano 
connesse con la Dea e quelle maschili con l’energia ani- 
male, si è ipotizzato che le due rappresentazioni riman- 
dino agli aspetti complementari di un culto della ferti- 
lità e agli scenari sacrificali che si ritrovano nel sacrifi- 
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cio animale alla grande Dea dell’Induismo postvedico. 
In tali sacrifici la Dea richiede vittime di sesso maschile 
e l’animale rappresenta il maschio umano che compie il 
sacrificio. Estremamente interessante e controversa, a 
questo proposito, è una singolare figura, in posizione 
yogica, che compare su tre sigilli e su una ceramica. 
Nelle quattro rappresentazioni i tratti sono diversi, ma 
l’immagine più definita mostra un uomo seduto in tro- 
no con il fallo eretto. Egli ha corna di bufalo e un’ac- 
conciatura che richiama la forma di un albero (forse 
una caricatura del muso di un bufalo), indossa braccia- 
letti, collane e monili ed è circondato da quattro anima- 
li selvatici. Alcuni di questi elementi (yoga, itifallismo, 
dominio sugli animali) hanno suggerito l’identificazio- 
ne con il dio Siva dell’Induismo posteriore. Altri tratti 
(la forma composita bufalo-uomo, l’associazione con 
gli animali selvatici, possibili allusioni al sacrificio) sug- 
geriscono che si tratti, invece, di una figura che precor- 
re il demone bufalo Mahisasura, il mitico antagonista e 
la vittima sacrificale della dea Durga. Forse l’immagine 
riunisce in sé tratti che in seguito saranno associati con 
entrambe queste figure. 

L’idea che i vari elementi della religione della Valle 
dell'Indo costituiscano un’unica corrente insieme con 
altri elementi religiosi non arii che confluirono in segui- 
to nell’Induismo è stata definita dai suoi avversari, talo- 
ra un po’ ironicamente, la teoria del substrato: questi 
ultimi sostengono, invece, la tesi per cui gli sviluppi 
dell’Induismo deriverebbero autonomamente dall’in- 
terno della sua stessa letteratura sacra. Questo «sub- 
strato», naturalmente, si può conoscere esclusivamente 
attraverso le forme che esso avrebbe assunto, in segui- 
to, all’interno dell’Induismo (e senza dubbio anche al- 
l'interno del Jainismo e del Buddhismo), ma è comun- 
que chiaro che un processo bipolare cominciò fin dall’i- 
nizio del periodo vedico ed è continuato fino al presen- 
te. [Per una più approfondita discussione vedi VALLE 
DELL’INDO, RELIGIONE DELLA]. 

Vedismo. La più antica letteratura sacra dell’Indui- 
smo porta il titolo retrospettivo di Veda («conoscen- 
za») ed è anche nota come sruti («ciò che si è udito»). 
Nel suo insieme si tratta di un prodigioso corpus lette- 
rario, originariamente di carattere orale (e pertanto 
«udito»), che si è sviluppato nella sua forma presente 
lungo un periodo di nove o dieci secoli che si estende 
tra il 1400 e il 400 a.C. Complessivamente sotto il titolo 
Veda-fruti sono compresi quattro tipi di testi: le s475:- 
tà, i bràbmana, gli aranyaka e le upanisad. Alla base di 
tutte le elaborazioni successive vi sono le quattro s4- 
mbità («raccolte»): Rgveda Sambità («Veda dei canti», 
la raccolta più antica), Samz4aveda e Yajurveda Sambità 
(«Veda delle melodie» e «delle formule sacrificali», co- 


nosciute insieme come le sa2b:ità «liturgiche») e Athar- 


vaveda Sambhità (la più recente, che trae il proprio nome 
dal saggio Atharvan). Esse costituiscono i quattro Veda, 
anche se alcune fonti antiche menzionano solamente 
«tre Veda», escludendo l’ultimo. [Vedi VEDA]. Il ma- 
teriale dei quattro testi probabilmente era già completo 
intorno al 1000 a.C., anche se alcune delle parti più re- 
centi delle opere più antiche si sovrappongono crono- 
logicamente alle parti più antiche delle opere più recen- 
ti. Le samzbità, o almeno alcune parti di esse, furono 
conservate e trasmesse da diverse scuole sacerdotali, o 
«branche» (57444), attraverso complessi sistemi di me- 
morizzazione. Molte di queste scuole si estinsero e i lo- 
ro testi andarono perduti; alcune sopravvissero conser- 
vando il materiale per la successiva compilazione e re- 
dazione letteraria. I testi più recenti, nelle categorie dei 
brabmana, degli aranyaka e delle upanisad, sono tutti 
connessi con l’una o con l’altra scuola vedica e perciò 
con una particolare sarzbità vedica: in questo modo es- 
si rappresentano l’ulteriore elaborazione letteraria delle 
scuole vediche e gli interessi dei quattro generi di sacer- 
doti che furono associati, in maniera diversa, con gli usi 
liturgici delle quattro sa75:t4. Il significato e la natura 
originari della religione vedica devono essere ricostruiti 
a partire dal Rgveda. 

Anche se la civiltà urbana della Valle dell’Indo si era 
ormai esaurita all’epoca dell’arrivo degli Arii, verso il 
1500 a.C., tuttavia i nuovi arrivati incontrarono alcuni 
eredi di quella civiltà raccolti in comunità agricole. Il 
contrasto fra le culture apparve stridente per gli Arii. 
che descrissero la popolazione indigena come di carna- 
gione scura, composta di individui che non possedeva- 
no divinità o rituali religiosi, ma che tuttavia venerava- 
no il fallo. Dal momento che piccoli oggetti di pietra di 
forma fallica sono stati davvero rinvenuti nei siti della 
Valle dell’Indo, questa è probabilmente la corretta de- 
scrizione di un culto originato nella religione della Val- 
le dell'Indo prevedica e che prefigura la successiva ve- 
nerazione del liga («fallo») nel culto di Siva. Rispetto a 
questa popolazione prevalentemente agricola, gli Arii 
invasori erano un popolo nomade e guerriero, non le- 
gato a città o a località particolari, che penetrò nell’In- 
dia nordoccidentale, in successive ondate, probabil- 
mente lungo un periodo di parecchi secoli. La loro or- 
ganizzazione sociale ereditò dal passato indoeuropeo 
un principio organizzativo che doveva avere un grande 
impatto sulla successiva civiltà indiana nella formazio- 
ne del sistema delle caste: la struttura ideale, proposta 
da miti e da formule rituali e che doveva riflettersi nella 
società, postulava tre distinte «funzioni» sociali: i sacer- 
doti, i guerrieri e gli agricoltori-allevatori. Alcuni anti- 
chi inni vedici già parlano di questi tre gruppi sociali 
che interagiscono fra di loro, ai quali se ne aggiunge un 
quarto, la popolazione indigena dei d4sa, o dasyu (lette- 


ralmente «schiavi», dapprima mitologizzati come de- 
moni nemici degli Arii e dei loro dei). All'epoca del tar- 
do Rgveda, queste popolazioni furono riconosciute co- 
me una quarta «classe» o «casta» all’interno della so- 
cietà: gli f4dra. 

Particolarmente importante per l’ispirazione dell’an- 
tica religione vedica, tuttavia, fu l’interazione tra i primi 
due gruppi: la classe sacerdotale, organizzata intorno a 
scuole sacerdotali costituite lungo linee familiari e di 
clan, e una componente guerriera, originariamente gui- 
data dai capi militari delle comunità tribali nomadi, ma 
fin dall'inizio legata a un ideale di regalità che ben pre- 
sto assunse forme locali. Mentre i sacerdoti fungevano 
da depositari della tradizione sacra, della poesia, della 
tecnica rituale e della speculazione mistica, i guerrieri 
fungevano da patroni dei riti e delle cerimonie dei sa- 
cerdoti e come mecenati della loro poesia. Questi due 
gruppi, idealmente complementari ma spesso portatori 
di interessi contrapposti, nel tardo periodo vedico e 
brahmanico si cristallizzarono in «classi» distinte: i 
brabmana (sacerdoti) e gli ksatriya (guerrieri). 

Sebbene il Rgveda alluda a numerosi dettagli del ri- 
tuale che ben presto vennero a essere sistematizzati nel- 
la religione dei brabrzana, esso non attribuisce grande 
importanza al rito. Lo scopo principale dei suoi 1.028 
inni è, infatti, quello di esaltare gli dei e l'ordine cosmi- 
co (rta) che essi proteggono. Tuttavia, nella misura in 
cui gli inni chiedono agli dei di prendere parte al sacri- 
ficio, si osserva un forte interesse verso due divinità dal 
carattere essenzialmente rituale: Agni e Soma. Agni 
(«Fuoco») è più specificamente il dio del fuoco sacrifi- 
cale, che riceve le offerte rivolte agli dei e le consegna 
loro portandole fino al cielo attraverso il fumo. Soma, 
invece, è la pianta divinizzata della «non morte» (a72r- 
ta), cioè dell'immortalità, il succo della quale viene ri- 
tualmente ricavato dal sacrificio del 50724, un elemento 
centrale di molti riti vedici e brahmanici. Queste due 
divinità, significativamente vicine all'umanità, sono me- 
diatrici tra gli uomini e gli altri dei. Esse vengono, inol- 
tre, particolarmente lodate per la loro capacità di ispi- 
rare nei poeti la speciale «visione» (4bî) che stimola la 
composizione degli inni vedici. Agni, che come dio del 
fuoco e della luce si manifesta nei tre mondi vedici (co- 
me fuoco sulla terra, fulmine nell’atmosfera e sole nel 
cielo), conferisce la visione attraverso l’«illuminazione» 
delle connessioni analogiche e delle equivalenze che 
compongono il rta (a cui, a sua volta, è attribuita una 
natura luminosa). Sora, il succo estratto dalla «pianta 
dell'immortalità», forse un fungo allucinogeno, induce 
una visione «purificata», descritta come «entusiasta» o 
«intossicata», tremolante o vibrante, anch'essa capace 
di stimolare l’ispirazione poetica. Il poeta vedico (kav;, 
rsi o vipra) era pertanto «colui che vede», il veggente, 
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colui che traduce la sua visione in discorso, che produ- 
ce i sacri mantra, le preghiere in versi, che comprende 
gli inni vedici. L'espressione vedica, a sua volta iposta- 
tizzata come la dea Vac («Parola»), è dunque la cristal- 
lizzazione di questa visione. 

La religione vedica è decisamente politeistica, poiché 
comprende numerosissime divinità, molto più numero- 
se dei cosiddetti trentatré dei, il numero convenzionale 
al quale tali divinità vengono talvolta ridotte. Nono- 
stante la questione sia controversa, per amore di sem- 
plificazione si può dire che il nucleo o «l’asse portante» 
del pantheon è rappresentato da alcune divinità che 
mostrano un substrato chiaramente indoeuropeo o al- 
meno indo-iranico: gli dei liturgici Agni e Soma (da 
confrontare con la divinità avestica Haoma) e le divi- 
nità che presiedono alle tre «funzioni» su scala cosmi- 
ca: gli dei sovrani Varuna e Mitra, il dio guerriero Indra 
e gli Asvin, cavalieri gemelli connessi, tra l’altro, alla pa- 
storizia. Questa struttura si combina con la classica op- 
posizione, propria del substrato indo-iranico, tra deva e 
asura. Nel Rgveda questi due termini possono riferirsi a 
una gerarchia tra le divinità, dove gli asura hanno un 
rango superiore e primario. Ma asura ha anche il signi- 
ficato vedico di «demone», che si conserva ancora nel- 
l’Induismo successivo, così che l'opposizione assume 
anche una coloritura dualistica. Varuna è l’asura per ec- 
cellenza, mentre Indra è il capo dei deva. Queste due 
divinità risultano perciò talora in contrasto e talora ca- 
paci di ricoprire ruoli complementari: Varuna è il re- 
moto supervisore dell’ordine cosmico (rf2), che punisce 
i peccati umani che violano tale ordine; Indra, invece, è 
il creatore dinamico e il sostenitore di quell’ordine, il 
condottiero della perenne lotta contro le forze demo- 
niache collettive che vi si contrappongono, sia umane 
che divine. In particolare la sua vittoria sull’asura Vrtra 
(«colui che rinchiude»), il cui nome suggerisce ambi- 
gue connessioni etimologiche con Varuna, produrrà 
l’ordine o l'essere (sat, analogo a rt4) dal caos o dal non 
essere (4544), e aprirà uno spazio cosmico e terreno per 
la «libertà di movimento» (varivas) degli uomini e degli 
dei. Una speciale attenzione è rivolta anche a tre divi- 
nità solari la cui libertà di movimento, assicurata da 
questa loro caratterizzazione, risulta una manifestazio- 
ne del rt4 (rispetto a cui la ruota solare costituisce una 
importante analogia): Surya, Savitr (il Sole sotto due 
differenti aspetti) e Usas (l'affascinante divinità dell’au- 
rora). Altre divinità molto importanti sono Yama, dio 
dei morti, e Vayu, dio del vento e del respiro. Spesso si 
sottolinea che le divinità che nell’Induismo successivo 
divennero più importanti (Visnu, Siva [il vedico Rudra] 
e la Dea) sono invece nei Veda statisticamente piuttosto 
insignificanti, poiché a esse sono rivolti pochi inni. Ma 
di queste poche menzioni bisogna considerare piutto- 
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sto la qualità che la quantità: in questo modo la centra- 
lità e la rilevanza cosmologica di Visnu, il potere di- 
struttivo e la marginalità di Rudra, i mondani aspetti di- 
namici delle varie dee possono apparire i nuclei origi- 
nari che nella caratterizzazione successiva di queste di- 
vinità assumeranno grandi proporzioni. 

Sebbene, dunque, sia possibile delineare alcune ca- 
ratteristiche strutturali e storiche che contribuiscono al- 
l'elaborazione del pantheon vedico, è importante rico- 
noscere che tali caratteristiche sono rese oscure da alcu- 
ne peculiarità degli inni, che derivano dal tipo di «visio- 
ne» religiosa che li ispirò e che offrono le basi per svi- 
luppi speculativi e filosofici che emergeranno nei Veda 
più tardi e che continueranno nella prima tradizione 
brahmanica. Gli inni esaltano la divinità alla quale si ri- 
feriscono in termini che si possono applicare in generale 
anche ad altre divinità (splendore, potenza, benevolen- 
za, saggezza) e spesso le conferiscono tratti mitologici e 
azioni che sono particolari di altri dei (sostenere i cieli, 
approntare il cammino del sole, uccidere Vrtra, e così 
via). Proprio mentre si delineano omologie e «connes- 
sioni» tra gli dei, dunque, implicitamente si negano di- 
stinzioni essenziali tra di essi. La speculazione su ciò che 
è essenziale, non soltanto per quanto riguarda gli dei, 
ma anche per quanto riguarda il rituale e i m24tra che li 
invocano, ha così inizio già nello sviluppo poetico degli 
inni più antichi, anche se poi acquista carattere di ur- 
genza e di raffinatezza nelle porzioni più recenti del 
Rgveda e nella successiva letteratura «vedica» di tipo 
speculativo-filosofico che culmina nelle upanisad. Stori- 
camente le più importanti tra queste speculazioni sono 
quelle che riguardano il sacrificio cosmogonico del Pu- 
rusa in Rgveda 10,90 (il Purusaszkta, nel quale si men- 
ziona, tra l’altro, l'origine delle quattro caste) e di Praja- 
pati nei bradbmana. Entrambi saranno trattati più detta- 
gliatamente infra. Alcune speculazioni sia sul brabrzan 
come energia inerente al discorso sacro sia sull’atr4r 
(«sé») come elemento irriducibile dell'esperienza perso- 
nale, infine, sono rintracciabili già negli scritti vedici (il 
secondo, per precisione, soltanto nell’Atharvaveda). Si 
osserverà la convergenza di tutte queste linee di specula- 
zione così nelle uparzzisad come nell’Induismo classico. 

La religione dei bràhmana. Lo sviluppo della religio- 
ne vedica nella religione sacrificale dei bribrzana è in 
gran parte il risultato di una sistematizzazione. La pri- 
ma traccia di questa tendenza è costituita dalla compi- 
lazione delle sambità liturgiche e dallo sviluppo di di- 
stinte scuole sacerdotali, i cui interessi produssero que- 
sti compendi. Mentre il Rgveda divenne l’esclusiva del 
sacerdote hotr, colui che versa le oblazioni e che invoca 
gli dei attraverso i mantra (il termine botr, «colui che 
versa», ricorre spesso nel Rgveda e ha origini indo-ira- 
niche), le raccolte più recenti si svilupparono attorno 


agli interessi di altri sacerdoti specialisti, ai quali rara- 
mente si fa riferimento nel Rgveda e che originariamen- 
te servivano in ruoli rituali subordinati. Il Samz4veda era 
una antologia di versi per lo più tratti dal Rgveda, musi- 
cati con diverse melodie (s4774r), destinati soprattutto 
al sacrificio del sorza e principalmente cantati dal sacer- 
dote dgatr, che perciò assunse un'importanza superio- 
re rispetto allo fotr come specialista del canto e dell’ar- 
ticolazione dei mantra. Lo Yajurveda era invece una 
raccolta di yaju, mantra sacrificali scelti, ancora una 
volta per lo più tratti dal Rgveda, ai quali si aggiungono 
alcune frasi più complesse che dovevano essere recitate 
sottovoce dal sacerdote adbvaryu. Costui non era tanto 
interessato al loro suono, quanto alla loro correttezza 
rituale: perciò divenne una specie di maestro di cerimo- 
nia, responsabile dell’effettuazione di tutte le operazio- 
ni manuali di base, fino al punto di prendere il posto 
del sacerdote hotr nel ruolo di versatore delle oblazioni. 
Un quarto gruppo di sacerdoti, i brabmana, rivendicò 
allora il proprio ruolo mediante l’Atharvaveda e si as- 
sunse la responsabilità di supervisionare l’intera ceri- 
monia rituale degli altri sacerdoti e di riparare qualun- 
que loro errore (ad essi si richiedeva che conoscessero 
anche gli altri tre Veda, oltre al proprio) per mezzo del- 
la silenziosa recitazione di mantra tratti dall’ Atbarvave- 
da. Via via che la specializzazione aumentò, ciascun sa- 
cerdote di queste quattro classi principali richiese l’aiu- 
to di tre assistenti. 

I brabmana (esposizione del brabman, l'energia sacra 
legata ai mantra e più specificamente, ora, al rituale) so- 
no il prodotto degli interessi di queste scuole sacerdo- 
tali e la prima espressione articolata della loro religio- 
ne. Ciascuna classe di sacerdoti sviluppò i propri brah- 
mana, tra i quali il più importante e completo è lo Sata- 
patha Brabmana, appartenente a una delle scuole dello 
Yajurveda. Il sistema rituale fu completato e raffinato in 
alcuni manuali aggiuntivi: gli frautasttra, che riguarda- 
no i riti «solenni», dapprima descritti nei brabmaza e 
pertanto detti 5r24t4 a causa della loro provenienza da 
questi testi della $ruzi, e i grbyasatra, che riguardano i 
riti domestici (da grba, «casa»), giustificati dalla «tradi- 
zione» (srzrti), ma che conservano ancora molto della 
loro origine vedica. Gli frautasitra furono compilati nel 
periodo che si estende, a grandi linee, dai brahmana fi- 
no alle upanisad, e i grbyasitra furono probabilmente 
composti all’epoca delle uparisad. 

I riti domestici si svolgono presso un fuoco per le ot- 
ferte e generalmente richiedono la semplice offerta di 
cereali o di ghî (burro chiarificato). Oltre al manteni- 
mento del fuoco domestico e al compimento dei cosid- 
detti cinque grandi sacrifici (al brabwzan, sotto forma di 
recitazione vedica, agli antenati, agli dei, agli altri «esse- 
ri» e agli umani [riti di ospitalità]), le principali cerimo- 


nie grbya sono i riti che riguardano il ciclo della vita 
(samskara), che si possono definire sacaramenti. Tra 
questi i più importanti sono i riti del concepimento e 
della nascita di un figlio maschio; l’upanayana, cioè la 
«presentazione» dei fanciulli a un precettore brabmaza, 
o guru, per l’iniziazione; il matrimonio; e infine la mor- 
te con la cremazione (antyesti, «offerta finale»). L’upa- 
nayana, che prevede tra l’altro l’investitura, con il cor- 
done sacro, dei maschi appartenenti alle tre classi socia- 
li superiori (verza), conferiva loro lo status di «nati due 
volte» (dvija, un termine usato per la prima volta nel- 
l’Atbarvaveda). Questa «seconda nascita» permetteva 
loro di ascoltare i Veda e pertanto di partecipare ai riti 
Sfrauta: in questo modo, secondo l’ortodossia brahmani- 
ca che si andava imponendo, essi avrebbero ottenuto 
l'immortalità. 

I riti frazta sono molto più elaborati e rappresentano 
la massima complessità del sistema sacrificale, in quan- 
to includono cerimonie che potevano durare fino a due 
anni e che richiedevano talvolta l’intervento di dicias- 
sette sacerdoti. Attraverso la celebrazione continua dei 
riti frazta (quotidiani, quindicinali e stagionali) si com- 
pleta l’anno, che a sua volta viene identificato con il ci- 
clo rituale di vita-morte-rigenerazione e con la sua per- 
sonificazione divina, Prajapati. Oltrepassando l’anno 
per mezzo dell’agricayana, la «costruzione dell’altare 
del fuoco», si ottiene l'immortalità e non si necessita 
più di nutrimento nell’altro mondo (Satapatha Bràhma- 
na 10,1,5,4). 

I riti frauta richiedono un terreno sacrificale posto 
vicino alla casa del sacrificatore (yajarz4na), con tre 
fuochi sacri (che rappresentano, tra l’altro, i tre mondi) 
e un altare elevato, il vedi. I sacrifici non animali preve- 
devano l’offerta di latte, di vegetali o anche soltanto di 
mantra; quelli animali (pafubandbu) richiedevano un’a- 
rea sacrificale più complessa, con un altare supplemen- 
tare e un palo sacrificale (y7p4), e includevano in primo 
luogo il sacrificio di un capro. Si consideravano adatti 
al sacrificio cinque animali maschi: l’uomo, il cavallo, il 
toro, l'ariete e il capro. Probabilmente, tuttavia, il sa- 
crificio umano esisteva soltanto sul piano «ideale», do- 
ve era personificato nei sacrifici cosmici di Purusa e 
Prajapati. L'animale (pasu) doveva essere ucciso per 
strangolamento e le interiora, ricche di grassi, doveva- 
no essere offerte nel fuoco. I sacrifici di sorz4, che com- 
prendevano alcuni sacrifici animali accanto a un grande 
numero di altri riti secondari, richiedevano la spremitu- 
ra e l'offerta di sora. Il più semplice di essi era l’annua- 
le agnistoma, «in lode di Agni», un rito di quattro gior- 
ni che culminava, l’ultimo giorno, nella spremitura 
(mattutina, pomeridiana e serale) di 50774 e che richie- 
deva due sacrifici di capri. Tre sacrifici tra i più impor- 
tanti erano riti di tipo regale: l’afvarmzedba, il «sacrificio 
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del cavallo»; il r4ja54y4, cioè la consacrazione regale; e 
il vajapeya, un sacrificio sozza della «bevanda della for- 
za». Ma il più complesso di tutti era il summenzionato 
agnicayana. 

Un tratto che accomuna la maggior parte dei rituali 
Srauta è il fatto che essi devono cominciare con la «fe- 
de» o «confidenza» ($raddhd) del sacrificatore nell’effi- 
cacia del rito e nella capacità del sacerdote officiante di 
compierlo correttamente. Questo atteggiamento prepa- 
ra il sacrificatore per la consacrazione (diksà), nella 
quale, attraverso azioni di ascesi (f4pa5s), egli assume l’a- 
spetto di un embrione che deve essere rigenerato attra- 
verso il rito. Come diksita (colui che si sottopone alla 
diksa), egli offre se stesso (il suo dtr24n). Ciò lo prepara 
a compiere in seguito la vera e propria offerta sacrifica- 
le (lo yajfia, «sacrificio») come mezzo per redimere il 
proprio sé attraverso la sostanza offerta (animale o al- 
tro). In seguito, riversando la concentrazione di energia 
che ha accumulato nella diks4, egli distribuisce ai sacer- 
doti le ricchezze sotto forma di daksinà (onorari). Alla 
fine il rito viene «smontato» (con un rituale analogo al- 
la morte ripetuta di Prajapati, prima della sua ricostitu- 
zione grazie a un altro rito) e il sacrificatore e sua mo- 
glie effettuano le abluzioni per separarsi dal sacrificio e 
rientrare nel mondo profano. 

Nell’elaborazione di tali cerimonie e nella loro spie- 
gazione speculativa contenuta nei drdbrmzana, l'antica 
religione vedica sembra aver subìto molti cambiamenti. 
Nella religione dei bràbwzana i sacerdoti, che sono «co- 
loro che conoscono così» (evarzvid), si considerano 
molto più potenti degli dei stessi. Nel contempo gli dei 
e i demoni (454ra) sono ridotti a rappresentare, nel loro 
infinito conflitto, il gioco ricorrente tra le forze che nel 
sacrificio si contrappongono. Prajapati, loro padre, cri- 
stallizza l’interesse del pensiero brahmanico, rappre- 
sentando il sacrificio in tutti i suoi aspetti e i suoi pro- 
cessi. L'interesse principale è la nozione dell’assem- 
blaggio o costruzione, per mezzo dell’azione rituale 
(karman), di un sé immortale (4t774r), un sé fabbricato 
per il sacrificatore, attraverso il quale egli si identifica 
con l'essenza immortale di Prajapati, inteso come il sa- 
crificio personificato. Allo stesso modo, la morte ricor- 
rente (purarmytyu, «nuova morte») della natura transi- 
toria di Prajapati (gli elementi del sacrificio che vengo- 
no assemblati e poi disassemblati) compare nei 
bribmana come ciò che il sacrificatore deve evitare at- 
traverso la corretta celebrazione rituale. Questo concet- 
to brahmanico della nuova morte di Prajapati, insieme 
con la speculazione sui riti ancestrali grbya (fràddha), 
incentrati sul nutrimento dei parenti defunti per soste- 
nerli nell'altro mondo, sono stati probabilmente i fatto- 
ri principali che hanno dato origine al concetto upani- 
sadico di reincarnazione (purarjanman, «rinascita»). 
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L’enfasi sugli aspetti terreni e transitori di Prajapati e 
del sacrificio e l'insistenza sul fatto che, all’interno del 
sacrificio, il mezzo principale per superarli sia l’ascesi 
vengono proposti in maniera molto vigorosa nell’agni- 
cayana. 

Nei brabmana il sacrificio primordiale del Purusa, 
avvenuto una volta per tutte, viene ripresentato nella 
ricorrente mitologia di vita-morte-rigenerazione di 
Prajapati, introducendo una diversa teologia. Sebbene 
talora si sia identificato Purusa con Prajapati, quest’ul- 
timo, legato al ciclo di creazione e distruzione, divenne 
il prototipo del dio classico Brahma, personificazione 
dell’Assoluto (brabman) in quanto orientato verso il 
mondo. Il concetto di un Purusa trascendente, tuttavia, 
non fu dimenticato nei bribrmana. Satapatha Brabmana 
13,6 menziona Purusa-Narayana, un essere che cerca di 
porsi al di sopra di tutti gli altri attraverso un sacrificio 
e che in questo modo diventa l’universo. Nell’Induismo 
classico Nardyana e Purusa sono entrambi epiteti di Vi- 
snu in quanto divinità suprema. Questo passo dei brab- 
mana non autorizza l’identificazione con Visnu, ma al- 
tri passi non lasciano dubbio che le formule sacrificali 
abbiano conferito a Visnu e a Rudra-Siva un nuovo 
prestigio. Mentre i brabrzana affermano ripetutamente 
che «Visnu è il sacrificio» (in primo luogo nei termini 
dell’organizzazione dello spazio sacrificale, che è realiz- 
zata per mezzo dei tre passi di Visnu attraverso il co- 
smo e della sua promozione dell’ordine e della prospe- 
rità che in questo modo viene stabilita), essi descrivono 
Rudra come colui che sta essenzialmente al di fuori del 
sacrificio, colui che neutralizza le forze impure che lo 
minacciano dall'esterno e anche la violenza che è ine- 
rente ad esso. Biardeau (1976) ha potuto dimostrare 
che la più tarda elevazione di Visnu e di Siva, attraverso 
lo yoga e la bbakti, ha la sua radice nelle complementa- 
rità degli opposti che furono dapprima formulate nel 
contesto del sacrificio brahmanico. [Per un'ulteriore 
discussione vedi BRAHMANA E ARANYAKA; vedi 
anche VEDISMO E BRAHMANESIMO)]. 

Le upanisad. Numerosi influssi contribuirono all’e- 
mergere del punto di vista delle upanzsad. Si è già fatta 
menzione di antiche speculazioni sull’essenza irriducibi- 
le del cosmo, sul sacrificio e sull’esperienza individuale. 
Testi preupanisadici si riferiscono anche a diverse forme 
di ascesi praticate da alcune categorie di persone che, in 
un modo o nell'altro, rifiutavano o capovolgevano le 
norme sociali convenzionali: i rzuni, vratya e brabmaca- 
rin vedici, ai quali si ascrivono capacità estatiche e, pro- 
prio al cuore del sacrificio brahmanico, il diksita (il sa- 
crificatore che pratica tapas mentre si sottopone alla 
diksa, o consacrazione). Queste tendenze speculative e 
ascetiche contribuiscono tutte alla formazione di una 
classe di testi generalmente considerati come interme- 


diari tra brabmana e upanisad: gli aranyaka, o «libri sil- 
vestri». Gli aranyaka non sono segnatamente diversi 
dalle opere che li precedono o li seguono (la Brhad4- 
ranyaka Upanisad è al tempo stesso un brabmana e una 
upanisad), ma il loro carattere di transizione è segnalato 
da uno spostamento, nel panorama sacrificale, dall’am- 
bientazione domestica alla foresta e dal fatto che essi si 
incentrano non tanto sui dettagli del rituale quanto sul- 
la sua interiorizzazione e universalizzazione. Il sacrificio, 
per esempio, è equiparato all’alternarsi tra il respiro e la 
parola. Allo stesso modo si stabiliscono corrispondenze 
tra aspetti del sacrificio e il flusso della vita di colui che 
medita. 

Una upanisad è letteralmente una «connessione» mi- 
stica (spesso «segreta»), interpretata come un insegna- 
mento di omologie mistiche. Oppure, seguendo un'’eti- 
mologia più convenzionale, essa rappresenta l’azione di 
«sedersi giù» che un discepolo compie «vicino» (upa, 
«vicino»; rm, «giù»; sad, «sedere») al suo maestro spiri- 
tuale, al suo guru. Ogni upanisad riflette l'orientamento 
vedico della sua scuola sacerdotale. Esistono anche 
orientamenti regionali, poiché, per esempio, si registra 
un ulteriore insediamento della tradizione vedica a 
Oriente, nelle regioni del bacino del Gange. Ma tra loro 
le upanisad condividono comunque alcuni tratti fonda- 
mentali del proprio orientamento che sono più fonda- 
mentali rispetto alle loro differenze. Il politeismo vedico 
viene demitologizzato, poiché tutti gli dei sono ricondu- 
cibili a uno solo. Il ritualismo brahmanico viene ridefini- 
to e la sua interpretazione dell’azione rituale (karzzan) 
viene completamente rinnovata. Il k2rz4% non può più 
essere considerato uno strumento positivo della costru- 
zione di un sé permanente. Al contrario, esso risulta in 
ultima analisi negativo: «il mondo che si conquista per 
mezzo delle azioni [karzzan]» e «il mondo che si con- 
quista per mezzo del merito [pwxya]» solo periscono 
(Chandogya Upanisad 8,1,6). La «legge del karzzan», o 
«legge di causalità», rappresenta un rigido e universale 
flusso di causa ed effetto, che influenza ogni azione che 
sia motivata dal desiderio (k47z4), sia esso desiderio di 
bene o di male. Persino le azioni meritorie che portano 
al paradiso vedico, pertanto, «periscono», lasciando un 
residuo che trascina l’individuo in ulteriori nascite e ri- 
nascite. Il risultato è la schiavitù perpetua nei confronti 
del flusso continuo e universale di tutto il karzz4r, cioè 
del sarzsara (da sar, «insieme», e sr, «scorrere»), un ter- 
mine introdotto dalle uparisad nella tradizione vedica, 
ma che è condiviso con il Jainismo e il Buddhismo. Co- 
me in queste religioni, le uparisad, e l’Induismo di con- 
seguenza, concepiscono il proprio scopo soteriologico 
come la liberazione da questo ciclo del sarzsàra: ovvero 
moksa o mukti («liberazione»). 

Il moksa non si può raggiungere semplicemente per 


mezzo dell’azione, poiché l’azione conduce soltanto a 
un’ulteriore azione. Perciò, sebbene nelle upanisad l’a- 
zione rituale non sia generalmente rifiutata, e anzi sia 
ancora spesso incoraggiata, essa può soltanto rimanere 
in subordine rispetto alla ricerca dell'ideale superiore 
di rzoksa. Si pone, piuttosto, nuova enfasi sulla cono- 
scenza (vidyà, jiana) e sul superamento dell'ignoranza 
(2vidyà). La conoscenza che si persegue, tuttavia, non è 
quella della tecnica rituale o quella delle omologie ba- 
sate sul rituale, bensì una conoscenza afferrabile, rivela- 
trice ed esperienziale del sé come tutt'uno con la realtà 
ultima. Nelle prime uparisad questa esperienza è for- 
mulata come la realizzazione della «connessione» ulti- 
ma, l’unità di dtrzan-brabman, una connessione cono- 
scibile soltanto nel contesto di comunicazione da guru a 
discepolo. (In questo tratto si può scorgere il fonda- 
mento del contesto ricco di parabole e dell’immagina- 
rio vivace e immediato di molti insegnamenti upanisa- 
dici). L'esperienza che si ottiene in questo modo è va- 
riamente descritta come coscienza unificata, coraggio, 
beatitudine e tranquillità. 

Oltre a questi temi comuni, tuttavia, e nonostante il 
fatto che il pensiero upanisadico resista alla schematizza- 
zione, si possono identificare alcune correnti differenti. 
Delle tredici upanisad generalmente considerate come 
$rutî, le più antiche (circa 700-500 a.C.) sono quelle in 
prosa, in particolare la Brbadaranyaka e la Chandogya. In 
generale si può dire che queste uparisad introducono le 
formule che l’Induismo successivo svilupperà nell’ideale 
samnyàsa della rinuncia (non ancora definito nelle upani- 
sad come quarto stadio della vita) e nella dottrina del 
cammino della conoscenza del Vedanta non-dualistico 
(advaita). Persino all’interno di queste antiche upanisad 
si possono distinguere due diversi approcci alla realizza- 
zione del sé. Uno si riferisce a un Assoluto che esclude 
tutto il resto; il sé, che è identificato con il brabrzan, 0 ca- 
ratterizzato come reti neti («non questo, non questo»), si 
raggiunge distaccandosi dal flusso psico-mentale e dai 
suoi legami con il karzzan. Tale approccio domina nella 
Brbhadaranyaka Upanisad. L’avidyà, in questo caso, risul- 
ta dal fatto che si considerano il nome e la forma delle 
cose come reali e si sviluppa un attaccamento verso di es- 
se. Il secondo approccio implica, invece, un Assoluto on- 
nicomprensivo, brabman-dtman, che penetra il mondo 
così che tutte le forme sono modificazioni dell’uno: l’i- 
gnoranza deriva dall’incapacità di sperimentare questa 
immediatezza. Nella Chandogya Upanisad si riassume 
questo secondo approccio nella formula ricorrente «Tat 
tvam asi» («Tu sei quello»). 

Le upanisad più tarde (circa 600-400 a.C.) registrano 
il primo impatto delle formulazioni teistiche e devozio- 
nali e dei primi sistemi Samkhya e Yoga. Storicamente 
le più importanti di queste sono le due uparisad «yogi- 
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che», la Svetasvatara e la Katha, la prima incentrata su 
Rudra-Siva, la seconda su Visnu. Ciascuna di esse in- 
corpora nella sua terminologia della divinità assoluta 
l'antico termine purusa. Come Biardeau ha dimostrato 
(L’'Hindouisme, 1981), questi testi si riferiscono a un 
termine, per indicare l'Assoluto, alternativo rispetto a 
quello che era stato reso comune attraverso l'equazione 
brabman-atman. Il Purusa di Rgveda 10,90 (il Purusa- 
sukta) viene sacrificato per creare il mondo dell’uomo 
vedico, un mondo sociale e cosmico, ordinato e inte- 
grato. Ma soltanto un quarto di questo Purusa è «tut- 
ti gli esseri»; tre quarti sono «l’immortale nel cielo» 
(Rgveda 10,90,3). Questo aspetto trascendente del Pu- 
rusa, così come una certa sua dimensione «personale», 
sono tratti ancora conservati nella caratterizzazione di 
Purusa-Narayana nello Satapatha Braàbmana e poi 
rafforzati nelle caratterizzazioni yogiche di Rudra-Siva 
e di Visnu nelle summenzionate uparisad. I testi upani- 
sadici non restringono l’uso del termine purusa a signi- 
ficare semplicemente «anima», come fa in seguito il 
Samkhya classico: si può dire, piuttosto, che esso viene 
usato per indicare sia l’anima sia la divinità suprema. 
La relazione tra l’anima e l'Assoluto è pertanto definita 
in modo duplice: da una parte come dtrzan-brabman, 
dall’altra come purusa-Purusa. In quest’ultimo caso, la 
Katha Upanisad descrive un itinerario spirituale dell’a- 
scesa dell’anima attraverso gli stati yogici fino al Purusa 
supremo. Questa sintesi di yoga e dbakt: sarà ulterior- 
mente sviluppata nelle formulazioni devozionali dell’e- 
pica e dei purdna. Ma bisogna sottolineare che nelle 
upanisad vengono usati contemporaneamente e con 
molte interrelazioni due diversi vocabolari, come av- 
verrà anche nelle successive formulazioni della bhakt:. 
[Vedi anche UPANISADI. 

Il consolidamento dell’Induismo classico. Un perio- 
do di consolidamento, talvolta indicato come periodo 
di «sintesi induista», «sintesi brahmanica» o «sintesi 
ortodossa», si realizza tra l'epoca delle upanisad tarde 
(circa 500 a.C.) e il periodo dell’ascesa imperiale dei 
Gupta (circa 320-467 d.C.). Una analisi critica di que- 
sto consolidamento, tuttavia, è complicata in primo 
luogo dalla mancanza di categorie storiografiche ade- 
guate al compito di integrare i diversi dati testuali, epi- 
grafici e archeologici di questo lungo periodo formati- 
vo. Il tentativo di definire questo periodo con il nome 
di «periodo epico», dal momento che esso coincide con 
le date che comunemente sono assegnate alla formazio- 
ne e al completamento dei grandi poemi epici induisti 
(in particolare il Mababbarata), è in realtà fuorviante, 
poiché molto di ciò che traspare è ben difficilmente de- 
finibile «epico». D'altro canto, i vari tentativi di defini- 
re il periodo in termini di forze eterogenee operanti sul- 
l’Induismo dall’interno (assimilazione di divinità e culti 
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locali, diffusione geografica) e dall’esterno (provocazio- 
ni eterodosse e straniere) non sono in grado di registra- 
re (oppure hanno di fatto frainteso) le implicazioni del 
fatto evidente che i poemi epici erano ir fieri durante 
l’intero periodo. L’idea che si ha dei poemi epici, infat- 
ti, è cruciale per l’interpretazione dell’Induismo duran- 
te questo periodo. Ritenendo che i poemi epici avesse- 
ro già incorporato una cosmologia e una teologia bhak- 
ti fin dall'epoca iniziale di questo periodo formativo, 
tenteremo qui di metterli in relazione con altre opere e 
con altre formulazioni che contribuirono al consolida- 
mento dell’Induismo classico. 

L’intero percorso storico può essere suddiviso in 
quattro periodi, che passarono dalla frammentazione 
(regni regionali rivali e confederazioni tribali nella pia- 
nura del Gange) all’unità (ascesa dei Maurya, circa 324- 
184 a.C., che comprende anche la protezione imperiale 
del Buddhismo da parte di Agoka), poi di nuovo alla 
frammentazione (vari regni stranieri nell'India nordoc- 
cidentale e regni regionali altrove) e infine all’unità 
(ascesa dei Gupta, circa 320-467 d.C.). Lungo tutto 
questo periodo le autodefinizioni di Induismo che 
emergono dai testi furono costruite nel contesto di 
un’interazione continua con le religioni eterodosse 
(Buddhismo, Jainismo, Ajivika) e, dalla terza fase in 
avanti, con le popolazioni straniere (Yavana, i Greci; 
Saka, gli Sciti; Pahlava, i Parti; e Kiisana, i Kushan). In 
questo quadro, l’ideale di un governo induista centra- 
lizzato non ottenne realizzazione pratica fino all’ascesa 
dei Gupta. Che questo ideale precedesse la sua concre- 
ta realizzazione è evidente nei rituali di supremazia re- 
gale (asvamedba e rajastiya), che sono definiti già nei 
brahmana e negli frautasiitra e che poi furono effettiva- 
mente celebrati dai sovrani induisti regionali successivi 
ai Maurya. 

Nell’analisi dei diversi aspetti di questo consolida- 
mento generale si devono tenere in considerazione que- 
sti quattro periodi, ma con l'avvertenza che la datazione 
rimane problematica: non soltanto la datazione dei testi, 
ma specialmente dei movimenti e dei processi religiosi 
che si riflettono in essi e nelle iscrizioni rimaste. La mag- 
gior parte degli studiosi generalmente ritiene che i pro- 
cessi che emergono da un testo o da qualunque altro do- 
cumento abbiano in realtà dietro di sé una lunga e spes- 
so complessa storia. 

Sruti e smrti. Fondamentale per l’autodefinizione 
dell’Induismo durante questo periodo di consolida- 
mento è la distinzione che esso opera tra due classi del- 
la sua letteratura: frutti e srerti. Sruti è «ciò che si è udi- 
to» e si riferisce all’intero corpus della letteratura vedica 
(detta anche Veda), dai quattro Veda alle upanisad. 
Swmrti, «ciò che è ricordato», o «tradizione», include 
tutto ciò che ricade al di fuori di questa letteratura. 


Non è certo quando questa distinzione fu fissata con 
precisione, ma è degno di nota il fatto che i sei vedariga. 
o «membra del Veda» (scritti sulla fonetica, la metrica, 
la grammatica, l'etimologia, l’astronomia e il rituale). 
sono testi s77rfî, composti almeno in parte durante la 
seconda metà del periodo vedico o della $ruzi. [Vedi 
VEDANGAI]. I testi rituali (ke/pasitra) sono suddivisi 
in tre categorie: Srautasitra, grbyasiitra e dharmasitra. 
Mentre i primi due (già discussi supra, con il rituale 
brahmanico) si occupano di argomenti già sviluppati 
nel periodo vedico, i dbarmzasiitra si concentrano su 
questioni di diritto (dbarrzza), che diventa un tema ca- 
ratteristico del periodo ora in discussione. [Vedi 
DHARMA INDUISTA). Le date fornite per la compo- 
sizione di questi testi spaziano dal 600 al 300 a.C. per i 
più antichi (Gautarzza Dbarmasitra), fino al 400 d.C. 
per le opere più recenti. Sia i grbyasstra che i dbarma- 
stra erano talvolta chiamati smd4rtasitra (cioè sutra ba- 
sati sulla srt): sembra che i loro autori li consideras- 
sero una sorta di prolungamento dell’ortodossia (e del- 
l’ortoprassi) vedica, che la categoria swzrti era intesa 2 
conseguire. Dal momento che il termine sti ampliò 
notevolmente il proprio uso, tuttavia, esso finì per indi- 
care numerosi altri testi composti nel periodo postupa- 
nisadico. [Vedi SUTRA (LETTERATURA))]. 

Questa distinzione $ruti/szzrti, dunque, definisce la 
letteratura più antica come un corpus unitario che, una 
volta che la distinzione fu effettuata, venne santificato in 
maniera retrospettiva. All'epoca del Manava Dbarmasa- 
stra, le Leggi di Manu (circa 200 a.C.-100 d.C.; cfr. Mu- 
nu 1,23), e probabilmente anche in precedenza, la frut: 
aveva cominciato a essere considerata come «eterna». I 
testi che la componevano, perciò, non erano opere della 
storia. I rsî vedici avevano «udito» una verità che è eter- 
na non soltanto nel contenuto (si dice che le parole dei 
Veda posseggano una connessione eterna con il loro si- 
gnificato), ma anche nella forma. Queste opere, quindi 
non contengono alcun segno dell’individualità dei rs. 
Questa concezione si cristallizzò nella dottrina che i Ve- 
da (cioè la frutî) sono apauruseya, ovvero privi di un au- 
tore personale (lett., «non per mezzo di un purusa»:. 
Perciò essi non contengono alcuna imperfezione uma- 
na. Si sostenne, inoltre, che essi non hanno un autore 
neppure nella forma di una «persona» divina (Purusa). 
Sebbene alcuni miti dell’epoca affermino che i Vedu 
hanno avuto origine da Brahma all’inizio di ciascuna 
creazione (così come nel Purusasikta i tre Veda scaturi- 
scono dal Purusa), la divinità non è il loro autore. Essi 
rinascono semplicemente insieme con lui e sono un’au- 
torivelazione del brabrzan impersonale. In contrasto 
con la $rut:, i testi della srt erano visti come storici e 
«tradizionali», trasmessi per mezzo della «memoria» 
(srmerti), e come opera di autori individuali (pauruseya'. 


anche se spesso si erano dovuti inventare per essi degli 
autori mitici, sia umani che divini. 

I testi srzrti di questo periodo, perciò, proclamavano 
nei modi più diversi l'autorità dei Vedz, così che l’ac- 
cettazione di questi ultimi divenne una delle caratteri- 
stiche più importanti per definire l’Induismo contro le 
eterodossie, che invece li rifiutavano. Probabilmente le 
dottrine dell’eternità e dell’impersonalità dei Veda fu- 
rono in parte elaborate proprio per affermare la supe- 
riorità dei Veda sulle opere «dotate di un autore» e 
«storiche», proprie delle eterodossie, le cui dottrine, 
pertanto, si sarebbero trovate alla pari con la sr2r# piut- 
tosto che con la fruti. Ma è anche probabile che la dot- 
trina apauruseya sia stata formulata per relativizzare il 
Dio «personale» della bbakt;. In ogni caso, queste dot- 
trine servirono a produrre una distanza ideologica con- 
siderevole tra la $ruti e la sarti e a permettere agli auto- 
ri szrti una grande libertà nell’interpretare la fr: e nel 
diffondere le dottrine induiste in nuovi territori. In li- 
nea teorica, dunque, si può dire che la srzrti aveva lo 
scopo di chiarire le oscurità dei Veda; ma il principio 
che i testi srt dovevano limitarsi a non contraddire i 
Veda lasciò ai loro autori grande libertà nel ricercare 
nuove formulazioni. 

Varnasramadharma («legge delle caste e degli stadi 
della vita»). Il corpus più rappresentativo della lettera- 
tura srzrti, e anche quello più strettamente connesso 
con gli interessi ortodossi che si andavano sviluppando 
dalle scuole sacerdotali vediche, è quello riferito al 
dharma («legge», o «dovere»). Come corpus letterario 
esso consiste di due generi di testi: i dbarmasttra 
(600/300 a.C.-400 d.C.), già menzionati in connessione 
con la distinzione $ruti/srmerti, ei dbarmasastra. I più im- 
portanti e i più antichi tra questi ultimi sono il Marava 
Dbarmasastra, le Leggi di Manu (circa 200 a.C.-100 
d.C.), e la Yajfiavalkya Smrti (circa 100-300 d.C.). Ma 
altri dbarmasastra furono composti fino a ben dentro il 
I millennio e furono seguiti da importanti commentari 
su tutti questi testi. L'interesse principale di queste due 
classi di testi è fondamentalmente lo stesso: l’articola- 
zione di norme per tutte le forme di integrazione socia- 
le, con l’inclusione, ma anche il superamento, dell’ori- 
ginale interesse dei primi s#fr4 per il rituale. Sono da 
notare, tuttavia, quattro differenze fondamentali. 1) 
Mentre i dbarmasitra sono in prosa, i dharmasSdstra so- 
no nello stesso metro poetico dei testi epici, e in parti- 
colare Manu presenta molto materiale in comune con il 
Mabhabbàarata. 2) Mentre i Stra sono ancora legati alle 
scuole vediche, gli f#str4 non lo sono, dimostrando con 
ciò che lo studio e l'insegnamento del dbarzza era dive- 
nuto una disciplina indipendente. 3) Il diritto negli $4- 
stra è più esteso ed esaustivo. 4) Gli $4stra sono mag- 
giormente integrati in una visione mitica e cosmologica 
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simile a quella dei testi dhakti, ma generalmente ignora- 
no la bbakti in quanto tale, facendo riferimento a dove- 
ri appropriati alle diverse età (yuga) e identificando 
l'India settentrionale e centrale come la «regione di 
mezzo» (madbyadesa), dove il dharma è (e deve essere 
mantenuto) il più puro. [Vedi SASTRA (LETTERA- 
TURA)]. 

La teoria del varnaframadbharma, la legge delle caste e 
degli stadi della vita, fu elaborata in questi testi come un 
modello per l’intera società induista. Senza dubbio que- 
sto modello fu stimolato dai valori sociali propugnati 
dalle ortodossie, che si fondavano sulla coppia dialettica 
formata da laici e monaci, e venne ulteriormente svilup- 
pato in seguito alle incursioni di popolazioni barbariche 
(spesso in questi testi chiamate r7/eccha, coloro che 
«balbettano») nelle regioni settentrionali e occidentali. 
Tale modello si fondava sull’elaborazione di correlazio- 
ni tra due princìpi ideali: in primo luogo che la società si 
conforma alle quattro caste gerarchiche; in secondo luo- 
go che ogni persona deve attraversare i quattro stadi 
della sua esistenza (4r27722): studente (brabmacarin), pa- 
dre di famiglia (grbastbin), abitante della foresta (v4na- 
prasthin) e rinunciante (s@721y4sin). Il primo ideale ha la 
sua fonte originaria nel Purusaszkta. Il secondo presup- 
pone il corpus della frutî, dal momento che i quattro sta- 
di della vita sono in correlazione con le quattro classi dei 
testi fruti. Pertanto lo studente studia uno dei Veda; il 
padre di famiglia celebra i rituali domestici e, nella mi- 
gliore delle ipotesi, anche i rituali frauta dei brabmana; 
l’abitante della foresta segue gli insegnamenti degli 
aranyaka; il samnyasin, infine, segue un cammino di ri- 
nuncia verso l’obiettivo del #z0ks4 proposto dalle upani- 
sad. Ma sebbene nel corpus della frutî siano menzionati 
o sottintesi tutti gli stadi della vita (o almeno i primi 
due), la teoria che essi debbano governare il corso idea- 
le dell’esistenza individuale compare per la prima volta 
soltanto nei dbarmasztra. Nel loro insieme, gli ideali di 
varna e di aframa assumono una straordinaria comples- 
sità, dal momento che i doveri di un individuo variano a 
seconda della casta e dello stadio della vita, per non 
menzionare altri fattori, come il sesso, la famiglia, la re- 
gione e la qualità dei tempi. Inoltre, mentre lo sviluppo 
personale lungo l’esistenza di ciascun individuo è ideal- 
mente regolato dall’ideale di 45r472, il passaggio attra- 
verso molte reincarnazioni potrebbe implicare la nascita 
in caste differenti, dal momento che la casta in cui si na- 
sce è il risultato del karzzan precedente. Una ulteriore 
complicazione è che gli stadi della vita devono essere ri- 
gorosamente perseguiti soltanto dai membri maschi dei 
tre verra di coloro che sono «nati due volte», poiché 
soltanto costoro possono sottoporsi al rituale upanayana 
che apre lo stadio dello studente e permette la celebra- 
zione dei riti caratteristici degli stadi successivi. 
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Ciascuna di queste formulazioni ha avuto maggiore 
persistenza sul piano ideale che non su quello reale. Nel 
caso dei quattro 4frazz4, la maggior parte delle persone 
non ha mai superato lo stadio del padre di famiglia, che 
effettivamente gli $4str4 e i stra esaltano come il più im- 
portante dei quattro, dal momento che è il sostegno de- 
gli altri tre e, in termini più generali, il pilastro della so- 
cietà. Lo stadio del romitaggio nella foresta ben presto 
deve essere diventato più leggendario che reale: nei rac- 
conti epici esso risulta proiettato sui rs: vedici. La tensio- 
ne principale, tuttavia, che persiste nell’Induismo orto- 
dosso, è quella tra il padre di famiglia e il rinunciante, 
poiché la sfida principale di ogni individuo è di integra- 
re in una sola esistenza questi due ideali, che le eterodos- 
sie invece postularono come obiettivi separati, rispetti- 
vamente della comunità laica e di quella monastica. 

Per quanto riguarda i quattro varra, idealmente la 
società viene rappresentata come una struttura che la- 
vora per il mutuo vantaggio di tutte le caste, dove cia- 
scuna ha i suoi particolari doveri, necessari per il cor- 
retto funzionamento dell’insieme e per la perpetuazio- 
ne del principio gerarchico che lo definisce. Perciò i 
brahmana sono collocati al posto più alto, distinti da tre 
doveri che essi non condividono con nessuna altra ca- 
sta: l'insegnamento dei Veda, l'assistenza al sacrificio e 
l'accettazione dei doni. Si dice che essi non riconosca- 
no alcun re oltre a Soma, il dio del sacrificio. Nella 
realtà il sacrificio tradizionale frauta aveva sempre me- 
no importanza nella vita domestica dei bribmana e 
sempre maggiore attenzione si prestava, invece, al man- 
tenimento della purezza brabmaza nei rituali domestici 
e anche in quelli celebrati al tempio, i quali, in effetti, 
universalizzavano il sacrificio come il dharzza del brab- 
mana, ma come un tipo di sacrificio che richiedeva sol- 
tanto il minimo di violenza impura. Questa ricerca di 
purezza fu ulteriormente rafforzata dall'adozione, da 
parte dei brabmana nella loro vita domestica, di alcuni 
aspetti dell’ideale s47:ryésa di rinuncia. Ciò si concen- 
trò specialmente nella sempre crescente accettazione 
della dottrina dell’45i77s4 (nonviolenza o, più letteral- 
mente, «non desiderio di uccidere») e portò alla pratica 
del vegetarianesimo, che diventò in questo periodo la 
norma per i brabmana. I brihbmana, dunque, mantengo- 
no un rango superiore rispetto agli ks44r7ya, anche se 
questi ultimi mantengono il potere temporale (ksatra) e 
hanno i doveri specifici e potenzialmente impuri di ma- 
neggiare le armi e di proteggere e punire con il loro 
scettro reale (dada). La subordinazione del re al bràb- 
mana implica una subordinazione del potere alla gerar- 
chia, che ancora oggi, negli ambienti locali e rurali, so- 
pravvive nel principio di considerare i bràbrmana supe- 
riori alle caste dominanti, il cui potere risiede nella ric- 
chezza fondiaria e nel numero. I vaifya hanno il dovere 


di allevare gli animali e di praticare l’agricoltura e il 
commercio (compresa l'usura). Alcuni doveri, dunque, 
distinguevano le tre caste dei nati due volte come un 
gruppo unitario rispetto agli sudra. Tutti e tre i varza 
superiori, infatti, studiano i Veda, celebrano i sacrifici e 
fanno doni, mentre agli f#dr4 sono permessi soltanto 
sacrifici minori (p4kayajiia) e rituali domestici semplifi- 
cati, che non richiedono la recitazione dei Veda. 

La situazione reale, tuttavia, era (ed è ancora oggi) 
molto più complessa. Il modello dei quattro varna for- 
nisce agli autori dei testi sul dbarrza alcune «categorie» 
vediche all’interno delle quali inserire una varietà po- 
tenzialmente illimitata di entità sociali eterogenee, che 
comprendevano tribù indigene, invasori barbarici, co- 
munità di artigiani e gilde (fre?) e specialisti di vari ser- 
vizi. Suscettibili di ulteriori articolazioni nella gerarchia 
e nella nomenclatura regionali, tutti questi gruppi furo- 
no chiamati j4ti, un termine che significa «nascita» e 
che in termini funzionali è la parola più adatta a essere 
tradotta con «casta». Sebbene esse siano spesso chia- 
mate sottocaste, le j4f sono le vere e proprie caste che i 
libri giuridici classificano nelle «categorie» dei varna. 

Per giustificare questa proliferazione di j4ti, gli auto- 
ri sostennero che esse si sviluppano in seguito all’incro- 
ciarsi dei varna. Si prospettarono così due possibilità: 
unioni ar4lormza («a pelo»), nelle quali il varza del mari- 
to è lo stesso di quello della moglie o più alto (in termi- 
ni antropologici: unioni ipergamiche, nelle quali le 
donne vengono «sposate all’insù»); e unioni pratilorma 
(«contropelo»), nelle quali il varza della moglie è più 
alto di quello del marito (ipogamiche, in cui le donne 
vengono «sposate all’ingiù»). Il matrimonio endogami- 
co (matrimonio all’interno del proprio varza) segna il 
livello più alto e, secondo alcune autorità, è l’unica for- 
ma di matrimonio valido. Ma, riguardo agli altri due. 
mentre i matrimoni 4rul/oma sono permessi, le unioni 
pratiloma portano disgrazia. Perciò le j4t che proven- 
gono da unioni anuloma sono meno infauste di quelle 
originate da unioni pratiloma. Significativamente, due 
delle ja più problematiche sono quelle che provengo- 
no da matrimoni pratiloma particolarmente disprezza- 
bili: gli Yavana (Greci), figli di maschi $f4dr2 e di fem- 
mine ksazriya (origini simili erano attribuite ad altni 
«barbari»), e i canddla (gli infimi tra gli inferiori, già 
menzionati nelle upanzsad e nella letteratura buddhista 
arcaica come una «quinta casta» di intoccabili), pro- 
dotti dal contatto contaminante di maschi f#dra con 
femmine brabmana. Va sottolineato che una delle indi- 
cazioni principali della proibizione del matrimonio pra- 
tiloma è la limitazione del matrimonio per le donne 
brabmana con i soli uomini bribmana. Ciò stabiliva co- 
me livello supremo un’associazione di purezza di casta 
e di endogamia di casta (e la purezza delle donne di una 


casta) e, pertanto, diede inizio, già alla fine del I millen- 
nio, a uno schema endogamico che fu poi adottato da 
tutte le caste (non soltanto i varza ma anche le 7412). 

Questa giustificazione dell’origine delle j4t fu inte- 
grata con ulteriori spiegazioni di come la società si fos- 
se allontanata dal proprio modello ideale. Una di esse è 
che «la mescolanza delle caste» (il grande abominio dei 
testi sul dbarzza e anche della Bhbagavadgità) cresce con 
il declino del dharma di yuga in yuga, che è specialmen- 
te pernicioso in quest'epoca Kali. Un'altra dottrina è 
quella dell’apad dbarzza, «doveri per periodi di crisi», 
che permette l’inversione dei ruoli di casta quando si 
sia in pericolo la vita. Una terza dottrina, sviluppata nei 
dbarma$astra, identifica alcuni doveri (kalivariya) come 
realtà un tempo permesse ma ora proibite nel ka/;yuga, 
poiché la gente non è più in grado di metterle in pratica 
in maniera pura. În tutte queste dottrine, comunque, 
persiste l’ideale che pervade l’intera società, nonostante 
le variazioni dovute al mutare dei tempi e dei luoghi. 
[Per una trattazione più dettagliata del sistema del var- 
naframadbarma, vedi RITI DI PASSAGGIO INDUI- 
STI; vedi anche VARNA E JATI]. 

I quattro purusartha (gli «obiettivi dell'uomo»). La 
teoria per cui l’esistenza perfetta è quella che si prefig- 
ge il perseguimento di quattro obiettivi (4r254) viene 
presentata per la prima volta nei dbarmzaSdstra e nei 
poemi epici, in questi ultimi attraverso ripetuti esempi 
narrativi. Lo sviluppo di distinte interpretazioni tecni- 
che di ciascun artha, o di alcuni aspetti di esso, si può 
anche seguire lungo tutto il periodo in alcuni manuali: 
l’Arthasastra, un manuale sull’arte del governo (artha, 
ora nel senso di «guadagni materiali»), attribuito a 
Kautilya, il ministro di Candragupta Maurya, ma pro- 
babilmente di alcuni secoli posteriore; i k4rzasttra, il 
più famoso dei quali è quello di Vatsyayana (circa 400 
d.C.), sul kdrz4 («amore, desiderio»); i dharrzasttra e 
dbarmasistra sul dharma, dei quali si è già trattato; e i 
stra delle «scuole filosofiche» (darfana), che in parte si 
occupano del quarto obiettivo, il mzoksa. Le fonti più 
antiche si riferiscono spesso ai primi tre obiettivi defi- 
nendoli il trivarga, le «tre categorie», ma ciò non impli- 
ca necessariamente che il quarto obiettivo sia un’ag- 
giunta successiva. I dbarrzafdstra e i testi epici che men- 
zionano il trivarga si concentrano sugli interessi dei pa- 
dri di famiglia (e, nei poemi epici, in particolare del so- 
vrano in quanto padrone di casa), poiché questo è il 
contesto nel quale si deve perseguire il trivarga. Il quar- 
to obiettivo, il mz0ks4, deve essere perseguito per tutta 
la vita (più precisamente: attraverso tutte le vite), ma è 
in particolare l’obiettivo di coloro che sono entrati nel 
quarto stadio della vita, quello del samrydsin. L'oppo- 
sizione trivarga-moksa, pertanto, riflette l'opposizione 
tra padre di famiglia e rinunciante. Ma lo scopo genera- 
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le della formulazione del purusdrtha è integrativo e 
complementare rispetto alla teoria del varndframadbar- 
ma. Dal punto di vista dei padri di famiglia, infatti, è il 
dbarma che integra il trivarga come base per il rz0ksa. 
Dal punto di vista del sarzrydsin, invece, è il #47z4 che 
sta alla base del frivarga, in quanto esso rappresenta 
l'attaccamento in tutte le sue forme, perfino l’attacca- 
mento al dbarzza. Le vie che conducono alla liberazione 
si concentreranno, perciò, sul distacco dal desiderio 
oppure sulla trasformazione di esso in amore per Dio. 

«Punti di vista» filosofici (dar$ana) e vie di salvezza. 
In quanto espressione del crescente interesse dell’In- 
duismo per la sistematizzazione delle sue dottrine, il 
quarto obiettivo della vita (720ks4) divenne il soggetto 
di numerosi tentativi di sviluppare alcuni «punti di vi- 
sta» (darsana, dalla radice dr$, «vedere») filosofici, spe- 
cificamente induisti, sulla natura della realtà e sulle vie 
raccomandate per la sua comprensione e per la libera- 
zione dalla schiavitù verso il karzzan. Furono così defi- 
niti sei distinti darfarza e durante il periodo in questione 
ciascuno di essi produsse testi fondamentali (nella mag- 
gior parte dei casi stra) che servirono come base per 
vari commentari posteriori. 

Se si considerano gli sviluppi delle principali corren- 
ti di pensiero all’interno dell’Induismo, due scuole pos- 
siedono una continuità ininterrotta fino al giorno d’og- 
gi: la Mimanpsa e il Vedanta. Ma soltanto la seconda si è 
sviluppata in maniera importante nel periodo successi- 
vo alla sintesi, anche se tutte e sei le scuole hanno con- 
tribuito in maniera importante all’Induismo successivo. 
Sarà pertanto sufficiente trattarle qui brevemente, nei 
termini delle loro caratteristiche di base e del loro im- 
patto principale, riservando una discussione più esau- 
riente solamente al Vedanta per il periodo del suo svi- 
luppo più tardo. 

Delle sei scuole, due (Mimamsa e Vedanta) hanno le 
loro radici originarie nella tradizione vedica fruti e sono 
perciò talvolta chiamate scuole swz4rta, nel senso che 
sviluppano correnti ortodosse di pensiero srz4rta, che, 
come la srzrti, sono basate direttamente sulla $rut;. Le 
altre quattro scuole (Nyaya, Vaisesika, Samkhya e Yo- 
ga) si dichiarano fedeli ai Veda, ma sono abbastanza in- 
dipendenti da essi, poiché il loro interesse principale 
verte sulla spiegazione razionale o causale. Pertanto es- 
se sono chiamate talvolta scuole haituka (da betu, «cau- 
sa, ragione»). 

Tra le scuole swarta, la Mimamsa è quella più inte- 
ressata alle tradizioni rituali radicate nei Veda e nei 
brahmana, mentre il Vedanta si concentra piuttosto sul- 
le upanisad. È importante sottolineare che entrambe le 
scuole sostengono gli orientamenti vedici che rifiutano 
(Mimamsa) oppure mettono in subordine (Vedanta) la 
bbakti, fino a quando il Vedanta assume carattere devo- 
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zionale nelle sue forme posteriori a Safkara. A comin- 
ciare dal Mimzarsa Stitra di Jaimini (circa 300-100 a.C.), 
la Mimamsa («riflessione, interpretazione») fornisce 
una esegesi delle regole vediche, in particolare delle re- 
lazioni tra la motivazione e le ricompense del sacrificio. 
Si sviluppò così con grande raffinatezza la trattazione 
di questioni relative all’autorevolezza e all’eternità dei 
Veda e alla relazione tra i suoni, le parole e i loro signi- 
ficati. Le regole vediche vengono prese alla lettera, le 
molte divinità vediche sono considerate reali, anche se 
superflue per la salvezza (in una posizione contraria al- 
la bhakti) e si sostiene che un uso appropriato delle re- 
gole è soltanto in grado di assicurare il paradiso (non la 
liberazione più alta, il z0ksa, come sostenuto da tutti 
gli altri sistemi, compresa la bbakti). La Mimanmsa so- 
pravvive in due sottoscuole, ma è soltanto minoritaria 
tra i brahmani. 

Per quanto riguarda il Vedanta («fine dei Veda», un 
termine usato anche per le upanisad), l’opera fonda- 
mentale è il Vedanta Sitra, o Brahma Sutra, di Bada- 
rayana (circa 300-100 a.C.), un’esegesi di diversi passi 
upanisadici, in stile aforistico, facilmente suscettibile di 
interpretazioni divergenti. Così, infatti, fu letto da pen- 
satori vedantici successivi. 

Le scuole ba:ituka sono importanti perché sviluppa- 
rono, per la prima volta all’interno dell’Induismo, ciò 
che possiamo chiamare mappe e vie: mappe delle carat- 
teristiche costituenti del cosmo e vie di liberazione dal- 
la schiavitù. Tali interessi, che emergono all’interno 
dell’Induismo in questo periodo, in particolare nelle 
scuole meno legate alla tradizione vedica, rappresenta- 
no senza dubbio uno sforzo per contrastare la prolife- 
razione di mappe e vie proposte dalle eterodossie (non 
soltanto il Buddhismo e il Jainismo, ma anche gli aji- 
vika). Queste scuole (ma non il Samkhya) cominciano 
ad aprire al riconoscimento della divinità della bbakt:, 
in modo più esplicito di quanto facciano le altre scuole 
smàrta, anche se nessuna delle scuole haituka rende ta- 
le riconoscimento veramente centrale. 

Il Nyaya e il Vaisesika, sistemi per la prima volta pro- 
posti nel Nyaya Satra di Gautama (circa 200 a.C.-150 
d.C.) e nel Vassfesika Sutra di Kanada (circa 200 a.C.- 
100 d.C.), furono ben presto riconosciuti come una 
coppia strettamente correlata e di fatto unificabile: il 
Nyaya-Vaisesika. Il Nyaya («regola, logica, analisi»), 
che metteva in rilievo la logica e i metodi di argomenta- 
zione come strumenti di liberazione, fu considerato 
complementare al Vaisesika («scuola delle caratteristi- 
che distinte»), che proponeva una teoria dell’atomismo 
e postulava sette categorie per spiegare realtà quali l’ag- 
gregazione degli atomi e la distinzione dualistica tra 
anima e materia. Verso il v secolo, quando le due scuo- 
le si erano già unificate, la logica del Nyaya e la cosmo- 


logia del Vaisesika servivano a fornire gli argomenti per 
dimostrare l’esistenza di Dio, come causa efficiente del- 
la creazione e della distruzione dell’universo e come li- 
beratore dell’anima dal karmzan. 

Molto più influente, tuttavia, fu la coppia formata da 
Samkhya («enumerazione») e Yoga. I testi fondamen- 
tali di queste scuole sono forse più tardi di quelli delle 
altre, ma sono chiaramente la distillazione di tradizioni 
di lunga data, databili almeno alle upanisad medie, che 
avevano già subito una notevole sistematizzazione. Lo 
Yoga Sutra di Patafijali, per esempio, risale a circa il 200 
a.C., oppure al 300-500 d.C., a seconda che si identifi- 
chi o meno il suo autore con il grammatico più antico. 
E le Samkbyakarika di Isvarakrsna probabilmente risal- 
gono al rv secolo d.C. Sebbene l’«ateismo» del Sam- 
khya e la sua soteriologia dell'isolamento (ka:va/ya) del- 
l’anima (purusa) dalla materia (prakrt) siano stati modi- 
ficati o rifiutati in altre forme di Induismo (entrambe le 
dottrine sembrano connettere il Samkhya con il Jaini- 
smo), la cosmologia del Samkhya e la sua terminologia 
di base sono diventate definitive per l’Induismo a più 
livelli: non solo nel Vedanta, ma anche nelle formula- 
zioni della bbakti e in quelle tantriche. Se si considera- 
no, infatti, le forme preclassiche del Samkhya teistico 
che si ritrovano nelle uparisad e nel Mababhdarata, e 
inoltre il loro uso nelle cosmologie bbakti, può ben dar- 
si che l’ateismo del Samkhya classico sia il risultato del 
rifiuto di elementi bhakzi da parte di un sistema fonda- 
mentalmente teista. Infatti il Samkhya postula il purusa 
senza un Purusa trascendente e divino, e la sua prakrti è 
astratta e impersonale. 

In ogni caso, molti concetti del Samkhya divennero 
fondamentali nel vocabolario induista, solo per essere 
integrati e reinterpretati da diverse scuole, con prospet- 
tive teologiche e soteriologiche differenti. Tra questi 
troviamo i concetti di evoluzione e devoluzione della 
prakrti, il polarismo sessuale del purusa come maschio e 
della prakrti come femmina, l’enumerazione delle ven- 
titré sostanze che evolvono da essi e si involvono di 
nuovo nella «matrice» prakr?i, il concetto di materia co- 
me flusso continuo dalle sottili «sostanze» psico-men- 
tali alle grossolane sostanze fisiche (in particolare i cin- 
que elementi), e infine la nozione dei tre «fili» 0 «qua- 
lità», chiamati gura (sattva, «bontà, lucidità»; rajas. 
«dinamismo»; t4714s, «entropia»), che sono «intreccia- 
ti» insieme attraverso tutta la materia, da quella sottile a 
quella grossolana. 

Nel frattempo, mentre il Samkhya fornisce la mappa 
per conoscere il purusa, lo Yoga definisce la via attra- 
verso la quale il purusa può liberarsi dalla prakrti. Gli 
«otto membri» dello Yoga (forse una risposta all’Ottu- 
plice Sentiero del Buddhismo?) rappresentano la più 
importante formulazione induista di una via per la libe- 


razione, ottenuta passo dopo passo (sebbene anche, per 
certi versi, cumulativa). I primi due «membri» sono co- 
stituiti da forme di controllo (y4724) e di osservanza 
(niyama). I tre successivi implicano l’integrazione del 
corpo e dei sensi: postura (4s2r4), controllo del respiro 
(prànayàma), e ritrazione dei sensi dal dominio degli 
oggetti sensibili (praty4h4ra). Gli ultimi tre realizzano 
l'integrazione della mente, o la «cessazione del tumulto 
mentale», che ha la sua radice negli effetti del karmzan: 
«tenersi» (dbarand) a un sostegno meditativo, flusso 
della meditazione (4hy4n4) e concentrazione integrati- 
va (samàdhi), attraverso la quale si può sperimentare la 
libertà del purusa. 

Lo Yoga classico di Patafijali, conosciuto come 
rijayoga («yoga regale»), si differenzia dal Samkhya in 
quanto riconosce l’esistenza di Dio (Isvara). Ma ÎIsvara 
è un centro di meditazione, non una realtà attiva nel 
processo di liberazione. L’uso del termine r4/j4yoga, co- 
munque, suggerisce che all’epoca di Patafijali il termine 
yoga fosse già stato usato per descrivere altre discipline, 
o vie, con il risultato che le parole yoga («giogo») e r24r- 
ga («sentiero») erano diventate intercambiabili. In epo- 
che posteriori, pertanto, si troverà il r4/2yoga citato in- 
sieme con i termini più generali di yoga, 0 «vie», che sa- 
rebbero diventati decisivi per l’Induismo attraverso la 
loro esposizione nella Bhagavadgità (circa 200 a.C.): le 
vie (o yoga) di karman («azione»), jiiana («conoscen- 
za») e bbakti («devozione»). [Ciascuno dei sei darfana 
induisti è il soggetto di un lemma indipendente. Vedi 
anche INDIA, FILOSOFIE DELL’1. 

Induismo bhakti classico. Il consolidamento dell’In- 
duismo si realizza sotto il segno della bhakt;. E nono- 
stante il ritualismo della Mimamsa e gli orientamenti di 
«conoscenza» del Vedanta (e di altro tipo) continuino a 
essere legati a una tendenza «ortodossa» che si oppone 
a questa sintesi, o che tenta di migliorarla, la bhakti 
classica, con le sue forme di settarismo devozionale, 
emerge come un elemento da questo momento in avan- 
ti costitutivo della corrente principale dell’Induismo. 
[Vedi BHAKTI]. 

Alcuni degli elementi che caratterizzeranno i succes- 
sivi sviluppi della bbakt si registrano già nelle upanisad 
tardovediche e, nei primi secoli d.C., in alcune iscrizio- 
ni e altri documenti del culto sincretistico delle divinità 
induiste (Visnu e Siva), collegate a figure divine stranie- 
re ed eterodosse. L’eterogeneità e la natura frammenta- 
ria di queste notizie non testuali sullo sviluppo della 
bhakti durante questo periodo, tuttavia, hanno dato 
origine a interpretazioni contrastanti sulle caratteristi- 
che essenziali del processo. 

Piuttosto che tentare di tessere di nuovo una fragile 
rete di sviluppo, da tendenze settarie e popolari che si 
ipotizzano separate, è forse meglio guardare ai testi, per 
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osservare che cosa essi abbiano cercato e che cosa ab- 
biano trovato. Va tuttavia sottolineato che, per quanto 
ne sappiamo, questo processo si realizzò relativamente 
presto nel periodo di consolidamento, poiché la Bhaga- 
vadgiîtà (il testo che ne suggellò il risultato) sembra risa- 
lire a un’epoca non posteriore al I o II secolo a.C. (è ci- 
tata da Badarayana nel Vedanta Sitra) e forse anche 
precedente. In seguito, naturalmente, il processo di svi- 
luppo fu continuo e costante. 

Il risultato è un Induismo universale che, seguendo 
la discussione della bhakti proposta da Biardeau in Étw- 
des de mythologie hindoue (1976), possiamo definire 
come smdrta. [Per una presentazione della tradizione 
smarta, vedi VEDISMO E BRAHMANESIMO)]. Esso 
eredita dalla tradizione sacrificale brahmanica una con- 
cezione nella quale Visnu e Siva sono riconosciuti come 
complementari nelle loro funzioni, ma ontologicamen- 
te identici. I testi fondamentali di questa visione devo- 
zionale smarta sono i due poemi epici (il Mababharata, 
circa 500 a.C.-400 d.C., e il Ramdayana, circa 400-200 
a.C.) e lo Harivar$a (circa 300-400 d.C.?). Queste ope- 
re integrano molti dei materiali mitologici e cosmologi- 
ci che in seguito saranno esposti con maggiore ampiez- 
za nei classici purdza («antichità»), dei quali si dice che 
vi siano diciotto testi maggiori e diciotto minori. I poe- 
mi epici e i purZra, pertanto, devono essere trattati in- 
sieme. Ma bisogna riconoscere che, mentre la visione 
smàarta dei poemi epici e dello Harivamsa è, nei suoi 
scopi, fondamentalmente integrativa e universale, i 
purana sono spesso dominati da interessi regionali e 
particolaristici, compresa, in taluni casi, la forte difesa 
del culto di una sola divinità (Siva, Visnu o la Dea) so- 
pra tutte le altre. Risulta forte, perciò, la tentazione di 
considerare il periodo di composizione dei purdna (cir- 
ca 400-1200 d.C.?) come un’epoca che amplia la visio- 
ne integrativa dei testi fondamentali, sviluppandola, 
però, in varie direzioni. Poiché, tuttavia, non è chiaro 
se le istanze degli atteggiamenti teologici dei purdya sia- 
no originate da sette distinte, è fuorviante parlare di px- 
rana «settari». [Vedi PURANA)]. 

Considerati nel loro insieme, dunque, lo Harivarzsa e 
il Mahabbarata (che comprende la Bhagavadgità) pre- 
sentano la biografia completa di Krsna, così come il 
Ramayana quella di Rama. Lo Harivamsa (genealogia di 
Hari, cioè Krsna) è il più recente dei testi che riguarda- 
no Krsna e narra la sua nascita e la sua giovinezza, nella 
quale egli e suo fratello Balaràama assumono il «travesti- 
mento» (vesa) di pastorelle. I due si trastullano nel 
«gioco» (4) divino con le pastorelle (gop?), fino a 
quando, alla fine, se ne vanno per ottenere vendetta 
contro Kamsa, il loro zio dal carattere demoniaco, che 
li aveva cacciati in esilio. [Vedi LILA]. Il Mababbarata 
(«Storia della grande dinastia Bharata») si concentra, 
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invece, sull’aiuto prestato da Krsna ai cinque fratelli 
Pandava nel conflitto con i loro cugini, i cento Kaurava, 
conflitto relativo al «regno centrale» della dinastia lu- 
nare (la dinastia Bharata) a Hastinapura e a Indrapra- 
stha, vicino alla moderna Delhi. Ciascuno dei due testi 
contiene esplicite allusioni all’altro, per cui, dal mo- 
mento che entrambe le storie devono aver avuto una 
grande circolazione orale prima di raggiungere la pre- 
sente forma letteraria, qualunque idea di una loro origi- 
ne separata è puramente congetturale. Il Ramdyana 
(«Le imprese di Rama») narra la storia di Rama, ram- 
pollo della dinastia solare e personificazione del dbar- 
ma, che deve salvare sua moglie Sita dal demone (r4ksa- 
sa) Ravana. Sebbene ciascuno di questi testi possegga 
un proprio carattere distintivo e un substrato caratteri- 
stico, essi, nella loro forma completa, formano effetti- 
vamente una triade complementare. A lungo, in effetti, 
nel Sud più «conservatore», le rappresentazioni popo- 
lari della mitologia induista in forma teatrale e le recita- 
zioni nei templi furono distinte in tre specializzazioni 
corrispondenti: Mababhbarata, Rimayana e Bhagavata 
Purana. Quest'ultima specializzazione (circa 800-900 
d.C.?) sviluppa i temi devozionali dello Harivamsa 
(specialmente nei suoi libri decimo e undicesimo) e si 
sostituisce ad esso nella rappresentazione dei primi an- 
ni della vita di Krsna. [Vedi MAHABHARATA; BHA- 
GAVADGITA e RAMAYANA]). 

L'universo sr24rt4 in questi testi è strutturato intorno 
a Visnue, più in particolare, intorno alle sue due perso- 
nificazioni eroiche, Rama e Krsna. Le altre divinità, 
pertanto, sono spesso rappresentate come subordinate 
a queste figure o da esse sussunte. Ma si riconosce an- 
che la complementarità di Visnu con Siva: alcuni passi 
sottolineano il riconoscimento reciproco della loro 
unità ontologica, altri elaborano l’interscambio tra loro 
attraverso narrazioni su personaggi eroici che li perso- 
nificano e scene nelle quali le personificazioni di Visnu 
prestano omaggio a Siva. Va assolutamente chiarito che 
qualunque sforzo di individuare «tendenze verso il mo- 
noteismo» in tali testi implica la riduzione di una teolo- 
gia molto complessa a una terminologia decisamente 
occidentale. Lo stesso vale per quei purdna che sono 
strutturati intorno a Siva oppure alla Dea, piuttosto che 
intorno a Visnu, ma sono ancora concepiti all’interno 
della tradizionale cosmologia e dei consueti principi 
della complementarità e subordinazione teologica. 

La visione srz4rta, tuttavia, non si limita a questo 
principio teologico del rapporto fra Visnu e Siva, ma 
comprende l’interazione di queste due divinità con altri 
personaggi principali: il dio Brahma, forma maschile 
dell’Assoluto impersonale (brabzz4r), ora subordinata 
alle divinità superiori «personali»; la Dea nelle sue mol- 
teplici forme; Indra e gli altri deva (ora «semidei»); i lo- 


ro eterni nemici, i demoni (4542); e, naturalmente, gli 
esseri umani, gli animali e tutti gli altri esseri. Essa pre- 
senta anche una cosmologia prevalentemente bbakti. 
nella quale la divinità suprema yogica (Siva o Visnu) in- 
corpora i valori religiosi di 547777454, tapas, conoscenza 
e sacrificio, e introduce l’idea che questi valori, presi di 
per sé, senza la bhakt:, possono essere soltanto «vie» in- 
complete o perfino estreme. Essa include, inoltre, la teo- 
ria sociale srzdrta dei dharmastitra e dei dharmasastra ed 
elabora le implicazioni di questa con la cosmologia. I 
dettagli di questa visione, tuttavia, sono discussi al loro 
meglio in relazione alla teoria induista del tempo e della 
sua misurazione, che per la prima volta si articola in 
questi testi e che in seguito verrà sviluppata nei purdra. 
[Vedi anche COSMOLOGIE INDUISTA E JAINISTA]. 

Il tempo è strutturato secondo tre intervalli principa- 
li, definiti gerarchicamente, il più lungo dei quali com- 
prende il minore. La serie più semplice è quella dei 
quattro yuga, che prendono il nome da quattro getti dei 
dadi. Essa definisce una teoria del «declino del dbar- 
ma»: in primo luogo un kriayuga («età perfetta»), poi un 
tretàyuga e un dudparayuga e, infine, un degenerato k4- 
liyuga («età della discordia»). Un kriayuga dura 4.000 
anni, un fretàyuga 3.000, un duvaparayuga 2.000, un ka- 
liyuga 1.000, e ciascuno di questi periodi è accompagna- 
to da un’alba e da un tramonto che durano un decimo 
della sua durata totale. Un ciclo completo di quattro yu- 
ga, pertanto, dura 12.000 anni ed è chiamato mabdyuga 
(«grande yuga»). Non si tratta, in ogni caso, di anni 
umani, bensì di anni divini, che durano ben 360 volte 
più degli anni umani. Un wabédyuga, perciò, corrisponde 
a 360 volte 12.000, ovvero a 4.320.000 anni umani, e un 
kaliyuga dura un decimo di quel totale. Mille rabayuga 
(4.320 milioni di anni umani) formano un &4/pa, la se- 
conda principale unità di tempo, che è anche chiamata 
«giorno di Brahma». I giorni di Brahma sono seguiti da 
notti di uguale durata. Brahma vive cento anni composti 
di 360 giorni e notti di quel tipo, ovvero 311.040 miliar- 
di di anni umani, i quali tutti trascorrono, come è talvol- 
ta detto, in un battito di palpebre di Visnu. Il periodo di 
una vita di Brahma, chiamato mabékalpa, è il terzo dei 
principali intervalli di tempo. 

Procedendo a ritroso, possiamo osservare il modus 
operandi di Visnu e di Siva (e, naturalmente, di altre di- 
vinità) così come è concepito nell’Induismo sm4rt4 dei 
nostri testi. , 

In primo luogo, al livello più elevato, Visnu e Siva so- 
no dei grandi yogir, che interagiscono con i ritmi del- 
l'universo secondo l’alternanza della loro oscillazione 
tra attività e concentrazione yogica (sa:74dh:). Nel mo- 
mento del mabapralaya («grande dissoluzione»), la di- 
vinità (generalmente Visnu in questi testi antichi, ma al- 
trettanto spesso Siva, oppure la Dea, nei testi puranici 


più recenti) supervisiona la dissoluzione dell'universo 
nella prakrti primeva, in accordo con la teoria cosmolo- 
gica del Samkhya-Yoga. Ciò pone fine alla vita di Brah- 
ma, ma bisogna sottolineare che questo evento segna la 
restaurazione alla sua unità primordiale, la prakréi, che, 
in quanto femminile, è considerata mitologicamente 
come la forma basilare della Dea. Da un punto di vista 
$ivaita, il maschio (la divinità come Purusa) e la femmi- 
na (la Dea come Prakrti) si riuniscono durante la gran- 
de dissoluzione dell'universo, un tema che viene con- 
cretizzato nelle rappresentazioni della divinità come 
Ardhanari$vara, «il Signore che per metà è femminile». 
La loro unione non è procreativa e rappresenta l’espe- 
rienza unificatrice della beatitudine del brabrzan. La 
creazione, infine, si realizza quando la divinità (si tratti 
di Siva o di Visnu) emerge dal suo sar4dhi e stimola un 
nuovo e attivo dispiegamento della prakrti. 

La coincidenza della morte di Brahma non soltanto 
con la dissoluzione dell'universo, ma anche con la rein- 
tegrazione della Dea e la sua riunificazione con Siva ha 
un significato molto profondo. La Dea è un essere eter- 
no, degno di venerazione poiché, come Visnu e Siva, el- 
la vive più a lungo dell’universo e può concedere il r20k- 
sa. In ultima analisi Brahma, che è mortale e legato alla 
temporalità, viene venerato non per il #z0ksa, ma piutto- 
sto (soprattutto dai demoni) per ottenere potere e su- 
premazia terrena. Le narrazioni che descrivono Siva 
mentre taglia la quinta testa di Brahma e si riferiscono 
alla «testa di Brahma» (brabmasiras) come all'arma della 
distruzione finale sono forse un’eco mitica di questa si- 
tuazione cosmologica finale, nella quale l’unione di Pu- 
rusa e Prakrti coincide con la morte di lui. 

La prima creazione ha come risultato la costituzione 
di un «uovo cosmico», il brabrmzirzda («uovo di Brah- 
ma»). Una seconda creazione, e poi altre ri-creazioni 
periodiche, saranno effettuate da Brahma, la forma per- 
sonalizzata dell’Assoluto (bra54n). Nella misura in 
cui il brabrzan è personalizzato e orientato verso il mon- 
do, esso è perciò subordinato allo yogir Purusa, la realtà 
suprema nella definizione della bhakt. L'attività di 
Brahma (erede in questo suo ruolo cosmogonico del 
precedente Prajapati) è concepita, infine, in termini di 
temi sacrificali, che saranno ulteriormente sviluppati, in 
seguito, dalla bhakti. 

É a questo livello che le tre divinità maschili coope- 
rano come trimtrti, le «tre forme» dell’Assoluto: Brah- 
mì il creatore, Siva il distruttore e Visnu il conservato- 
re. All’interno del brabrwdnda, pertanto, Brahma crea il 
triplice mondo vedico costituito di terra, atmosfera e 
cielo (oppure, in alternativa, cielo, terra e mondo infe- 
ro). Questi tre mondi samsarici sono circondati da 
quattro mondi ulteriori, a loro volta posti all’interno 
del brabmanda, destinati a coloro che ottengono la libe- 
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razione dal sarzsàra ma ancora devono attendere la li- 
berazione finale. Questi mondi ulteriori non vengono, 
pertanto, creati o distrutti nelle creazioni e distruzioni 
occasionali. 

Ritornando al triplice mondo, Brahma lo crea diven- 
tando un cinghiale (yajiiavaraha) destinato al sacrificio, 
che estrae i Veda e la terra dall'oceano cosmico. La di- 
struzione del triplice mondo è invece realizzata da Siva. 
In quanto «fuoco della fine del mondo» egli lo riduce in 
cenere, celebrando un sacrificio funerario di valenza co- 
smica. Visnu, infine, il dio che nei brabrzana è identifi- 
cato come «il sacrificio», mantiene il triplice mondo fi- 
no a quando esso è sostenuto dai sacrifici e preserva an- 
che ciò che rimane di esso, dopo la dissoluzione, giacen- 
do disteso sul serpente Sesa («ciò che resta»), il cui no- 
me indica che egli è formato dai resti del cosmo prece- 
dente o, più esattamente, dai «resti» del sacrificio co- 
smico. Questa forma di Visnu che dorme su Sesa è chia- 
mata Narayana, un nome che già nello Satapatha Brah- 
mana è connesso con il Purusa vedico, la fonte «maschi- 
le» di tutti gli esseri. Quando Visnu-Narayana si risve- 
glia, Brahma (che in qualche modo si risveglia con lui) 
ricrea l’universo. In tutti questi miti la terra è una forma 
della Dea, la forma più concreta che ella assume come 
risultato dell'evoluzione della pra&rti (in quanto la terra 
è l’ultima realtà emessa e la prima a dissolversi). 

L'universo allargato i cui i ritmi sono integrati all’in- 
terno dello yoga divino di Visnu e di Siva, dunque, rac- 
chiude un uovo di Brahma, che contiene in sé un tripli- 
ce mondo, i cui ritmi formano un circolo sostenuto dai 
divini atti sacrificali della trimzirti. Questo schema è 
trasferito sul terzo intervallo temporale, quello degli y- 
ga. Pertanto le virtù religiose caratteristiche degli yuga 
sono le seguenti: dhyéna («meditazione») o tapas 
(«ascesi») nel krtayuga; jfiana («conoscenza») nel tre- 
tayuga; yafiia («sacrificio») nel duaparayuga; e dina 
(«dono») nel kaliyuga. Perciò i due ideali della cono- 
scenza e del sacrificio basati sulla frut sono contenuti 
in una cornice che si apre nel krtayuga con la medita- 
zione yogica, in quanto attività divina, e si chiude nel 
kaliyuga con il dono devozionale. In questo modo la 
bbakti comprende conoscenza e sacrificio. 

Caratteristica particolare del ritmico ciclo degli yuga 
è che esso è calibrato dall’ascesa e dalla caduta del dbar- 
ma nel triplice mondo. Gli esseri che hanno raggiunto la 
liberazione dal triplice mondo oscillano tra i quattro 
mondi superiori, subendo le distruzioni periodiche del 
triplice mondo e attendendo la grande dissoluzione del- 
l'universo che farà scomparire l’uovo di Brahma (il che 
coincide con la morte di questi) e che avrà come risulta- 
to la completa liberazione collettiva, il riassorbimento fi- 
nale nel Purusa supremo. Inutile dire che ciò si realizza 
soltanto dopo un’attesa quasi incalcolabile. Ma gli esseri 
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che hanno raggiunto questi mondi ulteriori sono sotto- 
posti al dharzza non più di quanto lo siano le divinità 
che stanno al di là di essi. Il mantenimento del dbarrza 
all’interno del triplice mondo, pertanto, impegna le di- 
vinità nel loro terzo livello di attività, quello della «di- 
scesa». In termini classici, questa è la teoria degli avat4- 
ra. Sebbene il termine non sia usato nei poemi epici o 
nello Harivarisa nel suo significato specializzato (che è 
più tardo), questi testi sono permeati dal concetto e dal- 
le sue implicazioni bhakt, che comprendono situazioni 
narrative in cui la divinità considera tutto ciò che la ri- 
guarda, e talvolta perfino se stessa, come una semplice 
realtà umana. Una definizione programmatica del con- 
cetto di avatàra (senza, peraltro, la menzione del termi- 
ne stesso) è pronunciata da Krsna nella Bhagavadgità: 
«tutte le volte che la Legge [dharma] si indebolisce, o 
Bharata, e l’illegalità fiorisce io creo me stesso. Io vengo 
all’esistenza di era in era [di yuga in yuga], per la salvez- 
za del bene e la distruzione del male, per rinsaldare la 
Legge» (4,7s., trad. van Buitenen). 

La teoria classica dei dieci avatàra (molti dei quali so- 
no menzionati nei poemi epici e nello Harivarifa, ma 
non in un'unica lista) è costruita in relazione a Visnu. 
Le «discese» di Visnu sono, in ordine di apparizione: 
pesce (Matsya), tartaruga (Kirma), cinghiale (Varaha), 
uomo-leone (Narasimha), nano (Vamana), Rama con la 
scure (Parasurama), Rama del Rarmzayaza, Krsna, il 
Buddha e il futuro avatàra Kalki, che libererà la terra 
dai re barbarici e ristabilirà il dharma alla fine del ka- 
livuga. In vari modi si tentò di mettere in correlazione 
le apparizioni degli 4vat4ra con yuga e perfino kalpa di- 
stinti, ma l’unica caratteristica menzionata in maniera 
coerente in questi testi di formazione è che Krsna ap- 
parve nell’intervallo fra l’ultimo dvaparayuga e l’ultimo 
kaliyuga, cioè all’inizio della nostra era presente. È pro- 
babile che la teoria sia stata inizialmente formulata in 
connessione con Krsna e con Rama, insieme con il nano 
(l’unica forma associata con Visnu nella letteratura $ru- 
ti) e con l’apocalittico Kalki. Ma la teoria, in realtà, è as- 
sai più complessa. Nell’epica e nell’Induismo odierno, 
Visnu non discende da solo. Nella letteratura le sue 
personificazioni si realizzano parallelamente a quelle di 
altre divinità, tra cui soprattutto Vayu, Indra, Surya, la 
Dea e (per lo meno nel Mababbarata) Siva. Nelle tante 
tradizioni mitologiche legate a templi locali sparsi in 
tutta l'India, inoltre, si narra di avatàra di Siva e della 
Dea, oltre che di Visnu. In termini devozionali, l’avatà- 
ra è, pertanto, la forma assunta sulla terra (o meglio: nei 
tre mondi) da una qualunque delle tre divinità colloca- 
te al livello più alto dell’assorbimento cosmico, dove 
tutto ciò che rimane, oltre agli esseri liberati che si uni- 
scono ad essi, sono le divinità eterne Visnu e Siva e la 


Dea primordiale. [Vedi AVATARA]. 


Il concetto classico dell’4vatàra, costruito intorno a 
Visnu, rimane, tuttavia, l’uso principale del termine 
nell’Induismo. La sua formulazione nei poemi epici e 
nello Harivamsa è perciò determinante per le epoche 
successive, in quanto essa sarà arricchita ma non so- 
stanzialmente modificata dalle successive teologie della 
bbakti. Considerando questi testi nel loro insieme, dun- 
que, e tenendo la Bhagavadgità come guida principale, 
è possibile delinearne i contorni essenziali. Sullo sfon- 
do dell’ampia e onnicomprensiva cosmologia 2bakti, il 
coinvolgimento della divinità sulla terra avviene in 
completa libertà, come «divertimento» o «gioco» (7/7). 
Eppure il dio si sottopone a una nascita per sostenere il 
dharma e per impedire che la terra sia prematuramente 
inondata dalle acque della dissoluzione, sotto il peso 
dei sovrani nemici del dharma. L'avatàra, dunque, in- 
tercede per sostenere il sistema del varndframadbarma 
e per promuovere un adeguato perseguimento dei 
quattro purusdrtha. Dal momento che egli appare in 
tempi di crisi, uno dei principali interessi dei testi ri- 
guarda la risoluzione dei conflitti tra ideali diversi: ri- 
nuncia contro impegno familiare, bràbmana contro ksa- 
triya, uccidere contro «non desiderio di uccidere» 
(abimsa), dharma contro moksa, dharma contro kiama e 
artha, conflitti tra dbarzza (doveri) differenti, come il 
dovere regale e il dovere filiale. Ma sebbene i testi si 
concentrino principalmente sulle due caste superiori, 
l’intera società viene rappresentata attraverso singolari 
descrizioni di personaggi che alludono anche alle caste 
più basse e ai gruppi tribali. Abbondano anche perso- 
naggi di caste miste o reputate tali. 

La mescolanza delle caste è un problema particolar- 
mente importante nel Mababhéarata, dove è proposta da 
Krsna nella Bhagavadgità come il peggiore dei mali. Il 
Mabhabbàarata e lo Harivamsa identificano significativa- 
mente una forma particolarmente perniciosa di confu- 
sione di casta tra le popolazioni barbariche (r/eccha) 
del Nord-Ovest (il Panjab), menzionando tra gli altri 
Yavana, Saka e Pahlava come nemici del dbarzza e co- 
me cause di tale «mescolanza». Il fatto che alcuni even- 
ti databili tra il 300 a.C. e il 300 d.C. vengano così 
proiettati nel passato più remoto indica che la sintesi 
proposta dalla bhakt comprendeva l’articolazione di 
una teoria mitica degli eventi storici. È quindi possibile 
considerare queste opere szzrfî come testi che propon- 
gono un revival dell’Induismo in accordo con modelli 
vedici «eterni», dove la discesa dell’avatàra (e in effetti 
della maggior parte del pantheon vedico insieme a lui) 
garantisce la periodica conformazione del mondo, nelle 
sue articolazioni cosmiche e sociali, a queste norme 
eterne. Il fatto, poi, che tutte le dinastie induiste siano 
fatte risalire alla dinastia «lunare» e a quella «solare» — 
estinte, se non mitiche — fornì il modello per l’estensio- 


ne spaziale di questo ideale al di là del territorio centra- 
le dell’Aryavarta, dove il dharma, sia secondo Manu sia 
secondo il Mababbarata, era il più puro. 

Ma l’aspetto centrale dell’avatàra non è semplice- 
mente il rinnovamento del dbarzza. Esso porta anche 
nel triplice mondo la grazia divina che rende possibile 
la presenza, le immagini e gli insegnamenti che conferi- 
scono il rz0ksa. I poemi epici e lo Harivarzfa sono pieni 
di raffigurazioni esemplari della 2hakH: momenti che 
cristallizzano la realizzazione, da parte dell’uno o del- 
l’altro personaggio, della visione liberatrice (darfana) 
del divino. Il testo più importante, comunque, è la Bha- 
gavadgità, che è insieme un darfana e una dottrina. 

La Bhagavadgità («Canto del Signore») è costruita co- 
me un dialogo tra Krsna e Arjuna che si svolge subito 
prima dello scoppio della guerra del Mababbdarata. Seb- 
bene sia il terzo in ordine di età dei cinque Pandava, 
Arjuna è il più grande guerriero e il compito di Krsna 
nella Gità è quello di persuaderlo a superare la propria 
riluttanza a combattere in battaglia. Nell’argomentazio- 
ne di Krsna è fondamentale la richiesta ad Arjuna di rea- 
lizzare completamente il suo dbarzza come ksatriya, 
piuttosto che adottare un ideale di rinunciante, inadatto 
a lui nel suo attuale stadio della vita. Perciò la Gîtà pro- 
muove la teoria del varndframadbarma come un sistema 
capace di sostenere l’ordine cosmico e sociale. 

Krsna presenta il suo insegnamento ad Arjuna attra- 
verso la rivelazione di una sequenza di misteri «regali» 
e «divini», che culminano nella concessione della visio- 
ne della sua «Onni-Forma» (Visfva-ripa-darfana) di 
Dio, creatore e distruttore dell'universo. In questa 
grande prospettiva cosmica ad Arjuna viene rivelato 
che egli non sarà altro che il «mero strumento» della 
morte dei suoi nemici, poiché la distruzione è giunta a 
maturazione per mezzo dell’attività dello stesso Visnu, 


nella sua forma di tempo cosmico, o kala (Bhagavadgità 


11,32s.). In questa scena fondamentale, dunque, Arju- 
na riconosce Visnu in questa divinità onniforme. 
Lungo il cammino verso la rivelazione, comunque, 
Krsna riconosce le tre vie (yoga) per la salvezza: azione, 
conoscenza e devozione. Esse sono presentate come in- 
segnamenti per mezzo dei quali si può ottenere la com- 
pleta chiarezza della visione interiore (buddbi) e la di- 
sciplina yogica che consente di riconoscere le distinzio- 
ni tra anima e corpo, azione e inazione, e di conseguen- 
za di compiere azioni (e tra esse uccidere) intatte dal 
desiderio. L'azione rituale e la conoscenza sono presen- 
tate come vie legittime e che si sostengono reciproca- 
mente, ma incomplete: devono essere integrate nella 
bbakti e ad essa subordinate. In seguito Krsna si pre- 
senta come il supremo karmzayogin, che agisce a vantag- 
gio dei mondi senza alcun desiderio personale. Egli in- 
vita i suoi devoti (bhakta) ad affidare a lui tutte le azio- 
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ni come in un sacrificio, ma un sacrificio (k4rzz4n) non 
più definito in termini vedici o in quelli della Mimamsa, 
come un mezzo per realizzare un desiderio personale. 
Krsna si presenta anche come l’oggetto di ogni cono- 
scenza religiosa, il supremo purusa (uttamapurusa) e il 
supremo sé (parazzatman), al di là del perituro e del- 
l’imperituro, tuttavia immanente e sostegno di tutti i 
mondi (15,16s.). 

Un altro aspetto della sintesi 2bakt cui allude la Gità 
è il passaggio dal sacrificio vedico tradizionale (y4/%74) a 
nuove forme di offerta alle divinità (p24/4, lett., «onorifi- 
cenza»). [Vedi PUJA INDUISTA]. Ciò corrisponde al- 
la teoria secondo cui il «dono» è la pratica religiosa me- 
glio appropriata al kaliyuga. Perciò Krsna dice: «Se 
un’anima disciplinata mi offre con amore [bbak#] una 
foglia, un fiore, un frutto o dell’acqua, io accetto questa 
offerta d'amore da parte sua. Qualunque cosa tu faccia, 
mangiare, offrire, dare, fare penitenza, fa’ di essa un’of- 
ferta per me e io scoglierò i lacci del karzzan» (9,265.). 
Probabilmente questo passo si riferisce al culto dome- 
stico della «divinità di propria scelta» (istadevatà). Ma è 
anche possibile che esso alluda al culto templare, poi- 
ché sappiamo da fonti epigrafiche e letterarie risalenti a 
un'epoca fra il IM e il 1 secolo a.C. che esistevano san- 
tuari dedicati a Vasudeva e a Kesava (presumibilmente 
come epiteti di Krsna e di Visnu), così come ad altre di- 
vinità. All’inizio del periodo Gupta, verso il 320 d.C., la 
costruzione di templi era in piena fioritura, con iscri- 
zioni che testimoniano la loro dedicazione a Visnu, Siva 
o alla Dea. Si costruivano templi sia all’interno delle 
città che in luoghi isolati, e i santuari collocati in queste 
sedi, che divennero in seguito mete importanti lungo le 
principali vie di pellegrinaggio, sono menzionati per la 
prima volta proprio nel Mababbarata. Fin da epoca 
molto antica, e forse addirittura dall’inizio di tale culto 
templare, le divinità erano rappresentate da simboli e/o 
da immagini iconiche. 

Alcuni elementi della costruzione del tempio e del 
suo culto traggono ispirazione dal sacrificio vedico. La 
pianta dell’edificio viene tracciata sul terreno in forma 
di Vastupurusamandala, la figura geometrica del 
«Purusa del sito» (v4st4), dalla quale prende forma l’u- 
niverso. Il donatore, normalmente un sovrano, è lo 
yajamana. Il sanctum sanctorum, chiamato garbbhagrha 
(«dimora dell'embrione»), continua il simbolismo della 
capanna vedica per la d7ks4: qui, ancora una volta, lo 
yajamina prende l'aspetto di un embrione per poter 
nascere di nuovo, assumendo nel suo stesso essere il sé 
superiore della divinità che egli insedia in quel luogo 
sotto forma di immagine. Nel suo insieme, dunque, il 
tempio è un altare vedico che abbraccia il mondo tripli- 
ce, ma è anche un'immagine allargata del cosmo, attra- 
verso la quale la divinità si manifesta dall’interno, irrag- 
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giando energia alle pareti esterne, sulle quali sono rap- 
presentate le sue attività e le sue relazioni con il mondo. 
[Vedi TEMPIO INDUISTA)]. 

Ma l’uso del tempio per il comune culto quotidiano 
implica scopi che sono del tutto estranei alla tradizione 
vedica. Il sacrificio vedico era il mezzo con cui gli dei e 
gli uomini (fondamentalmente uguali) potevano realiz- 
zare i loro reciproci desideri. I riti p/4 implicano l’inte- 
razione tra dei e uomini a un livello collocato al di là del 
desiderio: gli uomini devono dare senza aspettarsi ri- 
compensa o, più esattamente, con la speranza di otte- 
nere nulla di più tangibile di ciò che hanno offerto, ma 
con la convinzione paradossale che la divinità «condivi- 
da» (dal significato fondamentale di bbakt?) ciò che è 
dato e lo restituisca come una manifestazione della sua 
grazia (prasida). Dio è perciò assolutamente superiore 
e si comporta come un ospite regale a cui sono offerti 
riti di ospitalità. Sono previsti fondamentalmente quat- 
tro momenti: le offerte, l'ottenimento della visione 
(darfana) della divinità, il ricevimento di questo prasd4- 
da, e infine il commiato attraverso la circumambulazio- 
ne del garbbagrha e dell'immagine in esso contenuta. 
Le offerte sono la vera e propria p#/4 e comprendono 
una grande varietà di atti devozionali intesi a compiace- 
re la divinità, alcuni dei quali possono essere celebrati 
lungo un ciclo quotidiano dai sacerdoti del tempio, che 
presentano le offerte per conto di altri. 

Un ultimo elemento del consolidamento dell’Indui- 
smo realizzatosi all’inizio dell'epoca Gupta, infine, è 
l'emergere della Dea, il cui culto è ora riconosciuto ac- 
canto a quello di Visnu e di Siva e viene celebrato con 
gli stessi riti fondamentali. È possibile, in effetti, che al- 
cuni aspetti del cerimoniale della p#/4 siano derivati da 
riti non vedici s4dra e di villaggio, nei quali, senza dub- 
bio, le divinità femminili occupavano il primo posto, 
come avviene spesso ancora oggi. I due poemi epici, il 
Mabhabbharata e il Rimayana, paiono riflettere alcuni te- 
mi associati con la Dea nelle raffigurazioni delle loro 
protagoniste principali, Draupadi e Sità, ma lo Har:- 
vamsSa è probabilmente il primo testo a riconoscere la 
Dea in quanto tale. In questo testo ella nasce come «so- 
rella» di Krsna e di Balaraàma (in realtà ella e Krsna si 
scambiano le madri). Si menzionano alcuni dei demoni 
suoi futuri nemici e si fa anche riferimento al fatto che 
ella possiede numerosi luoghi di culto e una forma ri- 
tuale che sembra comprendere sacrifici animali. Con 
questi limiti, la Dea risulta integrata perfino all’interno 
di testi del primo Induismo srdrta, che sono invece tut- 
ti incentrati su Visnu. Ma il testo che registra la piena 
affermazione della Dea è il Devimabatmyam («Glorifi- 
cazione della Dea»). Risalente forse al 400-600 d.C., es- 
so fu incluso nel Markandeya Purina. Qui la Dea è rico- 
nosciuta in tutti i suoi aspetti principali, come materia 


primordiale personificata nell’universo ma allo stesso 
tempo trascendente, che si manifesta in molte forme, 
origine delle gioie e dei dolori di questo mondo e della 
liberazione da esso, l’energia (f2kt7) che rende possibili 
i ruoli della #r172%rti, eppure superiore agli dei e loro ul- 
timo rifugio di fronte a certi demoni, specialmente il 
demone bufalo Mahisasura, il suo nemico più costante 
e agguerrito nei culti e nei miti, antichi e moderni. Il 
trionfo della Dea si realizza nel modo più completo nel- 
l'Induismo tantrico. [Vedi DEA, CULTO DELLA). 

Induismo tantrico. Tantra è letteralmente «ciò che si 
estende». Nella sua forma induista esso può essere con- 
siderato, etimologicamente, come il movimento che 
cercò di estendere i Veda (alla cui autorevolezza si ap- 
pella vagamente) e, più particolarmente, di estendere le 
implicazioni universalistiche dell’Induismo dbakz. Es- 
so fu molto abile nell’integrare rapidamente elementi 
bbakti e nell’influenzare la bhakti in quasi tutte le sue 
forme (tardopuraniche, popolari e settarie), ma le sue 
espressioni più antiche e più persistenti «estendono» 
l’Induismo in maniera del tutto contrastante con la sin- 
tesi epico-puranica della bbakt. Nonostante ciò, esso è 
ancora largamente seguito all’interno della stessa co- 
smologia. 

Il primo Tantrismo si sviluppò con maggior forza 
tra il IV e il VI secolo d.C. in aree in cui la penetrazione 
brahmanica era stata più debole: nel Nord-Ovest, in 
Bengala e Assam in Oriente e nella zona dell’Andhra a 
Sud. Si tratta di aree in cui in generale si deve presu- 
mere un'influenza non aria e, più in particolare, proba- 
bilmente anche pratiche tribali e popolari che com- 
prendevano lo sciamanismo, la stregoneria, la magia e, 
almeno nell’Est e nel Sud, il culto della Dea. Nel corso 
della diffusione del Tantrismo, nei secoli successivi, i 
tratti sciamanici e magici furono assimilati alle discipli- 
ne yogiche, mentre l'affermazione ne proiettò su scala 
panindiana ruoli e immagini della Dea che erano stati 
già incorporati (pur godendo soltanto di modesta dif- 
fusione) nella bhakti ortodossa antica e, precedente- 
mente, già nelle tradizioni sacrificali vediche. I testi 
tantrici più antichi pervenuti fino a noi sono buddhisti 
e risalgono a un’epoca tra il IV e il VI secolo. I testi tan- 
trici induisti comprendono sarzbità visnuite, 4gama $i- 
vaiti risalenti a un periodo leggermente successivo, e 
tantra $Akta (che esaltano la Dea come Sakti, o Ener- 
gia), composti a partire forse dall'XI secolo. Fin dal suo 
inizio, comunque, il Tantrismo rappresentò uno stile e 
una concezione che ponevano la Dea al centro delle 
proprie «estensioni» e, in certa misura, erano trasver- 
sali a distinzioni settarie e religiose, fossero esse indui- 
ste, buddhiste o perfino jainiste. 

Sebbene il Tantrismo induista dichiari, dunque, la 
sua legittimità vedica, in realtà la sua posizione è inten- 


zionalmente antibrahmanica. In particolare esso criti- 
cava i concetti brahmanici di gerarchia, purezza e pre- 
stigio sessuale, che erano stati tutti rafforzati dalla sin- 
tesi ortodossa della 5bakt e che erano in particolare 
connessi a una teologia che considerava la divinità su- 
prema come un maschio (un Purusa, fosse esso Siva o 
Visnu), la cui forma ultima era accessibile solo al di là 
dei ritmi del cosmo e della sua gerarchia di mondi, puri 
e impuri, grossolani e sottili. Per i seguaci del Tantri- 
smo le dualità erano artificiali e l’esperienza di esse era 
il risultato di una illusione. Seguendo l'analogia dell’u- 
nione tra Siva e Sakti, che in termini devozionali purà- 
nici è concepibile soltanto alla fine del mabapralaya, la 
grande dissoluzione dell’universo, la pratica tantrica 
isîdbana) si propone di sperimentare l’unità di purusa e 
prakrti (dove purusa è sia «anima» che divinità, e prakr- 
ti è sia «materia» che la Dea), maschio e femmina, puro 
e impuro, conoscenza e azione, ecc. Ma ciò che più 
conta è che tutto ciò avviene qui e ora: non soltanto in 
questo mondo, dove prakrti e purusa in dimensioni ma- 
croscopiche sono una sola entità, ma anche nel corpo 
umano, dove si possono sperimentare le loro personifi- 
cazioni al livello microcosmico. Il corpo, perciò, diven- 
ta il veicolo supremo per la liberazione, poiché la disso- 
luzione degli opposti si compie all’interno del flusso 
psico-fisico dell'esperienza dei seguaci viventi, che rea- 
lizza, al di là della dualità, l’unità del brabrzan. 

Per quanto riguarda le pratiche di culto, il rifiuto da 
parte del Tantrismo dell’ortoprassi induista è ancora 
più decisivo. La pratica rituale viene chiaramente esal- 
tata al di sopra delle formulazioni teologiche o filosofi- 
che. Si menzionano due tipi di Tantrismo: «della mano 
sinistra» e «della mano destra». Il rifiuto (o meglio, più 
precisamente, l'inversione) dell’ortoprassi è più pro- 
nunciato nel primo, dal momento che il Tantrismo del- 
la mano destra, che interpreta metaforicamente la mag- 
gior parte delle pratiche antibrahmaniche del Tantri- 
smo della mano sinistra e comprende tra le sue catego- 
rie anche un’ampia varietà di rituali cerimoniali, già as- 
similati nell’Induismo della dbakt:, che sono semplice- 
mente non vedici. Tra questi troviamo l’uso di mantra 
non vedici, di yantra e di mandala, strumenti geometri- 
ci aniconici e non vedici, usati per la visualizzazione e 
l'integrazione delle forze divine e cosmiche. I seguaci 
provengono da tutte le caste, ma i praticanti e i maestri 
di bassa casta o addirittura di estrazione tribale godo- 
no di speciale rispetto. Il fine della liberazione all’in- 
terno del corpo assume la forma specifica della ricerca 
di poteri magici (sid4b:), che nelle forme ortodosse 
dell’Induismo sono invece considerati un ostacolo per 
la realizzazione spirituale. Sotto la guida di un gurz, 
che rappresenta la ricerca della realizzazione e la sua 
trasmissione, e che pertanto è la realtà più importante, 
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le siddhi sono ricercate per mezzo delle varie discipline 
yogiche, che rivelano l’impatto del Tantrismo con le lo- 
ro analisi anatomiche del «corpo sottile» (liga farira). 
In primo luogo si pratica lo bathayoga, lo «yoga dell’e- 
sercizio o della violenza», che è una rigorosa disciplina 
fisica volta a coordinare i «condotti» o «canali» (dd) 
del corpo e i «centri di energia» (cakra). A ciò segue il 
kundaliniyoga, che risveglia la fakti dormiente, conce- 
pita come un’«energia serpentina» avvoltolata nel cakra 
più basso, situato tra i genitali e l’ano, così che essa pos- 
sa perforare e trasformare tutti i cakrz (generalmente 
sei) e unirsi con Siva nel «cakra dai mille petali», nell’a- 
rea del cervello. 

Oltre a queste pratiche, i seguaci del Tantrismo «del- 
la mano sinistra» praticano alla lettera il cerimoniale 
delle «cinque M» (paficamakàrapija). Essi, cioè, in- 
corporano nella propria pratica di culto cinque «sa- 
cramenti» che cominciano con la sillaba #4: pesce 
(22atsya), carne (w24725a), grano tostato (madri, consi- 
derato un afrodisiaco), vino (r24dya) e rapporto sessua- 
le (r2aithuna). È probabile che la maggior parte di que- 
ste pratiche (o forse tutte) provenga dal culto e dalla 
mitologia della Dea, che già nel Devimzabatmyam si di- 
lettava con la carne e il vino e alla quale si accostavano 
demoni lubrichi per avere rapporti sessuali. I testi tan- 
trici sottolineano che queste pratiche devono essere 
realizzate all’interno di un circolo di adepti, sotto la su- 
pervisione di una coppia, un maschio e una femmina, 
di «signori del circolo», i quali controllano l’applicazio- 
ne di convenzioni rigidamente rituali che evitano dege- 
nerazioni di tipo orgiastico. Nell’interpretazione classi- 
ca il maschio deve trattenere il suo seme al momento 
dell'orgasmo, perché esso è il segno di una fondamen- 
tale mancanza di passione e soprattutto perché attualiz- 
za l'unione non procreativa di Siva e Sakti nella dissolu- 
zione dell’universo delle dualità. 

Anche se su questo punto le discussioni tra gli stu- 
diosi sono ancora aperte, è interessante segnalare l’esi- 
stenza di significative tradizioni indiane che suggerisco- 
no che il non-dualismo filosofico di Sankara abbia po- 
tuto influenzare le pratiche di culto di tipo tantrico. 
[Vedi anche TANTRISMO e LETTERATURA TAN- 
TRICA INDUISTA]. 

L’Advaita Vedanta di Sankara e l’ortodossia smarta. 
L’interpretazione advaita (non-dualistica) del Vedanta 
può essere fatta risalire almeno a Gaudapada (circa 600 
d.C.). Ma fu Safikara (circa 788-820) che collocò questo 
punto di vista al centro della nuova ortodossia srdrta. 
Nato in un piccolo villaggio del Kerala, Sahkara dedicò 
per intero i 32 anni di vita che gli sono attribuiti a una 
strenua difesa dell’unità dell’Induismo, al di sopra e con- 
tro le divisioni interne e le influenze esterne del Buddhi- 
smo e del Jainismo. Egli viaggiò per tutta l’India, fon- 
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dando ovunque monasteri (74h) nei pressi di templi o 
di luoghi sacri famosi: in ogni centro nominò un disce- 
polo affinché da lui cominciasse una linea di «pontefici» 
rinuncianti. Inoltre compose opere di grande acutezza e 
potenza persuasiva (tra cui commenti alle uparisad, al 
Brabma Sutra e alla Bbagavadgità), che ispirarono con- 
temporanei, discepoli e autori delle successive genera- 
zioni a redigere a loro volta altre importanti opere di ela- 
borazione e sviluppo delle sue idee. [Vedi SANKARA]. 
, Una caratteristica essenziale delle argomentazioni di 
Sankara è che si devono rifiutare le concezioni della 
realtà inferiori, in quanto esse sono contraddette o «su- 
blimate» dalle esperienze superiori della realtà. In base a 
una esperienza non-dualistica del sé (4t724r) come brab- 
man, in definitiva, si devono abbandonare tutte le for- 
mulazione dicotomiche. Il mondo dell’apparenza è man- 
tenuto dall’ignoranza (avidyà4), che «sovrappone» limita- 
zioni alla realtà. La r24y4 («illusione» o «fabbricazione»), 
che in sé non è reale né non reale, è indescrivibile in ter- 
mini di essere o non essere. Essa appare reale solo fin 
tanto che non si sperimenti il brabrzan. Ma essa è empiri- 
camente reale in relazione a ciò che può essere dimostra- 
to falso dal punto di vista dell’osservazione empirica. Si 
dice, pertanto, che la 4yd è più misteriosa e inconosci- 
bile del brabrzan, il quale, a sua volta, è sperimentato co- 
me essere, coscienza e beatitudine (sat-cit-7nanda). 

Dal punto di vista filosofico, l’Advaita è quindi una 
guida al r20ksa, che si sperimenta quando si supera l’i- 
gnoranza che deriva dalla sovrapposizione della 72474 
sul brabman. La liberazione segue la conoscenza (j#4- 
na), ma da una prospettiva che riconosce una verità re- 
lativa sia nella via dell’azione sia in quella della bbaki. 
Sankara, in pratica, promosse un riavvicinamento tra 
l’Advaita e l’ortodossia s724rta, che fino a quell’epoca 
non soltanto aveva continuato a difendere la teoria del 
varnaframadharma come via del karmzan, ma aveva an- 
che sviluppato la pratica della parcayatanapiji («culto 
dei cinque santuari») come soluzione per pratiche devo- 
zionali diverse e spesso in conflitto fra di loro. Perciò 
era possibile venerare indifferentemente qualunque del- 
le cinque divinità (Visnu, Siva, Durga, Surya e Ganesa) 
come la propria istadevata («divinità prescelta»). Per 
quanto riguarda il varndframadharma, invece, Safkara 
trascurò in genere le questioni riguardanti i laici e si 
concentrò piuttosto sulla fondazione di dieci ordini di 
samnyasin (i dafanami, «dieci nomi»), ciascuno affiliato 
a uno dei principali quattro 7245 da lui fondati. Ma le 
tradizionali concezioni ortodosse riguardanti le caste fu- 
rono mantenute. Secondo Sanfikara, dal momento che gli 
fadri non hanno il diritto di ascoltare i Veda, essi non 
possono perseguire la conoscenza del brabrmzan come 
samnydsin; essi, piuttosto, possono ricercare il rz0ks4 at- 
traverso l’ascolto del Mababharata e dei purina. Quattro 


dei dieci ordini di sarzrydsin furono pertanto riservati ai 
bràbmana e pare che in essi non vennero accettati f#drd 
fino a molto tempo dopo la morte di Safikara. I riforma- 
tori settari della bhakt furono generalmente più liberali 
su questo punto. Per quanto riguarda il Dio (o gli dei) 
della bbakti, Sankara considera la divinità (I$vara) come 
essenzialmente identica al brabzzan e reale in relazione 
all'esperienza empirica. Ma, essendo sperimentato «con 
qualità» (saguza), Dio non può essere null’altro che un 
primo approccio all’esperienza del brabmzan, che è inve- 
ce «senza qualità» (r:irgura). Considerata dall’esperien- 
za del sé come nirguna brabman, che «sublima» tutte le 
altre esperienze, la divinità non è altro che la forma su- 
prema di 724y4. Le tradizioni della bbakti, evidentemen- 
te, non potevano concordare con questa soluzione. Ma 
va sottolineato che, contrapponendosi a Safikara e ab- 
bandonando la visione universalistica della sintesi devo- 
zionale epico-puràanica, le sette rifiutarono, insieme, tut- 
ti quegli impulsi che avevano cercato di sostenere l’unità 
dell’Induismo. 

Induismo settario. L'elaborazione della bhakti conti- 
nuò a svilupparsi nei pur4r4 più tardi, collegandosi con 
culti templari e di pellegrinaggio e con forme rituali lo- 
cali e regionali. Essa, perciò, divenne fin dall’epoca di 
Sankara l’espressione principale dell’ortodossia brah- 
manica e la principale forza che forgiò l’Induismo popo- 
lare. Sebbene proclamasse un Induismo universale, tut- 
tavia, essa attribuì scarsa importanza al problema del- 
l'immediato accesso alla salvezza. Mentre la gerarchia 
delle caste doveva rimanere efficace sulla terra per assi- 
curare, tra l’altro, la pura venerazione degli dei, nel tem- 
pio, da parte dei brabrzana, la liberazione ultima che i 
purdna promettevano veniva di fatto rimandata quasi al- 
l’infinito. È possibile che questo rinvio della liberazione 
collettiva rappresentasse una sorta di processo di purifi- 
cazione per le anime liberate, in qualche modo un pro- 
lungamento dell’interesse per la purezza dei brabmana 
sulla terra. In ogni caso, il rinvio della salvezza e la dife- 
sa della purezza di casta e della gerarchia proposti dal 
devozionalismo puranico dell'ortodossia brahmanica 
furono probabilmente fecondi incentivi per lo sviluppo 
di forme alternative di bbakt;. Esse emersero nelle tradi- 
zioni settarie, in movimenti guidati da santi-cantori che 
ispirarono forme vernacolari di revivalismo bhakti e, più 
in generale, in forme locali e regionali di Induismo. [Per 
un'ulteriore discussione dei movimenti settari, vedi VI- 
SNUISMO, KRSNAISMO e SIVAISMO]. 

Tradizioni settarie. Il settarismo e il revivalismo 
bbakti sono movimenti che hanno origini separate e che 
convergono per la prima volta nell’XI e XI secolo nelle 
regioni di lingua tarzi/ dell’India meridionale. La fusio- 
ne fu realizzata nelle tradizioni dello Sri Vaisnava e del- 


lo Saiva Siddhanta, sette il cui nome indica le rispettive 


preferenze teologiche, per Visnu oppure per Siva. Da 


quell'epoca in avanti il settarismo e il revivalismo bhakti 


continuarono a interagire e a produrre forme ibride 
man mano che si diffondevano in tutta l'India. 

Le sette, in generale, seguirono un impulso riformi- 
sta e nella maggior parte di esse è possibile cogliere l’e- 
mergere di una nuova figura di guru: non colui che tra- 
smette un insegnamento vedico «impersonale», bensì 
colui che trae ispirazione dalla divinità personale della 
setta, con la quale può addirittura essere identificato. 
La gerarchia tradizionale rimase in genere rispettata, 
con la differenza che all’interno della setta la grazia di- 
vina non era più limitata dalle barriere di casta. In 
realtà spesso i gruppi che si andavano formando attor- 
no ai maestri e ai loro insegnamenti assunsero molte 
delle caratteristiche e delle funzioni delle caste (endo- 
gamia, stratificazione interna) e alcune sette formularo- 
no posizioni particolarmente favorevoli (come la scuola 
settentrionale dello Srî Vaisnava) o, al contrario, parti- 
colarmente critiche (Lingayat e Virasaiva) nei confronti 
dei brabmana. Le sette si distinguono e si contrappon- 
gono tra loro nei modi più diversi (e spesso carichi di 
passione e di animosità): attraverso segni corporei, for- 
me di disciplina yogica, culto, teologia e, in particolare, 
per la scelta della propria divinità suprema, sia essa Vi- 
snu, Siva, la Sakti o, nel Nord, Krsna o Rama. Esse in 
genere partecipano alle attività induiste collettive, co- 
me pellegrinaggi, feste religiose e culto templare (con 
l'eccezione della setta Liàgayat) e si rifanno a dottrine 
tondamentalmente induiste. Quasi tutte riconoscono, 
accanto alla loro divinità suprema, altre divinità subor- 
dinate; la relazione del Dio e della Dea, in particolare, 
viene quasi sempre inclusa a qualche livello teologico 
fondamentale. La divinità suprema è quasi sempre 
identificata sia con il brabman supremo sia con quello, 
in qualche modo, personale. Spesso le sette definiscono 
diversi stadi di discesa divina o di interazione divina 
con il mondo, vari livelli dell'ascesa dell’anima e svaria- 
ti tipi di relazione tra l’anima e Dio. In questo modo le 
sette elaborano la cosmologia epico-puranica e ne mo- 
dificano e ridefiniscono i termini teologici e soteriologi- 
ci. Solo collocandole su questo sfondo è possibile com- 
prendere le loro formulazioni. 

Da un punto di vista storico, si può notare che il con- 
solidamento delle diverse correnti del settarismo e revi- 
valismo della bhakti si realizza più tardi, certamente co- 
me risposta al crescente successo dell’ Advaita Vedanta 
di Sahkara. Prima di Sanikara, infatti, i gruppi settari si 
erano principalmente concentrati sulle varie tradizioni 
rituali influenzate dal Tantrismo: non soltanto nelle 
forme del culto e nelle formulazioni teologiche, ma an- 
che (come in alcune sette $ivaite), nella pratica vera e 
propria. Per esempio i visnuiti del Paficaratra e del 
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Vaikhanasa, o gli $ivaiti del Pa$upata (tutti menzionati 
per la prima volta nel tardo Mababbarata), tra il Ve il x 
secolo produssero le proprie sarzbità e i propri dgarza 
per regolare l'edificazione dei templi, l'iconografia e il 
ritualismo della p#/4. Alcuni membri del Pasupata e del 
Kapalika (una setta tantrica $ivaita) assunsero anche 
forme di comportamento radicalmente anticonvenzio- 
nali, modellate sulla rappresentazione di Siva come 
grande yogin e asceta. Con l'eccezione del Paficaratra, 
che elaborò una importante dottrina delle emanazioni 
(vyzba) di Visnu, parallela alla teoria cosmogonica del- 
l'evoluzione nel sistema Samkhya, le formulazioni teo- 
logiche furono, a quanto pare, tra gli interessi meno 
centrali di questi movimenti. 

La tradizione dei santi-cantori. Mentre i primi mo- 
vimenti settari furono in grado di estendere il loro im- 
patto da Nord a Sud, usando il sanscrito come lingua 
veicolare, il movimento revivalistico della bbaktfi co- 
minciò nel Sud, attingendo invece all’ambito tamil. Co- 
me i movimenti settari, anche i santi-cantori sviluppa- 
rono le loro tradizioni su linee visnuite e $ivaite. I ses- 
santatré n4yanmar (0 nayandr) promossero il culto di 
Siva, mentre i dodici 4/vàr, in modo analogo, onorava- 
no Visnu. In parte la spinta al revivalismo fu provocata 
dalla diffusione, nel Sud, del Buddhismo e del Jaini- 
smo, che persero molto del loro seguito a causa dell’im- 
pegno dei nayanmar e degli dlvàr, così come di Safkara, 
loro contemporaneo. 

I più famosi di questi santi-cantori hanno composto i 
loro canti presso i templi di Visnu e di Siva, lodando le 
forme e la presenza della divinità in quel luogo, il luogo 
stesso come manifestazione del dio e gli atteggiamenti 
cultuali, collegati alla coscienza di sé come comunità, che 
nascevano dai pellegrinaggi e dalle feste religiose. Anche 
se le lodi alla divinità utilizzano i consueti termini tratti 
dai miti puranici, le storie sono collocate in un ambito lo- 
cale. L'aspetto sentimentale della bhakti, perciò, attinge 
a tradizioni profondamente tamil, attraverso la ripresa 
delle convenzioni poetiche classiche che implicavano 
correlazioni tra differenti tipi di paesaggio, divinità di- 
verse e varie forme di amore eterosessuale. L'amore ero- 
tico, in particolare, fu assunto dai santi-cantori come me- 
tafora dei sentimenti devozionali, con la sottolineatura 
del carattere femminile dell’anima in relazione alla divi- 
nità e con l’indebolirsi della mente e del cuore, che pote- 
va assumere le forme della «fusione» nel divino, del rapi- 
mento estatico, della divina follia e della possessione. 

Dopo l’avvento di Sankara, la maggior parte dei mo- 
vimenti settari e revivalisti trovarono una causa comune 
nella loro posizione devozionalista, opposta al non-dua- 
lismo advaita, e continuarono a svilupparsi per lo più in 
modo interdipendente. Così, per esempio, i canti degli 
alvar, che ebbero grande influenza, furono raccolti dagli 
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$ri vaisnava, nel IX secolo, per gli usi successivi. E i poe- 
mi dei nayanziar (con l'aggiunta dei canti di Manik- 
kavacakar, che sembra essere vissuto immediatamente 
dopo che, nel IX secolo, era stata definita la lista dei ses- 
santatré r4yanmdr) furono inseriti all’interno del cano- 
ne dello Saiva Siddhanta. Le correnti revivaliste e setta- 
rie, comunque, riuscirono in parte a mantenere alcune 
linee di sviluppo in qualche modo indipendenti. La tra- 
dizione dei santi-cantori continuò fino ad assumere for- 
me $ivaite e visnuite tra i lingayat e gli haridasa del Kar- 
nataka, fino a risolversi nell’associazione con alcune set- 
te (gli stessi lingayat e il Brahma Sampradaya, oppure la 
tradizione Dvaita Vedanta di Madhva, rispettivamente). 
Ma la diffusione nel Maharashtra, l’area di lingua hindi 
del Nord e del Bengala, fu principalmente incentrata su 
Visnu, più precisamente sulle sue forme di Rama e Kr- 
sna, che divennero in queste regioni le divinità delle di- 
verse sette. Nel caso di Krsna, la poesia devozionale ero- 
tica scoprì nuove dimensioni grazie al tema del gioco 
d’amore di Krsna con la sua «nuova» consorte, Radha 
(il suo nome non compare prima del x secolo, nel Gi- 
tagovinda sanscrito del poeta di corte bengalese Jayade- 
va). Nei poemi hindi e bangdli non si incontrano soltan- 
to le emozioni del suo amore materno per Krsna bambi- 
no e del suo amore erotico per Krsna giovanetto, ma l’u- 
no e l’altro sono inseriti in una teoria classica del godi- 
mento estetico (ra52). 

L’impatto dell’Advaita di Sankara sulle sette è evi- 
dente. Anche se il monachesimo $ivaita precede Sanka- 
ra di almeno un secolo, la sua fondazione di numerosi 
math in tutta l'India ebbe enormi conseguenze. Alcune 
sette, per esempio, adottarono a loro volta forme istitu- 
zionalizzate di rinuncia «monastica», fondando, come 
Sankara, i propri m4fh accanto ai templi (Sri Vaisnava, 
Dvaita Vedanta e Saiva Siddhanta) oppure in totale op- 
posizione al culto templare (Lingayat). Le sette visnuite 
si dotarono, da quel momento in avanti, della copertu- 
ra di nuovi «Vedanta», per ottenere un’autorità vedica 
a difesa delle loro teologie bbakti, oltre e contro il non- 
dualismo di Safkara e nel tentativo di subordinare la 
via della conoscenza a quella della dbakti. 

Le scuole più particolari e più importanti dal punto 
di vista teologico tra quelle visnuite sono quelle di Ra- 
manuja (circa 1017-1137) e di Madhva (1238-1317): 
entrambe cercarono di contrapporsi alle interpretazio- 
ni di Sankara delle upanisad, del Brahma Sutra e della 
Bhagavadgità elaborando commenti autonomi a questi 
testi. Madhva, più prolifico, compose anche commenti 
al Rgveda e ai poemi epici. Attingendo al cerimoniale e 
alle formulazioni teologiche della setta Paficaratra, così 
come alla poesia revivalista degli 4/var, Ramanuja svi- 
luppò per gli $ri vaisnava il primo ripudio bhakt: del- 
l’Advaita. Nel suo «Vedanta non-dualistico qualifica- 


‘ to» (vifistidvaita vedanta) egli sostenne che Visnu-Na- 


rayana è il supremo drabrzan e che la sua relazione con 
il mondo e con le anime è «qualificata», come quella di 
una sostanza rispetto all’attributo. Il mondo e le anime, 
pertanto, sono reali, come naturalmente Dio, il tutto in 
opposizione alla teoria di Sankara che non esiste altra 
realtà oltre al brabrzan. Per Ramanuja le tre vie culmi- 
nano nella bhakti e sono coronate dalla prapatti, «la re- 
sa» a Dio o «il prostrarsi» ai suoi piedi. Criticando in- 
sieme Sankara e Ramanuja, il «Vedanta dualistico» 
(Dvaita Vedanta) di Madhva sottolineava, invece, l’as- 
soluta sovranità di Dio e la quintuplice serie di distin- 
zioni assolute tra Dio e le anime, Dio e il mondo, le ani- 
me e le anime, le anime e il mondo, la materia nei suoi 
diversi aspetti: tutto ciò è reale e non illusorio. 

Tra quelle sivaite, la setta più importante è quella 
kashmira, o Trika, fondata nel IX secolo, ma con radici 
forse anteriori. Essa è non-dualistica, ma a partire dalla 
dottrina per cui tutto è essenzialmente Siva. In quanto 
puro essere e coscienza, Siva è consapevole di se stesso 
per mezzo della sua riflessione nell’universo, che egli 
pervade come dtran e nel quale si manifesta attraverso 
la propria fakt (potere, o energia femminile personifi- 
cata nella Dea). L’universo è pertanto l’espressione del- 
l’esperienza estetica di Siva della propria consapevolez- 
za creativa e del suo godimento in unione con la pro- 
pria Sakti. Tra i mezzi di liberazione si annoverano il 
«riconoscimento» di Siva come dtr4n e l’esperienza di 
sé attraverso lo sparda («vibrazione»), che consiste nel- 
l’entrare in risonanza con le onde pulsanti di beatitudi- 
ne provocate dalla coscienza divina nel cuore. Uno dei 
principali esponenti di questa scuola fu Abhinavagupta 
(circa 1000 d.C.), che sviluppò la teoria secondo cui gli 
stati di godimento estetico (r454, «gusti») sono moda- 
lità di sperimentazione del divino Sé. Pur preferendo lo 
Santarasa («il rasa della pace»), Abhinavagupta in- 
fluenzò la poesia devozionale medievale dell’India set- 
tentrionale, che analizzò la bhakti come uno stato di r4- 
sa, con modalità evocative molto potenti, come amore 
di Krsna nelle relazioni servitore-padrone, genitore- 
bambino e amante-amato. Questo genere di intensità 
devozionale raggiunse il suo apogeo nella persona del 
santo bengalese Caitanya (1486-1533), fondatore della 
setta visnuita Gaudiya, che attraverso il canto e la dan- 
za estatica fu in grado di sperimentare l’amore di Radha 
e Krsna. La tradizione popolare lo considera un avatara 
di Krsna, una delle forme assunte da Krsna per speri- 
mentare in un solo corpo la sua unione con la Sakti. 

Induismo popolare. La corrente principale dell’In- 
duismo, oggi, è rappresentata dall’Induismo popolare. 
Esso è stato influenzato da tutti i cambiamenti a cui è 
stata sottoposta la tradizione e certamente si può rite- 
nere che abbia radici antichissime, per certi aspetti risa- 


lenti alla religione della Valle dell'Indo, per altri a for- 
me di religione f#dra, tribali o di villaggio, alle quali 
nelle fonti antiche classiche si trovano soltanto scarse 
allusioni, quasi sempre con connotati negativi. La bhak- 
ti e il Tantrismo sono due movimenti che all’interno 
dell’Induismo hanno tratto ispirazione da questa ampia 
corrente e l’Induismo popolare di oggi rimane domina- 
to da espressioni bbakti e tantriche. [Vedi anche IN- 
DIA, RELIGIONI DELL’). 

È tuttavia pericoloso considerare l’Induismo popola- 
re a partire dalla prospettiva di ciò che esso può essere 
stato nel passato, cercando, cioè, di isolare o ricostruire 
le sue componenti dravidiche, prearie o non brahmani- 
che. Naturalmente è possibile avanzare ipotesi sulle for- 
me prearie o non arie dell’Induismo popolare, ma si de- 
ve mantenere sempre la consapevolezza e il limite di una 
solida considerazione della struttura generale all’interno 
della quale furono integrate sia la forma popolare che 
quella brahmanica dell’Induismo. Taluni aspetti della 
religione popolare che possono apparire non arii, per 
esempio, mostrano a un'indagine più approfondita im- 
plicazioni e prolungamenti vedici. Quanto a fenomeni 
recenti come la sanscritizzazione, la brahmanizzazione o 
la ksatriyaizzazione, essi sono tutti relativamente utili al- 
l'indagine, ma sottolineano soltanto l'adozione, da parte 
di gruppi di casta inferiore, di modelli propri di caste 
superiori e perciò non sono adatti a spiegare il processo 
multiforme che nel lungo periodo si è verificato e che 
continua ad avvenire ancora oggi. 

Nella sconcertante varietà e ricchezza di riti, di usan- 
ze e di credenze popolari si possono identificare due 
ampie strutture che chiariscono il fenomeno in termini 
generali. La prima è costituita dall’elaborazione delle 
dottrine della bbakti in relazione al culto templare; la se- 
conda dall’elaborazione del sistema delle caste in rela- 
zione a forme locali di culto. Le due strutture sono stret- 
tamente connesse tra loro nelle loro manifestazioni. 

Se si guarda, in generale, a una località in termini am- 
pi (una regione, un ex regno) oppure in termini ristret- 
ti (una città, un insediamento urbano, un villaggio), si 
troveranno sempre due tipi di divinità: quelle pure e 
quelle impure. Le divinità pure sono forme (4vatara) 
dei grandi dei Visnu e Siva, concepite secondo dimen- 
sioni locali. Talora anche la Dea assume questo ruolo, 
spesso grazie a un mito che spiega il suo cambiamento 
di abitudini, dapprima violente e ora pacifiche (come 
nella presunta conversione della dea Kamaksi a Kan- 
chipuram, Tamil Nadu). In alcune regioni anche i figli 

Biva Murukan/Skanda (in Tamil Nadu) e Ganesa 
(in Maharashtra), assumono questo ruolo. Nei loro 
rempli, questi dei ricevono dai brahmani offerte di cibo 
vegetale puro e quotidianamente il culto di tutte le ca- 
ste, in forza delle leggi che garantiscono l’ingresso nei 
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templi promulgate dopo l’indipendenza: in precedenza 
le caste inferiori erano escluse. Queste caste, tuttavia, 
mantengono ancora i loro templi, in cui presentano a 
divinità impure offerte non vegetali, cioè sacrifici di 
animali maschi, generalmente galli e capri, ma talora 
anche bufali. La legge che proibisce i sacrifici di bufali 
non ha ancora dato risultati soddisfacenti. 

Mentre il culto degli dei puri, specialmente nei luo- 
ghi di pellegrinaggio più remoti, si concentra in ultima 
analisi sulla rinuncia e sulla liberazione, il culto degli 
dei impuri è dominato da interessi molto terreni. Nella 
categoria generale delle divinità impure si trovano, per- 
ciò, divinità di lignaggio (ku/adevatà), divinità di casta e 
divinità di villaggio (gràmadevatà). Le prime, che pos- 
sono essere divinità dei brahmani ma anche dei lignag- 
gi di caste inferiori, sono in genere maschili. Le divinità 
di casta e le divinità di villaggio sono, invece, quasi 
sempre femminili: le due categorie possono sovrappor- 
si laddove la divinità di una casta localmente dominan- 
te diviene anche la divinità del villaggio. Dove la divi- 
nità del villaggio (generalmente una dea) è la divinità di 
una casta vegetariana, oppure dove il suo culto è stato 
purificato per adeguarlo ai modelli delle caste superio- 
ri, frequentemente essa presenta uno o più assistenti 
maschi, demoni impuri convertiti alla sua causa e spes- 
so a loro volta divinità di lignaggio. Questi assistenti si 
occupano del sacrificio animale (reale o simbolico) per 
la dea, spesso al di fuori del suo campo visivo. 

In questo quadro di contrapposizione di princìpi op- 
posti, ciascuno con il proprio ruolo, tuttavia, il fattore 
più sorprendente è il loro sovrapporsi e la loro interre- 
lazione. Le caste più basse venerano gli dei puri nei lo- 
ro templi. Le caste superiori, a loro volta, riconoscono 
il potere delle divinità impure, non soltanto come ku/4- 
devata, ma anche attraverso la partecipazione selettiva 
alle feste religiose organizzate dalle caste inferiori. Gra- 
zie all’universalizzazione della bbakti, gli dei impuri tal- 
volta sono anche i prototipi di quei demoni che, una 
volta uccisi per mano delle divinità pure, si trasformano 
in devoti di quelle. Questi miti locali hanno la loro radi- 
ce nella mitologia puranica e le pratiche sacrificali da 
essi evocate implicano, almeno in parte, prolungamenti 
e reinterpretazioni del sacrificio animale vedico. 

Il secondo fattore, cioè l’elaborazione del sistema del- 
le caste in relazione a forme locali di culto, è già stato 
trattato sopra, mettendo in rilievo le problematiche di 
purezza e di impurità definite dalla contaminazione dei 
brahmani con le caste inferiori. Rimane la questione del 
ruolo degli £s4tr?y4, o, più in particolare, del re, nella sua 
funzione di governatore della terra. Il sistema castale tra- 
dizionalmente si è limitato a territori localmente definiti, 
«piccoli regni», in cui il governatore locale doveva ri- 
spettare certi ruoli. Indipendentemente dalla sua casta, 
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alta o bassa che fosse, pura o impura, egli doveva funge- 
re da ksatriya. Nel suo ruolo cerimoniale, egli sosteneva 
il ruolo di jajz24n, il che lo impegnava come centro di un 
sistema di prestazioni e di controprestazioni nei confron- 
ti delle altre caste, come una sorta di patrono per tutti 
coloro che lavoravano per lui. Molto significativamente, 
questo titolo deriva dal vedico yajamzina, «sacrificatore», 
ed è un prolungamento non soltanto della funzione dello 
yajamina come patrono delle altre caste (in particolare 
dei brahmani, che offrono sacrifici per lui), ma anche di 
quella del «sacrificatore» stesso. Il modello del re come 
jajman a livello di un territorio regionale ha la sua con- 
troparte, a livello di villaggio, nella persona (o nelle per- 
sone) del capo (o dei capi) della casta localmente domi- 
nante, che assume il ruolo di yaj4rz4na nelle feste religio- 
se di villaggio. Quando, come avveniva spesso fino a 
tempi relativamente recenti, la festa religiosa di villaggio 
richiede il sacrificio di un bufalo, il rito si svolge all’in- 
terno di un ciclo cultuale che include il sacrificio regale 
del bufalo tradizionalmente celebrato in occasione del- 
la festa paninduista di Dashara e il mito della dea 
Durga e del demone bufalo Mahisasura, che risale al De- 
vimahatmyam nel Markandeya Purina. Numerose sono 
le trasformazioni locali e regionali di questo schema, ma 
il tema di base è che la Dea, che personifica la vittoria, 
agisce per conto dello yaj2rz4na dell'intero regno o del 
villaggio nella sua sottomissione delle forze demoniache 
(barbari impuri, siccità, malattie) che minacciano il be- 
nessere del territorio sul quale ella presiede. 

Risposte induiste all’Islam e all’occidentalizzazione. 
Le prime risposte induiste consapevoli di fronte a in- 
fluenze provenienti dall’Occidente furono elaborate nel 
periodo classico dell’epica, dei dbarmafastra e dei purà- 
na. Pare che il dominio militare da parte di popolazioni 
«barbariche» abbia fornito, in quel periodo, uno degli 
stimoli per l’articolazione dell’ortodossia induista. An- 
che il dominio musulmano e il dominio occidentale in 
India hanno offerto incentivi simili, ma ciò rimane spes- 
so non evidenziato, dal momento che gli storici pongo- 
no l’enfasi piuttosto su ciò che appare nuovo. Una ana- 
lisi complessiva dell'impatto rappresentato da circa die- 
ci secoli di Islam e da cinque secoli di presenza occiden- 
tale in India dovrebbe trattare non soltanto le influenze 
particolari che provengono da quelli, ma anche le mo- 
dalità con cui i modelli tradizionali induisti sono stati ri- 
vivificati e applicati in forme e in adattamenti nuovi, 
spesso a livello popolare e folclorico. In questa sede, tut- 
tavia, si può proporre soltanto qualche rapido cenno. 

L'influenza islamica sull’Induismo presenta molte di- 
mensioni, tutte difficili da definire. A partire dall'epoca 
delle incursioni di Mahmud di Ghazni nell’India nord- 
occidentale (977-1030) fino al periodo del dominio mo- 
ghul, gli induisti dovettero confrontarsi periodicamente 


con scoppi di violenza e di fanatismo iconoclasta. La di- 
fesa locale delle tradizioni induiste contro l'Islam, dap- 
prima da parte dei Rajput in Rajasthan, poi da parte dei 
sovrani di Vijayanagar e dei loro successori nell’India 
meridionale (1333-xvm secolo) e infine da parte dei 
Maratha in Maharashtra e nel Sud (fine del XVI secolo- 
1761), promosse l’ideale induista del regno territoriale. 
grande o «piccolo», come modello per la protezione di 
valori prettamente induisti. Sotto i dominatori musul- 
mani, infatti, molti capi e piccoli sovrani induisti potero- 
no mantenere il controllo dei propri reami locali soltan- 
to a condizione di pagare un tributo e fornire supporto 
militare. In queste circostanze sembra che si siano svi- 
luppate tendenze conservatrici e puritane nell’Induismo 
ortodosso, in particolare riguardo al sistema delle caste 
e alla purezza delle donne. In molti casi, tuttavia, temi e 
personaggi musulmani sono stati integrati nel mito e nel 
rituale popolare induista, quasi sempre in modi che im- 
plicano la subordinazione del nuovo elemento musul- 
mano a una divinità induista locale o regionale. 

Mentre le forme ortodosse, popolari e domestiche 
dell’Induismo tendevano a rinchiudersi su se stesse, le 
tradizioni settarie andavano invece moltiplicandosi, par- 
ticolarmente nel periodo del crollo del sultanato di 
Delhi (1206-1526). In questo periodo vanno segnalati 
Caitanya in Bengala e due rappresentanti della tradizio- 
ne dei sant («uomini santi») nell'India settentrionale 
Kabir (circa 1440-1518, di Benares) e Nanak (1469- 
1539, del Panjab). Questi due ultimi personaggi predi- 
carono entrambi una via di devozione amorevole per un 
Dio che combinava aspetti del Sufismo islamico e della 
bbakti induista. Per la prima volta venne così formulato 
in termini parzialmente induisti un monoteismo esclusi- 
vista come quello che si trova nelle tradizioni abramiche 
dell'Islam, del Cristianesimo e dell’Ebraismo. Di fronte 
all'esperienza diretta di quest’unico Dio, tutto il resto ri- 
sultava mediato ed esterno, sia che la pratica fosse mu- 
sulmana o induista: i due maestri, pertanto, rigettavane 
non soltanto i valori delle caste, ma anche il culto degk 
idoli. La loro poesia sincretistica, che pure divenne mol- 
to popolare, non provocò, comunque, grandi cambia 
menti nelle pratiche induiste che andava criticando. Ir 
particolare l’opera di Nanak portò alla fondazione della 
tradizione sikh, un movimento autonomo, sempre più 
chiaramente non induista e non musulmano. E neppure 
gli interessi sincretistici del grande imperatore moghuî 
Akbar (regnante tra il 1555 e il 1605) fecero molto per 
incoraggiare la sintesi teologica, nonostante la popola- 
rità del suo governo, in genere tollerante in materia reli- 
giosa. I successori di Akbar sul trono moghul abbando- 
narono la sua politica e perseguirono obiettivi di espan- 
sionismo: si scatenò, così, la resistenza degli eredi del re- 
gno di Vijayanagar e dei Rajput e specialmente da parte 


dei sikh e del nuovo potere dei Maratha. Le tracce di 
una visione nazionalistica dell’Induismo si possono ri- 
percorrere, attraverso questi movimenti, risalendo fino 
all’ideale imperiale dei poemi epici. 

Sotto la dominazione inglese alcune tendenze rifor- 
mistiche inaugurate sotto il dominio musulmano rice- 
vettero nuovo impulso dal confronto con l’attività mis- 
sionaria cristiana e l'educazione occidentale. Tra i mo- 
vimenti di riforma più importanti del XIX secolo si se- 
gnala il Brahmo Samaj, fondato nel 1828 da Raja Ram 
Mohan Roy (1772-1833, di Calcutta). In uno scritto 
giovanile Roy criticò con forza l’idolatria, con accenti 
musulmani, ma all’epoca in cui fondò il Brahmo Samàj 
risulta maggiormente influenzato dal Cristianesimo, in 
particolare dagli unitariani. Introdusse una sorta di mo- 
noteismo deistico e una forma di culto pubblico che si 
accompagnava al rifiuto dell’idolatria, delle caste, del 
sacrificio, della trasmigrazione e del karmzan. Fondato 
nel 1875 da Swami Dayananda Sarasvati (1824-1883, di 
Kathiawar), l’Arya Samaj negava invece l’autenticità 
dell’Induismo puranico e proponeva un ritorno ai Ve- 
da. Mostrando come i Veda non danno alcun sostegno 
al culto delle immagini e alle diverse pratiche sociali, 
Dayananda si spinse fino ad affermare che essi, in 
realtà, erano monoteisti. Per quanto riguarda le caste, 
egli sostenne la teoria dei varna come un'antica istitu- 
zione sociale, ma le negò qualunque valore religioso. I 
due movimenti finirono per schierarsi su fronti opposti. 
[Vedi BRAHMO SAMA] e ARYA SAMA]]. 

La Ramakrishna Mission, creata alla morte del suo 
fondatore, Ramakrishna (1834-1886), e condotta dai 
suoi discepoli, soprattutto da Vivekananda (1863- 
1902), risulta maggiormente rappresentativa dei valori 
induisti tradizionali. Forti influenze della bhak#: e tantri- 
che confluirono nell’esperienza mistica di Ramakrishna 
e furono sviluppate, insieme, nell'apertura all’Advaita 
Vedanta e nelle esperienze dell’unità di tutte le religioni 
attraverso la visione di Gesù e di Allah accanto alle divi- 
nità induiste tradizionali. A molti dei suoi seguaci que- 
sto umile sacerdote di Kali apparve perciò un avatàra, 
nella tradizione di Caitanya. Vivekananda, un intellet- 
tuale educato all’occidentale, partecipò nel 1893 al Par- 
lamento mondiale delle religioni di Chicago, tenne mol- 
te conferenze e fondò a New York la Vedanta Society. 
Al suo ritorno in India, ormai campione riconosciuto 
dell’orgoglio induista, contribuì all’organizzazione dei 
discepoli di Ramakrishna nella Ramakrishna Mission 
panindiana. Fu il primo maestro di questo genere a otte- 
nere successo in India grazie alla popolarità conquistata 
all’estero e, senza saperlo, inaugurò un modello che fu 
poi seguito da molti importanti gur e swarzi del XX se- 
colo. Tra essi Swami A.C. Bhaktivedanta (1896-1977), 
tondatore del movimento Hare Krishna (ISKCON) come 
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derivazione della tradizione bengalese di Caitanya [vedi 
HARE KRISHNA], e Swami Muktananda (1908-1982), 
esponente di una dottrina siddhayoga che attingeva allo 
Sivaismo kashmiro. 

Ancor prima ottenne vasto seguito in Occidente sen- 
za aver mai lasciato l’India Sri Aurobindo (1872-1950), 
la cui carriera ebbe inizio dall’attivismo politico nazio- 
nalista in Bengala (fino al 1908) e si sviluppò con la fon- 
dazione di un 4frar («romitaggio»), a Pondicherry, in 
cui si insegnava un tipo di yoga integrale che sottolinea- 
va il progresso «evolutivo» dell’anima verso il divino. 
Non si può non ricordare, infine, Mohandas K. Gandhi 
(1869-1948), la cui reputazione, al suo ritorno in India, 
nel 1915, dopo ventun anni trascorsi in Inghilterra e in 
Africa, non era quella di un gury, ma quella di un cam- 
pione della causa indiana contro la discriminazione so- 
ciale ed economica. Assumendo sempre più aspirazioni 
ascetiche e di santità, Gandhi combinò efficacemente 
l'ideale del servizio appassionato e nonviolento per l’u- 
manità, modellato sulla dottrina del karzz4yoga della 
Bhagavadgità, con l’attività politica in favore dello sva4- 
rdj («autogoverno») indiano. 

Sebbene talvolta si guardi ad essi come a una forma 
di rinascimento induista, l’effetto dei diversi riforma- 
tori a partire dal XIX secolo è stato piuttosto ideologi- 
co che religioso. Quando essi fondarono movimenti 
religiosi, ottennero in realtà soltanto scarso seguito. 
Ma le loro concezioni religiose (che l’Induismo è es- 
senzialmente un monoteismo, che le caste non sono 
fondamentalmente induiste, che la tolleranza induista 
non nega la verità delle altre religioni, che l’Induismo 
è d'accordo con la scienza moderna, ecc.) hanno avu- 
to una grande influenza sull’élite urbana, istruita al- 
l’occidentale, che, almeno per il momento, controlla i 
mezzi di comunicazione e i programmi scolastici del- 
l'India contemporanea. Resta da vedere come questa 
nuova visione unitaria farà i conti con l’Induismo tra- 
dizionale e diversificato delle popolazioni delle cam- 
pagne. 

[Per una panoramica delle tradizioni religiose regio- 
nali in India, vedi BENGALA, RELIGIONI DEL; 
TRADIZIONI RELIGIOSE INDUISTE; MARATHI, 
RELIGIONI; e TAMIL, RELIGIONI DEI. Per quanto 
riguarda la vita cultuale induista, vedi CULTO E PRA- 
TICHE DI CULTO INDUISTE; PRATICHE RITUALI 
DOMESTICHE INDUISTE; ANNO RELIGIOSO IN- 
DUISTA; e SACERDOZIO INDUISTA. La dimensione 
religiosa dell’espressione artistica indiana è trattata in 
TEATRO-DANZA E DANZA RITUALE; MUSICA E 
RELIGIONE IN INDIA; ICONOGRAFIA INDUISTA; 
e POESIA RELIGIOSA DELL'INDIA. Molti termini 
teorici e molte personalità, sia mitiche sia storiche, qui 
menzionate sono l’oggetto di specifiche voci]. 
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Orient», 63 (1976), pp. 111-263 e 65 (1978), pp. 87-238. A. Hil- 
tebeitel, The Ritual of Battle. Krishna in the Mababharata, Itha- 
ca/N.Y. 1976, e J. Scheuer, Siva dans le Mababbarata, Paris 
1982, trattano i ruoli complementari delle principali divinità del 
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Hindu Mythology. A Reader in the Sanskrit Puranas, Phila- 
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che; Wendy Doniger O’Flaherty, Siva. The Erotic Ascetic. 
Oxford 1973 (trad. it. Siva. L’asceta erotico, Milano 1997), sui te- 
mi principali della mitologia di Siva; e Women, Androgynes, and 
Other Mythical Beasts, Chicago 1980, sulla relazione mitica tra i 
sessi e tra uomini, dei e animali. Sull’architettura e sul simboli- 
smo templare: Stella Kramrisch, The Hindu Temple, 1-1, 1946. 
Delhi 1976 (trad. it. I/ terzpio indà, Milano-Trento 1999). Otti- 
ma traduzione, di agevole lettura, della Bhagavadgità (con im- 
portante introduzione): J.A.B. van Buitenen (trad. e cur.), The 
Bbagavadgità in the Mahabbarata, Chicago 1981. Sul Tantrismo: 
A. Bharati, The Tantric Tradition, London 1965; S. Gupta, DJ]. 
Hoens e T. Goudriaan, Hindu Tantrism, Leiden 1979. Per una 
efficace presentazione del non-dualismo di Sankara, cfr. E 
Deutsch, Advaita Vedinta. A Philosophical Reconstruction, Ho- 
nolulu 1969. Sullo Yoga e sull’ascesi: M. Eliade, Le Yoga. Im- 
mortalité et liberté, Paris 1954, 1975 (trad. it. Lo Yoga. Immorta- 
lità e libertà, Firenze 1982); cfr. anche G.S. Ghurye, Indian 
Sadhus, Bombay 1964 (2? ed.), con una discussione sugli ordini 
monastici. Sull’Induismo settario rimane un popolare RG. 
Bhandarkar, Vaisuavism, Saivism and Minor Religious Systems. 
1913, rist. Varanasi 1965. Sul revivalismo della bbakz:: V. Ragha- 
van, The Great Integrators. The Saint-Singers of India, Delhi 
1966. Sull’Induismo popolare l'introduzione fondamentale ri- 
mane H. Whitehead, The Village Gods of South India, Delhi 
1976; importanti studi regionali, con prospettive antropologiche 
interessanti, sono Marie-Louise Reiniche, Les Dieux et les hom- 
mes. Étude des cultes d'un village du Tirunelveli, Inde du Sud. 
New York 1979; L.A. Babb, The Divine Hierarchy. Popular Hin- 
duism in Central India, New York 1975. D.D. Shulman, Tam: 
Temple Myths. Sacrifice and Divine Marriage in the South Indian 
Saiva Tradition, Princeton 1980, discute le versioni locali dei mi- 
ti bhakti classici. Sui movimenti di riforma e sull’Induismo mo- 
derno cfr. J.N. Farquhar, Modern Religious Movements in India. 
New York 1915, sui personaggi del XIX secolo, e A. Bharati, Hin- 
du Views and Ways and the Hindu-Muslim Interface. An Anthro- 
pological Assessment, Delhi 1981, con interessanti considerazioni 
antropologiche. 
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ISVARA. Gli epiteti 754, zfvara e îf4na (tutti traducibili 
con «signore» o «potente», dalla radice sanscrita is. 
«avere potere») vennero applicati alle divinità dell’In- 
duismo a partire dal primo periodo vedico, ma si trova- 
no soprattutto nella Bhagavadgità e nella letteratura set- 
taria postvedica come titoli per il dio supremo, chiama- 
to con vari nomi. Ifvara venne utilizzato anche da Pa- 
tafijali nel suo sistema dello Yoga per denotare il dio 
che assiste gli yogir nei loro sforzi spirituali. 

Il significato della forma verbale if viene chiarito nel 
Rgveda, dove viene ripetutamente impiegato per indi- 


care i poteri di specifiche divinità o il loro dominio su 
parti del cosmo e sui processi della natura. Nel Rgveda 
(10,63,8) si dice che tutti gli dei «hanno potere sul 
mondo intero», e il potere assoluto non è ascritto a nes- 
suna singola divinità. Il termine #f4r4 («il padrone, co- 
lui che regna») viene attribuito a molte divinità (come 
Indra, Mitra, Varuna, Soma e Savitr), di cui vengono ri- 
conosciute specifiche sovranità, poteri straordinari, 
abilità ragguardevoli o capacità di concedere doni desi- 
derati di un certo tipo, come per esempio l’immortalità. 
Particolarmente significativo è l’uso della parola riferita 
al dio Rudra (Rgveda 2,33,9), che viene chiamato I$ana 
nell’Atharvaveda e, nei testi posteriori vedici, anche 
Mabdadeva (Grande Dio) e Mabesvara (Grande Signore) 
quando è nella forma di Rudra-Siva. Questi appellativi 
suggeriscono l’emergere di un culto teista connesso a 
questo dio. Dall’epoca dell’Atbarvaveda Sambità e del 
Taittiriva Brahmana, Isana diventa il nome proprio di 
una divinità specifica — «il Signore, il padrone» dell’u- 
niverso; questa terminologia riflette una percezione del 
sacro che probabilmente si inserì nella concezione delle 
upanisad di un solo Signore, da cui fu emanato l’univer- 
so. Egli è il reggente del cosmo, e la sua conoscenza spi- 
rituale dona l'immortalità. 

Il termine ifvara è presente solo nella Sarzbità del- 
l’Atbarvaveda e non in quelle degli altri Veda. E impiega- 
to sia come appellativo generico delle divinità vediche, 
dette «signori» o potenze che sovrastano (per esempio 
Atharvaveda 7,102,1), sia come designazione specifica 
(Atharvaveda 14,6,4) dell’essere cosmico, Purusa, che 
diede origine, con il suo sacrificio, al cosmo (Rgveda 
10,90). Purusa viene chiamato Signore (vara) dell’im- 
mortalità, espressione questa che, come il termine is4ra, 
verrà ulteriormente elaborata nelle upanzsad, soprattutto 
nella Svet4fvatara, dove l’immortale e imperituro Signo- 
re (74) è l'origine del cosmo che governa (fate). 

Nelle upanisad vengono impiegati tutti e tre i termini 
(isa, îfvara e îfina) per caratterizzare il Signore supre- 
mo, l’origine e la vera essenza dell’universo, che è in un 
certo senso identico all'anima individuale, e la cui co- 
noscenza spirituale porta alla liberazione dall’esistenza 
nel tempo e nello spazio. L’Ifa Upanisad si apre con 
queste parole: «Dagli avviluppamenti del Signore (#f4- 
vasyam) deve essere il tutto». Nella Svetdfvatara si pre- 
sentano come identici la realtà ultima (brabrzan), il 
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grande Signore e sovrano (74r4) del cosmo e Rudra, 
dando in tal modo una connotazione teistica. Solo con 
la Bbagavadgîtà la comprensione della natura del Signo- 
re cosmico viene completamente sviluppata. Qui ci si 
riferisce al «Signore di tutte le creature» (bbatandrme if 
varab) come alla «persona somma», il supremo sé e 
l'oggetto della devozione amorosa (bbakt). Una «par- 
te» del Signore (#fvara) diventa lo spirito incarnato del- 
l'individuo umano e abita il mondo fenomenico come 
«controllore interno» (antaryàrzin). Come già nella Sve- 
tafvatara, anche nella Bhagavadgità il grande Signore 
(paramesvara) è colui che esercita il potere della mani- 
festazione cosmica (724y4), una divinità dinamica che è 
anche il Signore al di là di tutte le altre divinità. Questo 
grande Signore diventa quindi l’oggetto della venera- 
zione personale, come pure la realtà che tutto abbrac- 
cia e il vero fondamento dell’essere, il sacro in tutte le 
sue forme 

Nelle successive filosofie del Vedanta, Ifvara è l’asso- 
luto (brabrzan) solo nella sua relazione con l'universo 
fenomenico, ma non nella sua natura ultima. Nello Yo- 
ga di Patafijali, Ifvara, benché dio, non è mai la causa 
efficiente o materiale dell’universo. Serve come oggetto 
di concentrazione per lo yogir, rappresenta uno spirito 
(purusa) liberato dai legami con l’esistenza fenomenica, 
ed è il modello perfetto della libertà assoluta e della li- 
berazione. Per Patafijali, la devozione a Ifvara (7fvara- 
pranidbana) è un atto intellettuale, e Ifvara è l'ideale 
dell’esistenza spirituale. 
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H.P. SULLIVAN 


JAINISMO. È il nome attribuito al movimento religio- 
so dei jainisti, coloro che seguono il cammino religioso 
stabilito da Vardhamana Mahavira, un profeta cono- 
sciuto anche come il Jina, il «vincitore». Nato nel Bihar 
settentrionale, Mahavira avrebbe diffuso la sua predi- 
cazione nel VI secolo a.C.: secondo la tradizione, dun- 
que, egli sarebbe vissuto nella stessa regione e più o me- 
no nello stesso periodo del Buddha. In una certa misu- 
ra, in realtà, gli sviluppi più antichi del Buddhismo e 
del Jainismo sono simili, anche se nei secoli successivi i 
loro destini si separarono. Mentre il Buddhismo scom- 
parve progressivamente dall'India, i jainisti rimasero 
nella madrepatria, dove oggi formano una comunità 
certamente piccola ma tuttavia influente e relativamen- 
te prospera (circa 2.600.000 persone secondo il censi- 
mento del 1981). 

La storia. Non possediamo documenti diretti e sicuri 
che riguardino gli inizi del Jainismo. La data della mor- 
te di Mahavira («l’ingresso nel rirvàra»), che è il punto 
di partenza della cronologia jainista tradizionale, corri- 
sponde al 527-526 a.C., ma alcuni studiosi ritengono 
che si sia verificata circa un secolo più tardi. In ogni ca- 
so, la comunità jainista probabilmente non fu «fondata» 
solamente da Mahavira, ma i suoi seguaci si fusero con i 
seguaci di un profeta precedente, Parsva. Ne consegui- 
rono riorganizzazioni e riforme, nell'antico codice ven- 
ne aggiunto un quinto comandamento e si introdusse la 
pratica della confessione e del pentimento; si cominciò a 
raccomandare la nudità ai credenti che prendevano i vo- 
ti religiosi, anche se questa regola, a quanto pare, non 
era obbligatoria per i discepoli di Parsva. 

Alcune differenze nel comportamento dei monaci 
erano tollerate, ma sembra che già alla fine del Iv secolo 


a.C. fossero sorte delle dispute, forse dopo che una ca- 
restia costrinse parecchi gruppi religiosi, guidati dall'e- 
minente patriarca Bhadrabahu, a migrare verso sud. Ai 
la fine, nel 79 d.C., la comunità si scisse in due grupp: 
principali: la scuola Digambara, «vestiti di cielo» (e per- 
ciò nudi) e quella Svetàmbara, «vestiti di bianco». All'e- 
poca della separazione, comunque, la dottrina era stata 
fissata per l’intera comunità: in questo modo si spiega £ 
fondamentale accordo sui principali dogmi tra Svetam- 
bara e Digambara. D'altro canto i documenti epigrafe 
e letterari dimostrano che esistevano già «compagnie» 
(gana) religiose, suddivise in f4kh4 («branche») e ku 
(«famiglie» o «scuole»). Questa complessa organizza 
zione della comunità di Mahavira è stata certamente una 
garanzia per il benessere e per la sopravvivenza dei sur 
seguaci. Mahavira affidò la sua comunità di monaci e 
monache a undici discepoli, ganadbara («comandanti © 
compagnia»); il principale tra essi era Gautama In 
drabhuti. Secondo la tradizione, il suo collega Sudhar- 
man trasmise al proprio discepolo Jambu le parole pro- 
nunciate dal Jina. In questo modo il canone svetàmbara 
risale direttamente sino a Sudharman attraverso una ì 
nea ininterrotta di maestri religiosi (4c4rya). 

La storia dei testi sacri del Jainismo è contrassegnaza 
da continui sforzi per preservarli dall’oblio. Per quest 
scopo circa due secoli dopo Mahavira fu convocato ur 
sinodo a Pataliputra (attuale Patna). Grande ruolo et- 
be, a quell'epoca, Bhadrabahu, che le tradizioni jainiszz 
considerano unanimemente l’ultima persona che «- 
nobbe i p#rva (i testi «antichi»). Altri concili furono cr- 
ganizzati, in seguito, dagli $vetambara: il più importar:: 
si svolse alla metà del v secolo a Valabhi (in Kathiawar 
Gujarat) e alla sua conclusione si procedette a realizzare 


molte copie degli antichi manoscritti contenenti i testi 
più autorevoli e a distribuirle nella comunità. I seguaci 
della scuola Digambara, tuttavia, negano l’autenticità di 
questa raccolta di testi, riconoscendo soltanto l’autorità 
di quelli precedenti alla fissazione del canone. 

Dopo l’epoca di Mahavira, la comunità jainista si dif- 
fuse lungo le rotte carovaniere dal Magadha (Bihar) 
verso occidente e verso meridione. I jainisti affermano 
di aver goduto del favore di numerosi sovrani. Anche se 
qualche esagerazione è possibile, essi probabilmente 
furono veramente protetti da numerosi principi, tra cui 
il re Bimbisara del Magadha (contemporaneo del Jina) 
e più tardi l’imperatore Chandragupta Maurya, il qua- 
le, si dice, si lasciò morire d’inedia su una delle colline 
sovrastanti il villaggio di Sravana Belgola, seguendo l’e- 
sempio di Bhadrabahu. Nel v secolo (o anche prima) 
gli aderenti alla scuola Digambara risultano assai diffu- 
si in Deccan, specialmente nel Karnataka, e la cultura 
jainista indubbiamente prosperò sotto le dinastie dei 
Ganga, dei Rastrakuta e altre. Furono fondate numero- 
se scuole, tra le quali si segnala per la sua importanza 
quella Yapaniya, ora estinta. Nel x secolo, tuttavia, il 
Visnuismo e lo Sivaismo schiacciarono il Jainismo nella 
regione tamil, e nel XII secolo finirono per trionfare sul 
Tainismo anche nel Karnataka. 

Per quanto riguarda gli $vetàmbara, essi si afferma- 
rono specialmente nel Gujarat, dove uno dei loro più 
famosi capi religiosi, Hemacandra (1089-1172), fu al 
servizio del re Kumarapala (1144-1173) come ministro 
e introdusse nel regno alcune regole jainiste. Poco do- 
po la sua morte sarebbe seguito il declino, accelerato 
dalle invasioni musulmane. Le attività jainiste, tuttavia, 
non cessarono con la sua scomparsa: furono eretti, per 
esempio, numerosi ricchi santuari, come quello sul 
monte Abu, ora nel Rajasthan. L'ascesa di numerose 
scuole riformiste testimonia la vitalità degli $vetambara, 
che riuscirono perfino a suscitare l'interesse per le dot- 
trine jainiste da parte dell’imperatore moghul Akbar 
regnante tra il 1555 e il 1605). Alcune di quelle scuole 
sono sopravvissute: la scuola Sthanakvasi (fondata nel 
1653), quella Terapanthi (fondata nel 1761), famosa 
per la sua radicale opposizione agli idoli e al culto dei 
templi, e l’attuale movimento Anuvrata, fondato nel 
1949 dal monaco terapanthi Acarya Sri Tulsi. 

Anche se la comunità jainista non ha mai più recupe- 
rato lo splendore antico, essa non è scomparsa del tutto: 
oggi i digambara sono saldamente stabiliti nel Mahara- 
shtra e nel Karnataka e gli $vetambara in Panjab, Raja- 
sthan e Gujarat. Imprenditori e uomini d’affari jainisti 
sono particolarmente attivi in tutte le principali città 
dell'India e molti operano anche all’estero. 

La letteratura. Fin dai tempi più antichi i jainisti si 
sono impegnati in varie attività letterarie. Tutte le loro 
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opere, destinate ai loro seguaci o alla polemica contro i 
gruppi rivali, hanno generalmente uno scopo edifican- 
te, di proselitismo o apologetico. Le lingue impiegate 
sono assai diverse e variano per adeguarsi al pubblico e 
all’epoca. 

I testi più antichi sono tutti composti in una delle 
tante varietà di pracrito (cioè il medio indoario), più o 
meno affini alle lingue di uso corrente tra le popolazio- 
ni dell'India settentrionale all’epoca dei primi sermoni. 
In seguito i jainisti si rivolsero ai dialetti locali, come 
gujarati nel Nord e tarzil e kannada nel Sud dravidico. 
Nelle età di mezzo essi adottarono l’uso del sanscrito 
(cioè l'antico indoario), che era diventato l’idioma cor- 
rente di tutti i dibattiti colti. 

Le tradizioni jainiste riconoscono che sono andati 
perduti i testi originari, i quattordici p#rva, ma sosten- 
gono che buona parte del materiale in essi contenuto è 
stato incorporato nei testi successivi. I digambara so- 
stengono che alcune sezioni dei p#rva sono la base di- 
retta di due dei loro più antichi trattati (circa I secolo 
d.C.); secondo gli $vetambara, invece, i precetti dei pér- 
va furono inclusi nel cosiddetto dodicesimo arga del 
loro canone, ora a sua volta perduto. I più antichi do- 
cumenti pervenuti fino a noi sono le scritture canoni- 
che dei fedeli $vertambara e i trattati sistematici (praka- 
rana) dei fedeli digambara. 

Il canone $vetambara (che assume vari nomi: dgarza 
«tradizione», siddhanta «dottrina», ecc.) è composto di 
quarantacinque trattati (trentadue, secondo gli stha- 
nakvasi), raggruppati in sei sezioni: gli age («mem- 
bra»), gli updriga («sotto-axga»), i prakirnaka («miscel- 
lanea»), i chedas&tra («trattati sul tagliare» [parzial]- 
mente] l’autorità religiosa: riguardano prevalentemen- 
te sottigliezze tecniche e disciplinari), i calikasatra 
(«appendici»: due testi propedeutici) e i mz4/asitra (te- 
sti «di base»). Questa disposizione sembra a prima vi- 
sta sistematica, ma in realtà il canone è una compilazio- 
ne di testi di origini diverse, che trattano un ampio rag- 
gio di argomenti. Le parti più antiche sono scritte in un 
pracrito caratterizzato da numerosi caratteri orientali 
(cioè gangetici), mentre nelle parti più recenti prevale 
una lingua occidentalizzata. La conservazione e l’inter- 
pretazione tradizionale dei testi canonici, inoltre, è sta- 
ta assicurata da una enorme quantità di esegesi di ca- 
rattere scolastico, scritte dapprima in pracrito e in se- 
guito (a cominciare da Haribhadra, alla metà dell’vIIi 
secolo) in sanscrito. 

I digambara fanno invece riferimento ai prakérana, i 
più antichi dei quali sono scritti in una terza varietà di 
pracrito. I loro autori, che vissero intorno al I secolo 
dell’era volgare, sono: Vattakera, autore del Ma/gcara 
(«Condotta di base»: circa 1.250 strofe); Kundakunda, 
un prolifico scrittore e mistico molto ammirato, autore 
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del Samzayasara («L'essenza della dottrina») e del Prava- 
canasara («L'essenza dell’insegnamento»); e Sivarya, 
che compose l’Aradhana («La realizzazione»), che con- 
tiene più di 2.000 strofe. 

Questi libri segnano l’inizio di un importante genere 
letterario, che fu coltivato anche dagli $vetambara. Uno 
dei trattati fondamentali di questa categoria è opera di 
Umasvati (circa II secolo d.C., molto probabilmente 
uno $vetàmbara): con piccole varianti, entrambi i grup- 
pi accettano l’autorità del suo Tattvarthadhigama Sutra 
(«Il stra per raggiungere il significato dei princìpi»), 
una sintesi dottrinale, in sanscrito, composta di 350 
aforismi. La scelta del sanscrito dimostra che i jainisti 
erano disposti ad affrontare dibattiti polemici con altre 
scuole di pensiero e a confrontarsi sulla terminologia e 
sui termini con i brahmani. 

In questa fase, le raccolte canoniche e gli scritti pre- 
cedenti al canone furono integrati con nuove composi- 
zioni, spesso chiamate 4r4yoga, «esposizione». Tra il I e 
il xv secolo d.C. si produsse così un'enorme massa di 
letteratura che affrontava ogni genere di argomenti: 
dialettica, logica, politica e diritto religioso, grammati- 
ca, argomenti scientifici, poemi epico-lirici dedicati alla 
«storia universale», dbarmakatha («narrazioni sul dirit- 
to [jainista]»), katbanaka («brevi storie» che illustrano 
gli insegnamenti dottrinali), poesia gnomica e inni. No- 
nostante l’attività letteraria jainista non sia in realtà mai 
terminata, a partire dal XIV e Xv secolo essa ha perduto 
molta parte della sua antica forza e originalità. 

Le pratiche religiose. Le pratiche religiose dei jaini- 
sti dipendono da due principali fattori: alcune sono 
specificamente jainiste, altre provengono dall’ambiente 
dell’India, giacché hanno molti paralleli con le norme e 
le osservanze degli asceti brahmanici e dei monaci 
buddhisti. 

Tutti i jainisti sono membri della quadruplice con- 
gregazione (s477gha), composta di monaci e di mona- 
che, di laici e di laiche. Essi condividono la comune fe- 
de nel triratna («i tre gioielli»): sarzyagdarsana («retta 
fede»), samzyagiiina («retta conoscenza») e samzyakcari- 
tra («retta condotta»). L’osservanza dei «tre gioielli» 
fornisce le condizioni per il raggiungimento della libe- 
razione dalla schiavitù, che può essere ottenuta sola- 
mente dal rirgrantha, il monaco jainista «libero da lega- 
mi», sia esteriori che interiori. Perciò le pratiche ideali 
sono quelle valide per la comunità religiosa maschile. I 
laici, comunque, possono celebrare alcune cerimonie 
(come il culto delle immagini, una pratica mutuata dal- 
l’Induismo), anche se in realtà esse infrangono alcune 
delle proibizioni accettate da tutti. Sia i laici che i mo- 
naci devono prendere voti solenni (vrat4), che formano 
la base dell’etica jainista e che guidano la vita dei fedeli. 

I monaci e le monache prendono i cinque «grandi 


voti» (mabavrata), giurando di astenersi da 1) nuocere 
alla vita, 2) discorso menzognero, 3) prendere ciò che 
non è dato, 4) mancanza di castità e 5) appropriazione. 
Un sesto vrata consiste nell’astensione dal cibo e dalle 
bevande durante la notte: esso ha come scopo evidente 
quello di evitare di nuocere agli insetti, che potrebbero 
non essere visti nell’oscurità, ed è pertanto una conse- 
guenza del primo. 

La vita di Mahavira è considerata il modello ideale 
per ogni fedele. Mentre egli, tuttavia, viveva in perfetta 
solitudine, i monaci e le monache comuni vivono in una 
«compagnia» (gara, gaccha), dove si avvalgono del con- 
siglio dei superiori e dell’attiva solidarietà dei confratel- 
li. Il gara è ulteriormente suddiviso in unità più piccole. 

L’anzianità nel gruppo e la gerarchia hanno un ruolo 
molto importante, giacché gli anziani sovrintendono al 
benessere materiale e spirituale della compagnia: l'w- 
padbyéya è uno specialista nell’insegnamento delle scrit- 
ture, l’704rya, invece, funge da maestro spirituale. La 
piena ordinazione si raggiunge dopo un breve noviziato. 
che dura circa quattro mesi. L'ammissione come novi- 
zio è soggetta a un esame preliminare. Al momento di 
abbandonare la sua casa il novizio rinuncia a ogni posse- 
dimento e la sua testa viene rasata. In seguito riceve l’e- 
quipaggiamento del monaco (la ciotola per l'elemosina. 
la scopa, un fazzoletto, il perizoma) e l’insegnamento 
delle formule di base o «obbligazioni» (4vafyaka). La 
piena ammissione richiede l'impegno formale a obbedi- 
re ai cinque grandi voti sopra ricordati. I nirgranths 
(«monaci») sono anche detti bbiksu («mendicanti») o 
sidhu («devoti»); le rirgranthî («monache») sono chia- 
mate bbiksuni o sidhvi. I monaci e le monache devone 
mantenere il massimo riserbo. La condizione delle mo- 
nache, naturalmente, è sempre inferiore a quella dei mo- 
naci. 

La giusta condotta religiosa è minuziosamente deti- 
nita da regole che trattano della residenza e degli spo- 
stamenti, dell’elemosina, dello studio, della confessione 
e della penitenza. Durante i quattro mesi della stagione 
delle piogge i gruppi religiosi rimangono stabili in una 
località; oggi sono apprestati per loro stabili luoghi & 
rifugio (updfraya), spesso nelle vicinanze di un tempio. 
dove i seguaci laici si recano in visita per chiedere con- 
siglio e per ascoltare gli insegnamenti. Durante il resto 
dell’anno i membri dell’ordine vagano di luogo in luo- 
go, muovendosi continuamente e con circospezione 
sulle lunghe vie dell'India. Sia il giorno che la notte so- 
no divisi in quattro parti uguali (paurusi), ciascuna cor 
occupazioni prescritte: la prima e la quarta paurusi dei 
giorno e della notte sono riservate allo studio, la secon- 
da paurusi del giorno e della notte alla meditazione, la 
terza della notte al sonno e la terza del giorno alla rac- 
colta dell’elemosina (Uttarajjbaya 22,11s.; 175.). 


La questua è di fondamentale importanza in una co- 
munità in cui i membri non posseggono nulla: pertanto 
essa è minuziosamente codificata. Come sempre avvie- 
ne in India, anche le prescrizioni relative al cibo sono 
assai rigorose: per essere «puro e accettabile» il cibo 
non deve essere preparato appositamente per il mona- 
co e non deve assolutamente contenere alcuna particel- 
la vivente. Perciò il monaco, così come anche il laico, 
sono costretti a essere strettamente vegetariani, al pun- 
to che dovrebbero bere soltanto acqua sterilizzata. Da- 
ta l’importanza attribuita al cibo, la maggior parte delle 
pratiche ascetiche «esteriori» (che comprendono, tra 
l’altro, anche posture complesse) consiste in restrizioni 
nel numero, nell’abbondanza e nel condimento dei ci- 
bi. Il digiuno può perfino prolungarsi fino alla morte 
(samlekbhanà), che nel qual caso è considerata «la morte 
del saggio». 

Mendicare e digiunare sono compiti che devono es- 
sere effettuati con grande attenzione e devono essere 
preceduti dalla confessione (4/ocan4) e dal pentimento 
(pratikramana), che sono considerati attività essenziali. 
Confessione e pentimento si ripetono a intervalli rego- 
lari (ogni due settimane) e, idealmente, ogni giorno. Es- 
si sono fondamentali nella lista delle dieci penitenze 
che, insieme con la buona educazione, il servizio, lo 
studio, la concentrazione mentale e l'abbandono, for- 
mano le sei austerità «interiori». Queste sono state spe- 
cificate fin dalla più antica tradizione e sono così per- 
fettamente integrate nella dottrina che non si possono 
mettere in dubbio le aspirazioni intellettuali e spirituali 
del Jainismo. 

I fedeli laici, detti frzv4k4 (« ascoltatori») o upasaka 
(«servitori»), possono a loro volta prendere i cinque vo- 
ti principali, simili ma mitigati rispetto ai mabavrata, e 
perciò chiamati arnuvrata («voti minori»). Essi includo- 
no abizisà («nonviolenza») e satya («veridicità»). Ac- 
canto ad essi sono previsti tre «voti rafforzanti» e quat- 
tro «voti di disciplina spirituale», dei quali l’ultimo, ma 
non per questo meno importante, è dina («la carità»). 
Dana possiede un ampio spettro di connotazioni: nel 
suo senso più ristretto il termine si riferisce natural- 
mente all’elemosina, che assicura l’esistenza dell’asceta 
e perciò la trasmissione della dottrina. Infine il laico do- 
vrebbe fare regolarmente visita ai maestri mendicanti e 
venerarli. Seguendo l’esempio fornito dai monaci, i lai- 
ci osservano anche i sei doveri «obbligatori», e coltiva- 
no il retto stato mentale (spesso partecipando a pelle- 
grinaggi in luoghi sacri), praticano regolarmente la me- 
ditazione, osservano il digiuno nell’ottavo e nel quat- 
tordicesimo giorno dei periodi di luna crescente e ca- 
lante e confessano i propri peccati. Una cerimonia assai 
popolare è la Samvatsari («l'annuale»), celebrata per un 
periodo che varia fra gli otto e i dieci giorni durante la 
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stagione delle piogge, quando si celebra una generale 
confessione dei peccati e una richiesta di perdono uni- 
versale. 

Queste pratiche sono molto importanti in una dottri- 
na che sottolinea l'impegno individuale e che considera 
i jainisti come spiriti isolati e liberi. La comunità jaini- 
sta, tuttavia, non è stata capace di ignorare le aspirazio- 
ni devozionali dei laici, che sono spesso attratti dal ri- 
tuale induista. Per questo motivo, sebbene il culto tem- 
plare (con l'accensione e l’offerta di lampade, di fiori 
recisi e di frutta, la preparazione di pasta di sandalo, 
ecc.) implichi violenza, le pratiche di culto sono di fatto 
tollerate, in quanto considerate in grado di aiutare, in 
ultima analisi, il progresso dei fedeli. La maggior parte 
delle scuole (ma non gli sthanakvasi) permette agli up4- 
saka di visitare i templi e di partecipare ai rituali, com- 
prese alcune solenni celebrazioni come quelle in cui i 
digambara adornano la testa della statua di Bahubali a 
Sravana Belgola, che ogni dodici anni richiamano folle 
immense. (Bahubali era figlio del principe che in segui- 
to divenne il primo tirthamkara dell’epoca attuale 4v4- 
sarpini). Si ritiene che tutte queste pratiche guidino l’a- 
nima al raggiungimento della «perfezione» (siddbi), 
agendo come veicolo per mezzo del quale si attraversa 
la corrente delle innumerevoli nascite che, durante il 
corso di numerosi eoni, l’individuo deve affrontare nel- 
l’immensità del cosmo. 

Mitologia e cosmologia. La rappresentazione jaini- 
sta del cosmo (/oka) è simile (ma non identica) alle de- 
scrizioni brahmaniche comuni. [Vedi COSMOLOGIE 
INDUISTA E JAINISTA]. Il cosmo si compone di tre 
parti principali: il mondo inferiore, quello mediano e 
quello superiore. Esso viene spesso globalmente rap- 
presentato come una colossale figura umana ritta in 
piedi, la cui enorme base è costituita da sette inferni, 
popolati da esseri le cui azioni passate sono state vio- 
lente e malvagie, e che di conseguenza soffrono terribi- 
li tormenti. 

Paragonato agli altri due, il «mondo di mezzo» 
(Madhyaloka) è estremamente piccolo e assomiglia a un 
disco sottile. Esso, tuttavia, ha una grande importanza 
perché in alcune sue aree circoscritte prevalgono il tem- 
po e la legge della retribuzione, vivono diversi generi di 
uomini (tra cui gli 4ry4) e si possono ottenere il risveglio 
spirituale e la perfezione. Ciò è possibile in alcune delle 
sue parti più interne, specialmente nello dvipa («isola») 
circolare situato nel centro del Madhyaloka: questo è il 
Jambudvipa («continente dell'albero della melarosa»), 
che ha esattamente al suo centro il monte Mandara (o 
Meru) e, nella sua parte meridionale, l’India (Bharata). 
Esso è circondato da numerosi anelli di oceani che si al- 
ternano ad anelli di continenti-isole. 

Di tanto in tanto, le divinità vengono dagli altri due 
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mondi a visitare il Madhyaloka. Altre divinità apparten- 
gono ad esso: molto al di sopra della sua superficie, a 
diverse altezze, si trovano le divinità stellari (soli, lune, 
pianeti, costellazioni e stelle) che sovrintendono ai con- 
tinenti inferiori e che si muovono ruotando intorno al 
monte Meru. I soli e le lune percorrono metà del cir- 
cuito in ventiquattr'ore, cosicché ne esistono due per ti- 
po, a distanza di 180° l’uno dall’altro. 

Il mondo superiore, che comincia molto al di sopra 
delle stelle, risulta una controparte gradualmente sem- 
pre più pura del mondo inferiore. Vicino alla sommità 
del /oka, infine, si trova il luogo a forma di ombrello ro- 
vesciato (o di falce di luna) in cui sono radunati i siddh4 
(«perfetti», cioè le anime liberate). 

Le divinità si trovano in tutti e tre i mondi e sono 
suddivise in quattro classi principali. Soltanto l’uma- 
nità, comunque, può produrre i profeti jainisti, che so- 
no chiamati tirthamkara, letteralmente «facitori del 
guado» attraverso l'oceano delle rinascite. 

Come altri sistemi indiani, il Jainismo paragona il 
corso ciclico del tempo (k4/2) al movimento di una ruo- 
ta e lo divide in periodi ricorrenti chiamati k4/pa («eo- 
ni»). Ogni ka/pa ha due fasi, ciascuna delle quali è ulte- 
riormente divisa in sei ere. Nella prima fase discenden- 
te (2vasarpini) un declino progressivo conduce da una 
grande prosperità alla terribile miseria, che durante la 
seconda fase ascendente (utsarpini) diminuisce pro- 
gressivamente, fin quando, di nuovo, si raggiunge la 
grande prosperità. Il primo Jina di ciascuna fase è nato 
nel corso della terza era, che è caratterizzata da prospe- 
rità mescolata a sofferenza. Attualmente noi ci trovia- 
mo nella quinta era di un’avasarpini il cui primo Jina fu 
Rsabha; i successivi ventitré tirtbarzkara vissero nella 
quarta era, che terminò settantacinque anni e otto mesi 
e mezzo dopo la morte di Mahavira (cioè, secondo i jai- 
nisti, nel 527-526 a.C.) 

La dottrina. I dogmi del Jainismo sono ben delineati 
nel canone $vetambara e nei testi precedenti al canone 
dei digambara, sistematicamente presentati nel Tatt- 
varthadhigama Sutra. Illustreremo ora, in primo luogo, 
la logica jainista (per la maggior parte elaborata un po’ 
più tardi, probabilmente per rispondere ai requisiti del- 
le controversie), insieme con la teoria della conoscenza. 

La conoscenza (j#4na), della quale i jainisti distin- 
guono cinque tipi, è un attributo essenziale dell'anima 
(iva). Essa culmina nel kevala-jiiana, l’onniscienza as- 
soluta e perfetta. [Vedi anche JNANAI]. 

Il sistema della logica jainista è caratterizzato dalle 
teorie complementari del syadv4da («[differenti] possi- 
bilità») e del nayavida («[metodo di] approccio»). La 
prima teoria afferma che ciascun enunciato, sopra qua- 
lunque oggetto, non è valido in assoluto, ma sotto una 
delle sue «numerose condizioni» (da qui il suo altro no- 


me anekantavada): considerando che un oggetto «può 
essere» (5yZd) così, oppure non così, e così via, si distin- 
guono sette modalità di asserzione. La seconda teoria, 
invece, definisce sette punti di vista principali (generi- 
co, specifico, ecc.) dai quali considerare un oggetto. I 
jainisti adottano una posizione empirica. 

Il Jainismo può essere considerato un sostanzialismo 
pluralista, che insiste sulla realtà del cambiamento. Il 
mondo e il non mondo sono fondamentalmente costi- 
tuiti da cinque astikaya («masse di essere»): il jîva («vi- 
ta» o anima, una monade spirituale, ma reale), da una 
parte, e le sostanze inanimate, dall’altra: esse sono ma- 
teria, spazio, movimento e stasi. À queste sostanze ina- 
nimate alcune scuole aggiungono il tempo. Tutti questi 
fattori sono eterni e di numero infinito. La materia for- 
nisce alle anime un corpo nel quale incorporarsi e la 
possibilità delle diverse funzioni corporee. Esistono 
cinque tipi di corpi, ciascuno con funzioni diverse. Tut- 
ti gli esseri corporei possiedono almeno due di essi: il 
corpo «karmico» e quello «igneo» (per la digestione). Il 
corpo karmico è il risultato dalle azioni precedenti ed è 
unito intimamente al jiv4, che riduce in schiavitù: da 
ciò derivano la nascita e la trasmigrazione, cioè la legge 
dell’universo. [Vedi anche KARMANI. 

Questa condizione di schiavitù si realizza poiché la 
materia sottile che è il risultato delle intenzioni e delle 
volizioni precedenti viene attratta verso l’anima per 
mezzo della vibrazione dei suoi «punti-anima»: questa 
attrazione (chiamata yoga) si esercita attraverso gli ele- 
menti materiali della parola, del corpo e della mente. 
La materia sottile che è stata così attratta diventa kar- 
man quando penetra l’anima. Il fedele jainista desidera 
liberarsi dell’ultimo di questi elementi materiali estrin- 
seci. Quando la vita termina, il jîva, se ha recuperato la 
sua natura essenziale, si riunisce immediatamente con 
gli altri siddha alla sommità dell’universo. Se invece non 
ha raggiunto questa condizione, passa al suo nuovo 
luogo di rinascita (determinato dal suo karrzan). Esisto- 
no quattro «modalità» di destino: umano, divino, ani- 
male e infernale. 

Il processo di schiavitù e di liberazione può dunque 
essere sintetizzato nella seguente lista di sette categorie: 
1) jiva; 2) ajiva; 3) influsso della materia karmica sul j?- 
va; 4) schiavitù; 5) blocco dell’influsso karmico (sa7v4- 
ra); 6) espulsione (rirjarà) del materiale karmico prece- 
dentemente accumulato; e 7) liberazione totale, alla 
quale talvolta si aggiungono 8) merito e 9) demerito. 
Questa lista è insieme ontologica e morale, e ci introdu- 
ce, dunque, all’etica jainista. 

L’etica. I fondamenti dell’etica jainista sono conte- 
nuti nella serie di voti che monaci e monache, da una 
parte, e fedeli laici, dall'altra, devono pronunciare. Mo- 
naci e laici, inoltre, rispettano altre proibizioni e obbli- 


ghi che sono genericamente intesi a favorire il loro pro- 
gresso spirituale. I monaci coltivano il sazzvara, il cam- 
mino spirituale che auspicabilmente sfocia nella cessa- 
zione dell’influsso karmico, per mezzo di pratiche eti- 
che e comportamentali ben stabilite e che sono general- 
mente enumerate in liste seriali, come segue: 


1. La triplice «supervisione» di attività mentali, verbali 
e corporee. 

2. La quintuplice «attenzione» a non nuocere a esseri 
viventi camminando, muovendosi, parlando, chie- 
dendo l’elemosina, o espletando funzioni escretorie. 

3. La «decuplice rettitudine», o dafa-dbarma: pazienza, 
umiltà, integrità, purezza, veridicità, controllo, austerità, 
rinuncia, povertà volontaria e obbedienza spirituale. 

4. Le dodici «riflessioni» mentali, o anupreksà, che com- 
prendono la riflessione sulla caducità delle cose, sul- 
l'impotenza dell’uomo, sul corso delle trasmigrazione 
(sar:sàra), sull’implacabile solitudine di ciascun essere 
in questo ciclo, sulla fondamentale differenza tra cor- 
po e anima, sull’impurità del corpo, sulla presenza 
dell’influsso karmico, sui mezzi con i quali tale influs- 
so può essere bloccato, sui modi in cui ci si può libe- 
rare della materia karmica, sul fatto che ogni persona 
è responsabile della propria salvezza senza l’assistenza 
di una divinità, sulla rarità dell’illuminazione e sulla 
verità (cioè gli insegnamenti presentati dai Jina, spe- 
cialmente l’insegnamento dell’40177254). 

5. Le ventidue «prove» (che vanno dalla fame alla con- 
fusione) imposte dalle sofferenze inerenti alla vita re- 
ligiosa. 


Infine i monaci eliminano i residui del karma” per 
mezzo della completa e continua ascesi (f4pa5). 

Nella tradizione e nella letteratura jainista gli elenchi 
delle virtù richieste ai fedeli laici hanno ricevuto molta 
attenzione. Alcuni elenchi includono fino a trentacin- 
que imperativi etici che incombono sul jainista non ap- 
partenente al clero, ma tutti includono i cinque azuvra- 
ta («piccoli voti», contrapposti ai r24b4vrata, i «grandi 
voti» dei monaci): nonviolenza (4bi7:54); veridicità e 
onestà in tutti gli affari (s4y2); l’idea che la ricchezza 
materiale si guadagna soltanto attraverso transazioni le- 
gittime (4steya, lett., «non rubare»); l'astensione da tut- 
te le attività sessuali illecite (bra5724); la rinuncia all’at- 
taccamento alla ricchezza materiale (aparigraba). Il pa- 
dre di famiglia o uomo d'’affari, inoltre, dovrebbe pro- 
gredire attraverso alcuni stadi superiori di rinuncia, che 
implicano una progressiva realizzazione, sempre più 
completa, di questi voti. Pertanto egli può avvicinarsi 
alla realizzazione dei voti dei monaci e, in ultima anali- 
si, può raggiungere la purezza della «morte del saggio», 
la morte per inedia (sazzlekband). 
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La vera via per la liberazione (m0ksa) è descritta dai 
jainisti come quella che include quattordici «stadi di 
qualificazione» (guza-sthana). Abbandonato lo stato ca- 
ratterizzato dalle «decisioni erronee», il sentiero condu- 
ce, in ultima analisi, all’eliminazione di tutte le passioni 
e culmina nell’onniscienza. [Vedi anche MOKSA]. 

Le strutture del culto. Un aspetto particolare della 
vita religiosa dei laici è che a loro è permessa la parteci- 
pazione ai rituali del tempio e la venerazione delle im- 
magini. Essi perciò spendono enormi somme di danaro 
per la costruzione di nuovi templi e per la restaurazione 
o la riproduzione di antichi monumenti: questi atti so- 
no insieme motivi di prestigio e azioni meritorie. 

La struttura del tempio jainista è simile a quella del 
tempio induista. [Vedi TEMPIO INDUISTA). La ca- 
ratteristica distintiva del santuario jainista è l’immagine 
del tirthamkara al quale esso è dedicato, nonché gli ido- 
li dei profeti che lo fiancheggiano oppure occupano le 
diverse nicchie che lo circondano. Spesso si aggiungo- 
no divinità secondarie (che sono molto popolari); vi so- 
no anche diagrammi simbolici e propiziatori: la ruota 
della legge jainista e i «cinque supremi»: arbat, siddha, 
acarya, upadhyaya e sidhu. Compaiono anche rappre- 
sentazioni convenzionali dei continenti, dei luoghi sacri 
e della grande congregazione festante (sarzavasarana), 
in mezzo alla quale si dice che il Jina abbia tenuto il suo 
sermone per il bene di tutte le creature. Spesso si affer- 
ma, infatti, che il tempio jainista è una sorta di replica 
di questa assemblea. Le offerte deposte nel vassoio del- 
l'offerta dai fedeli, insieme con i chicchi di riso che essi 
portano al tempio, sono simboli dei tre gioielli che of- 
frono scampo al ciclo della schiavitù (lo svastika) e con- 
ducono alla siddbi (una falce di luna sopra la figura). 

Oltre ai tirthamzkara viene ricordato anche l'esempio 
offerto dai grandi uomini: si presta omaggio, per esem- 
pio, alle «impronte» (paduk4) nella pietra dei grandi 
maestri. Soprattutto Bahubali è una fonte di ispirazione 
per i digambara: «vestita di cielo» sulla sommità del 
monte Indragiri, a Sravana Belgola, la sua colossale sta- 
tua monolitica (alta 19 metri, eretta verso il 980 d.C.) ri- 
chiama schiere di pellegrini ed è stata riprodotta in nu- 
merosi altri siti. 

I due gruppi religiosi principali differiscono su alcu- 
ni altri punti di modesta importanza, come l’elenco de- 
gli oggetti di buon auspicio e il riconoscimento di alcu- 
ni tirthamkara. La questione della nudità è stata contro- 
versa per secoli: oggi nei santuari $vetambara i t7rtha- 
mkara sono parzialmente vestiti e perfino decorati, per 
esempio con argento incastonato negli occhi. 

L’iconografia. L’arte jainista è essenzialmente reli- 
giosa. I più antichi documenti conservati sembrano ri- 
salire all’epoca dei Maurya (MI secolo a.C.) e, sebbene 
l’attività artistica dei jainisti non sia mai cessata, i loro 
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capolavori più notevoli risalgono a un’epoca che va dal 
V al xv secolo d.C. Essi furono prodotti nell'India cen- 
trale e meridionale e soprattutto nell’India occidentale 
e nel Karnataka. 

Tra i primi monumenti eretti dalla comunità jainista 
vi furono degli st#p4, ma ben presto soltanto i buddhisti 
continuarono questa tradizione, così che, in effetti, i jai- 
nisti possiedono soltanto due tipologie principali di ca- 
polavori architettonici: templi scavati nella roccia e 
strutture templari. Fin da epoca molto antica in molte 
parti dell'India le grotte sono state usate dai monaci co- 
me abitazioni. Molte furono modificate, specialmente 
nel Deccan e in Tamil Nadu, per trasformarle in santua- 
ri. Alcune sono relativamente semplici, come ad esem- 
pio a Sittanavasal. Nel corso del regno Calukya alcune 
caverne sono state scavate in modo assai elaborato sulle 
scogliere di Vatapi (Badami) e ad Aihole, dove i rilievi 
risalgono al vII secolo; sotto i Rastrakuta (tra l’vIn il x 
secolo) l’attività si trasferì a Ellora, dove i jainisti cesella- 
rono nella roccia un santuario monolitico chiamato il 
Chota («piccolo») Kailasa. 

Le strutture templari sono molto semplici. Probabil- 
mente le più antiche erano lignee; in seguito si utilizza- 
rono mattoni e calce. Le costruzioni in pietra divennero 
estremamente popolari e perciò molti monumenti si so- 
no conservati fin dal VI e vII secolo. La struttura gene- 
rale del tempio jainista assomiglia a quella del santuario 
brahmanico. La pianta di base è relativamente sempli- 
ce: numerose sale (mandapa), disposte lungo un asse 
centrale, conducono al sancte sanctorur; il loro nume- 
ro può essere aumentato e le caratteristiche decorative 
moltiplicate. I jainisti hanno in genere preferito una va- 
riante di questo schema a sale seriali, il cosiddetto tipo 
catur-mukha («a quattro facce»), che presenta un pila- 
stro portante al centro e quattro porte che si aprono 
nelle quattro direzioni e che danno accesso a una qua- 
druplice immagine di tirtharzkara. Molti dei santuari 
sono racchiusi da un recinto sacro. ; 

Alcuni siti sono famosi: nel Deccan, Sravana Belgola 
e Aihole (a partire dal IX secolo); nel Karnataka meri- 
dionale, Mudbidri («la Kasi jainista», XTV secolo); in Ta- 
mil Nadu, Tirupparuttikkunram («la Kafici jainista», XI 
secolo). Nel Nord la costruzione di templi cominciò in 
epoca assai antica, a Osia, vicino a Jodhpur, in Raja- 
sthan (dal vi secolo in poi). Nell’India centrale, Deo- 
garh presenta templi relativamente semplici (a partire 
dal va-vm secolo), mentre a Khajuraho numerosi templi 
(come il tempio di Par$vanath, costruito nel 954) non 
hanno nulla da invidiare ai monumenti brahmanici. 

I templi jainisti più numerosi e impressionanti sono, 
comunque, quelli dell’India occidentale. Molti di essi 
hanno contribuito alla fama dello «stile Caulukya». Al- 
cuni si trovano sul monte Abu, dove uno dei più antichi 


fu eretto nel 1032, e parecchi di essi sono costruiti in 
marmo bianco delicatamente levigato. Un altro impor- 
tante complesso sacro si trova sui monti Aravalli, a Ra- 
nakpur, dove il santuario principale (eretto nel 1439) è 
del tipo catur-mukha. Infine le famose città templari 
della penisola di Kathiawar sono state costruite in luo- 
ghi sacri meta di importanti pellegrinaggi: sul monte 
Girnar (a 900 metri sopra il livello del mare), e a sud di 
Palitana, dove, a 600 metri di altitudine sopra il livello 
del mare, gli edifici ricoprono i due versanti, ciascuno 
lungo circa 320 metri, del monte Satrufijaya (dal XVI se- 
colo in avanti). 

Una grande quantità di statue e di bassorilievi (talora 
di dimensioni colossali), con l’uso di pietre e di metalli 
di vario tipo, fu preparata per tutti questi monumenti. 
La lavorazione dei metalli era già ben sviluppata nel pe- 
riodo Caulukya; una statua del primo tirthamkara in 
uno dei templi del monte Abu pesa oltre 4 tonnellate. 
Per i templi e i santuari domestici sono stati sempre in- 
tagliati e fusi esemplari di minori dimensioni, mentre le 
persone più povere usavano la terracotta. 

Le raffigurazioni più caratteristiche sono le sculture 
ieratiche dei tirtbamkara (e di Bahubali): esse sono 
conformi a rigidi canoni che probabilmente furono fis- 
sati intorno all’inizio dell’era volgare (sebbene due tor- 
si rinvenuti vicino a Patna siano più antichi e risalgano 
probabilmente all’epoca Maurya). I jainisti hanno an- 
che rappresentato divinità minori, le cui immagini non 
sono altrettanto ieratiche rispetto a quelle dei tirtham- 
kara. Colonne decorate, volte, archi, fregi e pannelli, 
inoltre, adornano molti santuari (a Khajuraho, Abu e 
Ranakpur) e la loro esuberanza contrasta con la con- 
centrazione mistica e con la rinuncia e la serenità dei 
primi profeti. Le figure di tirtharzkara (seduti o in posi- 
zione eretta in meditazione) sono ora famose in tutto il 
mondo: innumerevoli statue sono collocate nei santuari 
e bassorilievi sono intagliati sulle pareti di numerose 
grotte e celle. Molte incisioni, di tutte le dimensioni, si 
possono anche osservare all'aperto, intagliate su sco- 
gliere e rocce. Forse alcune delle più note sono le enor- 
mi immagini intagliate nella roccia e disposte in fila a 
Gwalior. Altre incisioni, al contrario, appaiono estre- 
mamente delicate. 

Poche pitture murali si sono conservate, ma certa- 
mente molti templi erano decorati con pannelli dipinti. 
L'arte pittorica Jainista può essere apprezzata grazie ai 
numerosi manoscritti illustrati che sono giunti fino a 
noi. Le miniature più antiche sono su foglie di palma 
($vetambara, 1060 d.C.; digambara, circa 1110); l’uso 
della carta, che consentiva dimensioni maggiori per i 
manoscritti, aprì agli artisti svetambara del Gujarat nuo- 
ve possibilità, specialmente nei secoli XIV e Xv. Si diffu- 
se così un tipico «stile indiano occidentale», con molte 


figure stereotipate e convenzionali (caratterizzate dagli 
occhi sporgenti). Il tratto è lineare, i colori brillanti (ros- 
so, blu, bianco, verde), direttamente giustapposti l’uno 
all’altro. Considerevole fu l’attività dei miniaturisti jaini- 
sti nei cinque secoli precedenti il regno di Akbar: in 
questo campo nessuna comunità indiana ha eguagliato 
in quantità e qualità la produzione degli $vetambara. 

I jainisti si sono dimostrati abili anche nell’intaglio 
del legno, come si può ancora vedere in Rajasthan e in 
Gujarat: questa tecnica artistica fiorì particolarmente 
tra il XVII e il XIX secolo. A Patan (Gujarat) e nei suoi 
dintorni non è raro vedere finestre e porte (così come 
paraventi, persiane e i pilastri decorati che sostengono i 
piani superiori delle case private) intagliate con un’im- 
magine di Hrtharzkara oppure con segni propiziatori. 
Altri capolavori (i cui documenti conservati sono relati- 
vamente recenti, dal xv secolo in avanti, ma che certa- 
mente hanno modelli più antichi) sono i delicati templi 
di legno, pubblici o domestici, ancora numerosi in 
Gujarat. Offerti da individui abbienti della classe me- 
dia, questi santuari sono di proporzioni modeste, ma 
sono squisitamente intagliati e decorati, talora con mo- 
tivi influenzati dallo stile Moghul. Costruiti con lo stes- 
so schema, questi santuari domestici dei jainisti del 
Gujarat (alcuni risalenti al xv secolo) sono anch'essi 
elegantemente decorati, così come le dimore dei ricchi 
abitanti di centri come Ahmedabad, Patan, Palitana e 
Cambay. Anche se non ampiamente diffusi come quelli 
precedentemente menzionati, essi costituiscono auten- 
tici capolavori dell’arte jainista. 

Alcune importanti personalità jainiste. Il successo 
dei jainisti è dovuto all’energia e al coraggio di una co- 
munità molto unita. Alcune notevoli e brillanti persona- 
lità hanno da sempre influenzato il movimento, come 
Devarddhi, che guidò il concilio di Valabhi (o di Ha- 
ribhadra, nell’vi secolo), grande commentatore e scrit- 
tore $vetambara, sia in pracrito che in sanscrito. Altri 
personaggi, come Kundakunda e Hemacandra, sono 
fortemente e brillantemente rappresentativi delle ten- 
denze del movimento, come fece Hiravijaya presso la 
corte di Akbar. Più recentemente, lo stesso Mohandas 
Gandhi rese omaggio al gioielliere e poeta jainista Ray- 
chandrabhai Mehta (1868-1901). Fu questo il periodo 
in cui, dopo due o tre secoli di relativa stagnazione, eb- 
be luogo un risveglio religioso, grazie a monaci e laici il- 
luminati. Tra coloro che parteciparono a questo rinno- 
vamento uno dei personaggi più celebri, anche in Occi- 
dente, è stato Vijaya Dharma Suri (1868-1922). Merita- 
no una menzione, tra i digambara, anche Hiralal Jain 
(1898-1973) e A.N. Upadhye (1906-1975); tra gli sve- 
tambara, invece, ricordiamo coloro che con la loro col- 
laborazione resero possibile la fondazione del Lalbhai 
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Punyavijaya (1895-1971), Kasturbhai Lalbhai e Pandit 
D.M. Malvania (un discepolo del filosofo Sukhlalji, 
1880-1978). 

Nel corso del tempo il Jainismo, che è sempre rima- 
sto una piccola minoranza, ha comunque occupato un 
posto di rilievo nella storia dell'India. Pur nel suo carat- 
tere originale, la cultura jainista è stata influenzata dal- 
l’ambiente brahmanico circostante. Nella direzione op- 
posta, comunque, essa ha spesso incoraggiato e influen- 
zato alcune tendenze dell’Induismo, tra le quali forse le 
più notevoli sono l’importanza attribuita all’ascesi e la 
fede nell’abirzsa. 

[Vedi anche TIRTHAMKARA e la biografia di 
MAHAVIRA. Per l’influsso jainista sul pensiero indui- 
sta e buddhista, vedi AHIMSA]. 
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COLETTE CAILLAT 


JAYADEVA (tardo xI secolo), poeta e sar indiano 
che compose il poema lirico drammatico Gitagovinda. 
Il poema è dedicato al dio Krsna e si focalizza sul suo 
amore per la pastorella Radha, durante un rito di pri- 
mavera. Per esprimere la complessità dell'amore divino 


e di quello umano, Jayadeva utilizza la metafora della 
passione intensa terrena. L’erotismo religioso del Gita- 
govinda procurò la santità al poeta e un vasto pubblico 
al suo poema. 

Vi sono diverse tradizioni circa il luogo di nascita di 
Jayadeva e la regione della sua attività poetica. Gli stu- 
diosi moderni del Bengala, dell’Orissa e del Bihar han- 
no sostenuto che Jayadeva fosse originario delle loro re- 
gioni, ma la prova più convincente lo associa al culto di 
Jagannatha di Puri nella seconda metà del XI secolo. Il 
poema nacque nell’India orientale, dove ottenne mag- 
gior popolarità, ma nei secoli successivi alla sua compo- 
sizione si diffuse in tutto il subcontinente indiano. Già 
nel XII secolo venne citato nelle iscrizioni di un tempio 
in Gujarat (India occidentale). In tutte le parti dell’In- 
dia esistono tradizioni di commentari e manoscritti. I 
canti del Gitagovinda sono fondamentali per la musica 
devozionale visnuita e vengono ancora cantati nei tem- 
pli dall’Orissa al Kerala. Il testo rappresenta uno dei 
maggiori soggetti della pittura dei Rajput. 

Jayadeva è il nome che il poeta ha in comune con 
Krsna, il divino eroe del suo poema, che egli invoca in 
una canzone con il ritornello «Jaya jayadeva bare» («vit- 
toria, dio della vittoria, hare!»). Tutte le versioni della 
leggenda della vita di Jayadeva concordano che sia nate 
in una famiglia di brahmani e sia diventato un ottimo 
studente di sanscrito e un abile poeta. Abbandonò tut- 
tavia gli studi in giovane età e intraprese una vita asceti- 
ca, dedicando la sua vita a Dio. Durante la sua esisten- 
za raminga non avrebbe mai sostato sotto un albero per 
più di una notte, per paura che l'attaccamento al posto 
potesse violare la sua promessa. La sua vita ascetica si 
concluse quando un brahmano di Puri lo convinse che 
Jagannatha stesso, il Signore del mondo, aveva ordina- 
to il suo matrimonio con la figlia del brahmano, Pad- 
mavati, che era stata offerta al tempio come danzatrice. 
Padmavati servì suo marito e condivise con lui la devo- 
zione per Jagannatha. Mentre Jayadeva componeva. 
sua moglie danzava sui suoi versi, e così nacque il Gita- 
govinda. Nel processo di composizione del poema. 
Jayadeva raggiunse il punto più intenso nella supplica 
di Krsna per Radha, quando il dio le ordina di porre il 
piede sulla sua testa, in un simbolico gesto di vittoria 
Per rispetto nei confronti di Krsna, il poeta esitò a com- 
pletare il distico. Andò a fare un’abluzione, e in sua as- 
senza apparve lo stesso Krsna, nella forma di Jayadeva. 
che scrisse il distico. Il dio mangiò poi il cibo che Pad- 
màavati aveva preparato per il marito e partì. Al ritorno 
a casa, Jayadeva comprese di avere ricevuto la grazia di- 
vina per aver esaltato l’amore di Krsna e Radha. 

La tensione emotiva del poema si dipana nei dodic 
movimenti delle canzoni sanscrite (paddvali), composte 
in versi recitativi. Le canzoni sono scritte per essere 


cantate con specifici schemi melodici (r4g4) e cicli rit- 
mici (t4/2). Vengono cantate da Krsna, Radha e dagli 
amici di Radha, che sono gli intermediari tra i due 
amanti. 

Il poema ha ricevuto ampi consensi critici nella cul- 
tura letteraria e religiosa indiana, ma il franco erotismo 
che lo denota ha portato molti commentatori indiani a 
interpretare l’amore tra Radha e Krsna come un'allego- 
ria dell'amore dell'anima umana per Dio. Nei secoli, 
numerosi lettori e ascoltatori, istruiti e popolari, hanno 
apprezzato il lirismo emotivo espresso nel Gitagovinda 
con le sue varianti sul tema della passione sentita dai 
due amanti nella separazione. 
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BARBARA STOLER MILLER 


JIVANMUKTI. Il termine sanscrito jivanmukti signi- 
fica «liberazione in vita». Una persona che ha ottenuto 
la liberazione durante la vita terrena è detta jivanmuk- 
ta. Sembra che la parola sia stata resa popolare dai se- 
guaci di Sankara, ma, già nel tardo I millennio d.C., l’i- 
dea dell’uomo liberato era comune nel pensiero religio- 
so indiano ormai da qualche secolo. Questo articolo si 
focalizza su questo concetto. 

Il fine ultimo di ogni induista è ottenere la liberazio- 
ne (mukti) dal sarzsàra, il ciclo senza fine di morte e ri- 
nascita a cui sono destinati tutti gli esseri viventi (dei, 
esseri umani, animali e spiriti inferiori). La causa della 
rinascita è il £armzan, o azione intenzionale. Tutte le 
azioni intenzionali sono originate dalla passione (r4ga) 
o coinvolgimento emotivo nel mondo. Dato che la 
mukti è liberazione dal sarzsàra, è quindi anche libera- 
zione dal karmzan e dalle sue conseguenze. Si può rag- 
giungere la separazione dal karzzan coltivando il non 
attaccamento emotivo (vaîr4ga) al mondo. 

Nelle forme di Induismo che considerano la devozio- 
ne verso dio un mezzo di salvezza, il distacco dal mon- 
do, e quindi la mukti, si può ottenere solo con la morte. 
Tuttavia, nelle religioni che hanno dominato la cultura 
indiana approssimativamente tra il v secolo a.C. fino al 
: millennio d.C., la salvezza si ottiene con un'’introspe- 
zione liberatoria, o gnosi. L'idea che la liberazione si 
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può raggiungere in questa vita è un corollario di tutte le 
religioni della gnosi. (In India, la liberazione è esplicita- 
mente ristretta agli esseri umani). Così, ci possono esse- 
re uomini già salvi, che sono privi di passione e di quel 
genere di intenzionalità che causa la rinascita: in tali ca- 
si, alla morte del corpo, la sequenza di causa-effetto 
messa in moto dal karz4r individuale finirà. 

Il contenuto della gnosi varia da scuola a scuola, ma 
per tutti gli induisti implica la consapevolezza che la 
natura essenziale di ognuno è puro spirito, immortale e 
immutabile. Tutto ciò che non è puro spirito è caduco e 
soggetto al cambiamento; è altro rispetto alla natura es- 
senziale. La distinzione occidentale tra mente e materia 
è un’analogia fuorviante, perché il pensiero indiano 
considera non spirituale molto di ciò che il pensiero oc- 
cidentale riferisce alla mente. La sola caratteristica 
«mentale» che è concessa dagli induisti allo spirito è la 
pura consapevolezza. Tutte le scuole concordano nel 
ritenere che lo gnostico, che è riuscito con successo a 
fare distinzione tra il proprio spirito puro e cosciente e 
i fenomeni transitori che comprendono tutto il resto 
della sua personalità apparente ed empirica, è liberato 
dalle sofferenze (dubkba). Molti vanno oltre e denota- 
no questo stato come beatitudine (4r4rda). 

I primi testi che riportano questo tipo di religione 
gnostica sono le prime upanisad (circa VII secolo a.C.). 
Il Buddhismo e il Jainismo sono religioni di tipo gnosti- 
co, ma le rispettive metafisiche, in modi distinti, differi- 
scono da quelle dell’Induismo; e, dal momento che il 
termine jivanmukti non è mai riferito, nemmeno in re- 
trospettiva, ai santi buddisthi o jainisti, prendiamo qui 
in considerazione solamente le formulazioni induiste 
del concetto. 

Lo gnostico induista comprende l’irrealtà dei feno- 
meni in mutazione, soprattutto la loro dualità. Si pone 
sopra il piacere e il dolore, il bene e il male. La persona 
illuminata è oltre le categorie morali, ma non farà mai 
del male, poiché è libero da qualunque attaccamento 
emozionale. Colui che ricerca questa gnosi tenderà a ri- 
nunciare alla vita del mondo, che implica delle attività 
(sessuali, economiche), che non si possono svolgere 
senza attaccamento. Le prime uparisad sottolinearono 
la ricerca intellettuale della gnosi, tuttavia nella mag- 
gior parte delle scuole essa fu perseguita attraverso la 
pratica dello yoga. Le opinioni sul fatto che l’uomo li- 
berato continui a celebrare i rituali sono profondamen- 
te diverse. 

Tutte le sette induiste posteriori furono influenzate 
dalla metafisica del Samkhya, una via atea alla salvezza. 
Lo spirito (purusa/dtran) è considerato decisamente al- 
tro dalla natura/materia (prakrt), che è una, anche se 
diversificata. Gli spiriti sono molti, sono inattivi e tra- 
scendenti, mere testimonianze coscienti dell’attività del- 
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la prakrti, la causa materiale del mondo fenomenico, che 
comprende anche le funzioni mentali e l’intelligenza. Il 
coinvolgimento con il mondo e la sofferenza nasce da 
un errore di discernimento (viveka). Una volta dissocia- 
to lo spirito dalla mente e dall’ego, si è soli e veri (keva- 
lin), non toccati dalle emozioni. Questo isolamento (ka: 
valya) dello spirito assicura che dopo la morte non ci 
sarà rinascita. Il kevalin continua a vivere dopo avere ot- 
tenuto la gnosi perché il suo karzzar, che aveva iniziato 
a portare frutti, deve esaurire il suo momento, come la 
ruota del vasaio dopo che il vasaio ha smesso di spinger- 
la. La Bhagavadgità descrive questo tipo di uomo come 
sthitaprajiia, «dal discernimento sereno». 

La scuola dell’Advaita Vedanta, fondata da Sanikara, 
accetta la visione del kevalin del Samkhya, anche se le 
basi metafisiche differiscono molto. In conformità con 
le prime upanisad, i sostenitori del Vedanta considerano 
la pluralità delle anime individuali (4t7z4”) un'illusione: 
vi è un’unica realtà, brabrz4n, con la quale tutte le anime 
devono realizzare la loro unione. La prakrti non solo è 
altro rispetto allo spirito, è in realtà non esistente. La 
nostra percezione di un mondo plurimo è un errore. 
Colui che scioglie questo errore è un jivanmukta. 

Le sette tantriche induiste hanno un’altra visione 
della mukti. Secondo questi gnostici monoteisti la sal- 
vezza si raggiunge con la grazia divina, che si ottiene 
con gli sforzi del praticante, il quale desidera trasfor- 
mare il suo corpo impuro nella pura sostanza della f4k- 
ti (l'energia di Dio, la fonte di tutte le cose). Se ha suc- 
cesso, diventa un siddha. Questa idea si trova negli Sai- 
va Tantra, nei Vajrayina Tantra e nello Hathayoga. Al- 
cuni considerano immortale il corpo puro del siddba, 
cosicché il jivanmukti giunge all’apoteosi. Alcuni spe- 
cialisti dell’alchimia (rasasfdstra) sperano di ottenere 
l'immortalità ingerendo mercurio, l'essenza di Siva, e 
alcuni tantrici credono che gli esercizi di respirazione 
possano renderli immortali, o almeno assicurare loro 
lunga vita. 


[Vedi INDIA, FILOSOFIE DELL’ e TANTRISMO)]. 
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SANJUKTA GUPTA 


JNANA. La radice sanscrita j#4 è affine all’inglese an- 
tico krawan. Quindi, su basi etimologiche, normal- 
mente il termine j#4rn4 viene tradotto con «conoscen- 
za». Sebbene questa traduzione sembri innocua in moi- 
ti contesti, in un testo filosofico che tratti di epistemo- 
logia, o pramana-Sdstra, essa si rivelerà spesso sbagliata 
e fuorviante. In effetti, in un’accezione non tecnica 
jfiana spesso significa conoscenza. Ma quando è oppo- 
sto a pramà («conoscenza» e «conoscenza episodica» . 
esso significa semplicemente cognizione o consapevo- 
lezza, ed è inteso in senso episodico. Una cognizione e 
un episodio che accade ad un soggetto, e quando tale 
episodio cognitivo diventa vero, si parla allora di cono- 
scenza, nel senso di prarz4. Dobbiamo dunque dire che 
soltanto alcune cognizioni sono conoscenze; le altre co- 
gnizioni possono essere dubbi, fraintendimenti, errori. 
falsi giudizi, opinioni e così via. 

Nell’epistemologia, il problema è formulato nel se- 
guente modo: cos'è che rende uno j#dr4, 0 evento co- 
gnitivo, parte della conoscenza, pr41:4? Generalmen- 
te, si risponde che se i fattori causali sono perfetti. e 
non interviene qualche fattore contrario o contrappo- 
sto (prattbandbaka), allora ne risulterebbe un vero 
evento cognitivo, parte della conoscenza. La scuola 
Nyaya intende lo j#dra4 in un senso più ampio. Secon- 
do il Nyaya, essere consci significa essere consci & 
qualcosa, dal momento che non esiste una cosa come 
la «coscienza pura», e ciò significa ancora una volts 
essere consci o consapevoli di qualcosa, ossia avere 
uno j#ana di qualcosa. Il soggetto conscio, o sé, è ana- 
lizzato come un oggetto che ha cognizione, o jiana. e 
l’ovvia conclusione è che uno j#4r4, o un particolare 
evento cognitivo, è una qualità (guz4) o un qualifica 
tore (dharma) del sé. 

I buddhisti, tuttavia, analizzano la persona, o sé, ir 
cinque aggregati, dei quali la consapevolezza, o l’ag- 
gregato consapevolezza, è il costituente principale. L 
sé, perciò, è soltanto una delle consapevolezze in que- 
sta visione in cui ad ogni istante nasce una consapevo- 
lezza nuova, condizionata da quella precedente e ds 
una serie di fattori correlati. Sentimenti quali piacere 
dolore e rabbia sono parte dell’evento consapevole 
secondo i buddhisti. Ma il Nyaya preferisce introdur- 


re una distinzione tra l’evento-piacere o l’evento-dolo- 
re e la nostra consapevolezza cognitiva (j#4n4a) di tali 
eventi. 

Il Samkhya ha una diversa teoria dello ji4na. Esso 
considera l’intelletto (buddbi) e l’ego, o io-cosciente 
(abamkara), come derivati (vikàra) materiali. La sostan- 
za spirituale, invece, è il purusa («uomo»). La coscienza 
è l’attributo essenziale del purusa, la realtà spirituale. 
Ma, dal momento che l’intelletto (materiale) è estrema- 
mente trasparente e ha la natura di uno specchio (se- 
condo Vacaspati), esso riflette la coscienza del purusa, 
ossia si colora di consapevolezza, e così nasce un even- 
to consapevole. Esso è chiamato vrtti («modificazio- 
ne») o trasformazione (parindrza) dell'intelletto, e costi- 
tuisce dunque l'illuminazione spirituale della forma 
mentale, ossia il bu4ddbi mutato nella forma di un ogget- 
to, che rende lo j#4r4 possibile. Nell’Advaita Vedanta, 
una speciale manifestazione di coscienza (l’autoco- 
scienza) è jiana in senso primario, mentre la vrtt7 che il 
buddhi («intelletto») ottiene è chiamata j74r4 in senso 
secondario. Dei due componenti, la vrtti comprende la 
forma dell’oggetto e distrugge il nostro velo di ignoran- 
za o lo stato di «misconoscenza» (2vidy4), ma è la parti- 
colare manifestazione di coscienza ciò che veramente 
rivela l'oggetto. 

Lo jiana assume anche un significato soteriologico. 
Si è quasi unanimemente concordi (eccettuata la scuo- 
la Carvaka) nell’affermare che un certo tipo di j#4r9, il 
tattva-jfiina («conoscenza della realtà com'è»), sia 
strumentale nell’avvicinarci alla liberazione finale dalla 
nostra schiavitù. In questo caso, naturalmente, jian4 
sta per «conoscenza». Conoscenza è ciò che ci libera 
dalla schiavitù umana. Persino il Ny4ya SAtra stabilisce 
che il bene ultimo (n:bfreyasa) deriva dalla nostra co- 
noscenza (tattva-jigna) di realtà differenti. L’Advaita 
Vedanta afferma comunemente che il brabwajigna 
(«conoscenza del brabrza») è l’ultimo mezzo di libera- 
zione: è quello che stabilisce l'identità essenziale del sé 
individuale con il Sé ultimo o universale, il brabrzan. Il 
nostro congenito fraintendimento (avidyà) crea una 
falsa separazione tra l’individuo e il brabman, ma lo 
sriana ristabilisce la loro unione finale. In alcuni testi 
buddhisti (cfr. Vasubandhu, Trir:5ik4) si distingue tra 
piana e vi-jiana e quest’ultimo è ulteriormente suddi- 
viso in dlaya-vijfigna e pravriti-vijiina. Il pravriti- 
vijiiina costituisce tutti gli ordinari eventi cognitivi 
della vita, per esempio, la cognizione del colore blu, 
mentre l’4/aya-vijfigna viene considerato il seme (bija) 
o la corrente sotterranea che causa le «onde» delle al- 
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tre esperienze cognitive e che, a sua volta, è nutrita da 
tali esperienze per continuare il processo di sa72s4ra 
(«il ciclo di nascite e morti»). Ma quando il santo ac- 
quisisce lo j#4na, in lui si compie un completo capo- 
volgimento (pardvriti) delle basi (4/aya-dfraya). Arriva 
al puro j#dna, chiamato anche dodba, che elimina la se- 
rie dei vijigna. Poiché non può sussistere alcun 
grahaka o vijiiana o comprensione quando non sussiste 
alcun gràbya, o oggetto da comprendere. Questo stato 
è detto il dharmakaya del Buddha. 

In certi testi religiosi o filosofici che promuovono il 
sincretismo, come la Bhbagavadgità, vengono menziona- 
te tre vie principali per raggiungere la meta finale di sal- 
vezza. Esse sono il karmzayoga (il sentiero dell’azione), 
lo jianayoga (il sentiero della conoscenza), e il dhak- 
tiyoga (il sentiero della devozione). Per sentiero della 
conoscenza s'intende che la conoscenza ultima, o com- 
prensione della verità ultima, è sufficiente a portare alla 
liberazione. Talvolta, però, questo sentiero è combina- 
to con il sentiero dell’azione, il che significa che i dove- 
ri religiosi e morali sono compiuti con un atteggiamen- 
to completamente distaccato (nisk44 karma). Le no- 
stre azioni finalizzate a un risultato creano schiavitù, 
ma se ci distacchiamo dal risultato, le azioni non ci pos- 
sono legare. Dunque la conoscenza dell’Ultimo, quan- 
do è combinata con tali azioni «distaccate», apre la por- 
ta alla liberazione. La bbakt, l'attaccamento devozio- 
nale e il completo abbandono alla divinità, costituisce 
la terza via. Talvolta una situazione è definita come 
jriana-karma-samuccaya-vada: lo jiiana e il karman sono 
come le due ali di un uccello, che non potrebbe volare 
con una soltanto. 

[Per la trattazione dello j#ana nel contesto dei sei si- 
stemi filosofici induisti ortodossi, vedi NYAYA; VAI- 
SESIKA; SAMKHYA; YOGA; MIMAMSA e VEDAN- 
TA; vedi anche ALAYA-VIJNANA, vol. 10]. 
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KABIR (xv secolo d.C.), uno dei santi e mistici più fa- 
mosi della tradizione indiana. Kabir è unico poiché è 
ugualmente venerato da induisti e musulmani, eppure 
la sua personalità e la sua biografia rimangono avvolte 
nel mistero. Il solo fatto certo è la sua nascita tra i jw- 
laba, casta bassa di tessitori musulmani, a Benares o nei 
suoi pressi intorno alla metà del xv secolo d.C., in un 
periodo in cui l’India settentrionale era governata dalla 
dinastia Lodi. I julabà si erano probabilmente converti- 
ti all'Islam di recente, è non è certo che Kabir fosse cir- 
conciso. Egli chiama i musulmani «turchi». 

La biografia leggendaria di Kabir include la sua pre- 
sunta persecuzione a opera del governatore musulma- 
no Sikandar Lodi e la sua iniziazione (presumibilmente 
nella fede ramaita) da parte di un santo induista piutto- 
sto misterioso conosciuto come Ramananda. In ogni 
caso, la storia più famosa su Kabir riguarda la morte del 
santo e la sua cremazione funebre a Magahar, cittadina 
dalla cattiva reputazione dell'Uttar Pradesh nordorien- 
tale, nei pressi di Gorakhpur. Poiché Kabir era in pro- 
cinto di morire, due fazioni armate di seguaci converse- 
ro presumibilmente su Magahar, pronte a combattere 
per assicurarsi il possesso del corpo del santo. Kabir si 
ritirò in una piccola tenda per morire, e, immediata- 
mente dopo la sua morte, il corpo scomparve. Non fu 
trovato nulla all’infuori di un cumulo di fiori che fu di- 
viso tra le due fazioni: i musulmani bruciarono la loro 
parte di fiori sul posto e vi eressero un cenotafio; gli in- 
duisti li cremarono e successivamente costruirono nel 
luogo della cremazione un sam4dbi (tomba commemo- 
rativa), sebbene i devoti di Kabîr più settari credano 
che i fiori siano stati cremati proprio a Benares, nell’im- 
portante Kabir Chaura Math. Successivamente, la fama 


di Kabir continuò a crescere tra gli induisti. Nel tentati- 
vo di «induizzare» il santo, i devoti raccontavano ch'e- 
gli fosse nato miracolosamente da una vedova brahma- 
na vergine; questa affidò alle acque del Gange il bambi- 
no, che fu però tratto in salvo e allevato dai ju/4b4. 
Non esiste una versione completamente autorevole 
delle Kadirvani, «le parole di Kabir». Il poeta era pro- 
babilmente analfabeta, ed è certo che non scrisse mai 
nulla di proprio pugno. Le sue parole acquisirono la 
forma dei distici popolari noti come dobà, 0 quella al- 
trettanto popolare del pada, canzone breve che funge 
da ritornello. La sua lingua era una forma indefinita di 
hindi antica, che probabilmente serviva da lingua fran- 
ca per i sant'uomini erranti del periodo. La sua elo- 
quenza era così grande che le sue «parole» si propaga- 
rono come il fuoco su larga parte dell’Hindustan, alme- 
no dal Bihar a oriente sino al Panjab e al Rajasthan a oc- 
cidente. Immensamente popolari, le Kabirvdni vennero 
imitate e interpolate ampiamente anche prima che po- 
tessero essere messe per iscritto. La testimonianza scrit- 
ta più antica si trova nel Gur4 Granth dei sikh, compi- 
lato da Gurù Arjun in Panjab intorno al 1604. Ne 
Granth i detti di Kabir sono riportati come le parole de: 
più eminente tra i dhagat (devoti o santi) predecessor: 
di Gurù Nanak, il fondatore del Sikh Panth («cammi- 
no» o «via»). [Vedi ADI GRANTHI]. Si conoscono due 
recensioni delle «parole» di Kabiîr più difficilmente da- 
tabili: una originaria del Rajasthan, conservata nelle 
Paficavini compilate dai dadiapanthi del Rajasthar 
(1600 circa) e nota come Kadbîr Granthavali, e l’altra 
conosciuta con il titolo di Bijak, divulgata, se non com- 
pilata, in Bihar dai discepoli putativi di Kabir, i quali s 
facevano chiamare kabirpanthî, nonostante egli nor 


avesse mai fondato una setta. Il Bijak rappresenta la 
versione orientale delle parole di Kabir. È possibile far- 
si un'idea corretta dei suoi insegnamenti solo attraverso 
la comparazione delle tre versioni principali. 

Molti musulmani in passato propendevano a consi- 
derare Kabir come un sufi, dal momento che molte del- 
le sue «parole» sono in parte simili a quelle dei sufi in- 
diani più liberali ed eterodossi. Gli induisti e i musul- 
mani contemporanei sono inclini a vederlo come il 
campione dell’unità indu-musulmana, sebbene Kabir 
in persona avesse espresso un rifiuto netto delle «due 
religioni» e avesse criticato aspramente i loro rappre- 
sentanti ufficiali: pandit e pande da un lato, mulla e kazi 
dall'altro. Per Kabir non esisteva alcuna religione rive- 
lata — nessun Veda, nessun Corano. Egli negò enfatica- 
mente qualsiasi autorevolezza scritturale, e mise in 
guardia la gente dal cercare la verità nei «testi sacri»: 
«Leggendo e rileggendo, l’intero mondo perì, e nessu- 
no mai divenne dotto!». 

C'è la tendenza nei tempi moderni, specialmente tra 
gli studiosi induisti di inclinazione visnuita, a vedere Ka- 
bir come un visnuita «liberale», uno contrario — come 
difatti era — alle distinzioni di casta così come al «culto 
degli idoli», ma comunque un visnuita, dal momento 
ch’egli utilizzava molti nomi visnuiti per parlare di Dio. 
In realtà, la nozione di Dio peculiare a Kabir sembra an- 
dare oltre la nozione di un dio personale, a dispetto del 
fatto ch'egli possa a lui rivolgersi con il nome di Ram o 
Khuda. Nonostante egli spesso menzioni Hari, Ram o il 
«nome di Ram», il contesto molto spesso suggerisce che 
questi sono solo dei nomi per riferirsi alla Realtà che tut- 
to pervade — una realtà al di là delle parole, «oltre ciò 
che è oltre», identificata frequentemente con s#ry4 («il 
vuoto») o con lo stato ineffabile ch'egli chiama saba. 
Ugualmente, sebbene Kabir faccia spesso riferimento al 
satgurii (il «gurz perfetto»), è chiaro che non sta allu- 
dendo a Ramananda, il suo guru putativo, né a qualsiasi 
altro guru umano. Per Kabir, il satgurà è l’Uno che par- 
la all’interno dell’anima stessa. Sebbene adotti spesso il 
linguaggio dello yoga tantrico e il suo stile paradossale 
per ispirare «la parola ineffabile», Kabir considera tutti 
gli esercizi yogici come contorsioni assurde e la pretesa 
degli yogin all’immortalità come un’assurdità totale. 

La visione che Kabir ha del mondo è tragica. La vita 
non è altro che un momento fugace tra due morti nel 
mondo della trasmigrazione. I vincoli familiari sono in- 
significanti e restano confinati nell’ambito dell’interes- 
se personale. La donna è «l’inferno». La morte abbrac- 
cia tutto: gli esseri viventi sono paragonati al «grano ar- 
rostito della Morte, un po’ nella sua bocca, il resto nel 
suo grembo». Non c’è speranza né fuga se non all’inter- 
no del proprio cuore. L'uomo deve cercare dentro sé 
stesso, sbarazzarsi dell’orgoglio e dell’egoismo, immer- 
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gersi fino in fondo alla ricerca del «diamante» nascosto 
all’interno della propria anima. Dunque, lo stato miste- 
rioso e ineffabile può essere attinto solo all’interno del 
corpo stesso — un mistero che Kabir descrive nei termi- 


ni della fusione: 


Quando io ero, Hari non era. 
Ora Hari è e io non sono più. 


Colui che ha trovato il «diamante» nascosto, colui 
che ha attraversato il «passaggio inaccessibile», quello 
ha conquistato l’eternità. La vita mortale sembra pro- 
trarsi, sebbene, in verità, niente rimane se non un’appa- 
renza fragile. Nelle parole dello stesso Kabir: 


Lo yogin che c'era è scomparso: 
Al suo posto null’altro che ceneri. 


Nella sua vividezza scabra, tersa e folgorante, lo stile 
di Kabir è unico. Le sue metafore sorprendenti e il suo 
ritmo incalzante catturano il cuore dell’ascoltatore. I 
suoi attacchi mordaci rivolti ai brahmani e ai «sant’uo- 
mini» del suo tempo non sono mai stati dimenticati da- 
gli oppressi dell’India. Probabilmente non è stata udita 
voce sì grande sul suolo indiano fin dai tempi del 
Buddha, al quale Kabir rassomiglia in molti aspetti. La 
sua visione pessimistica della vita mondana, il suo di- 
sprezzo per le scritture sacre e i guru umani, il suo ri- 
chiamo insistente all’interiorità non possono essere di- 
menticati. Il tipo di misticismo ch’egli professava può 
apparire ateo se per «Dio» s'intende una persona divi- 
na. In un certo senso, Kabir è non solo un iconoclasta 
ma potrebbe addirittura essere tacciato di irreligiosità — 
e tuttavia egli appare come un maestro della «religione 
interiore». 

[Per una panoramica generale della poesia devozio- 
nale nella tradizione indiana, vedi POESIA RELIGIO- 
SA DELL'INDIA. Per un'ulteriore trattazione specifica 
di Kabir all’interno del contesto delle tradizioni religio- 
se dell'India settentrionale, vedi TRADIZIONI RELI- 
GIOSE INDUISTE]. 
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CHARLOTTE VAUDEVILLE 


KARMAN INDUISTA E JAINISTA. Per quanto la 
cultura indiana sia in sé del tutto specifica, una comune 
convinzione sottende virtualmente a tutti i maggiori si- 
stemi del pensiero e della pratica religiosi dell’Asia me- 
ridionale: il comportamento di una persona porta irre- 
vocabilmente a un’adeguata ricompensa o punizione, 
commisurata a tale comportamento. Questa, per dirla 
in breve, è la legge del karman. 

L'importanza dell'idea di karzz4n non è limitata alle 
religioni del subcontinente. Ed è probabilmente vero 
che nessun'altra nozione derivata dalle tradizioni sacre 
dell’India abbia mai avuto maggiore influenza di quella 
del karzzan sulle visioni del mondo riprese da culture 
extraindiane, perché in essa vi sono i fondamenti di un 
gran numero di dottrine scaltramente etiche, psicologi- 
che, metafisiche e sacerdotali. La parola tradotta nelle 
varie lingue canoniche dell’Asia (pali, k47724; tibetano, 
las; cinese, yeb o yin-kuo; giapponese, gò o inga) è stata 
per secoli un elemento chiave del lessico religioso. Inol- 
tre, in epoca recente, il termine kar4 (forma nominati- 
va del sanscrito karmzan) è entrato nel vocabolario delle 
lingue europee, prima in opere indologiche di carattere 
tecnico e, con le ultime generazioni, anche nell’uso po- 
polare e colloquiale. 

Questo termine deriva dalla radice verbale sanscrita 
kr, che significa «agire, fare, causare», e sottintende l’i- 
dea che si compia un qualcosa facendolo, che si crei 
agendo. Può essere interessante notare che alcuni lin- 
guisti vedono la radice indoeuropea della parola kar- 
man (ossia, *kwer, «atto») nel termine cerizzonia, che ha 
il duplice significato di combinazione di atti sacri ese- 
guiti secondo norme prescritte, e di sistema di retto 
comportamento che fa girare adeguatamente il mondo. 
Tali significati valgono, in parte, per karrzan. La nozio- 
ne di karman, che in origine si riferiva al corretto svol- 
gersi dell’attività rituale, venne eticizzata così da signifi- 
care ogni attività retta in generale. In accordo con que- 
sta tendenza, i pensatori religiosi e sociali e i filosofi 
della medicina indiani, in particolare quelli che si inte- 
ressavano delle dottrine della rinascita e delle origini 
della sofferenza (ma anche dei problemi ad esse corre- 
lati, come l’origine della personalità e la giustificazione 
dello status sociale), estesero ancor più il significato del 
termine. In questa nuova accezione, il karzzan venne a 
denotare il sistema impersonale e transetico all’interno 


del quale la situazione attuale di ogni individuo nel 
mondo è ritenuta essere il frutto di semi piantati dal 
suo comportamento e dalle sue intenzioni passati, e la 
convinzione secondo la quale in ognuna delle azioni 
presenti di un individuo vi siano altri semi che avranno 
un effetto continuo e determinante sulla sua vita quan- 
do daranno frutto in futuro. 

Le scelte linguistiche (per esempio, il sanscrito phala, 
«frutto»; dija, «seme», ecc.) sono particolarmente coe- 
renti nel corso della lunga storia delle religioni indiane. 
Alcuni studiosi hanno visto in tale coerenza la prova di 
una ecologia agricola e di un sistema di valori basato su 
un certo tipo di conoscenze, quali il sapere che un cam- 
po ben seminato produce buon grano; che la terra por- 
terà nuove nascite se i semi sani troveranno in essa un 
posto per attecchire e crescere; che l'apparente morte 
di una pianta in autunno è soltanto il processo col qua- 
le la pianta si assicura il rinnovamento in primavera; e 
che la vita, quindi, è un ciclo periodico di morte e rina- 
scita determinato dalle condizioni favorevoli o sfavore- 
voli delle nascite precedenti. 

Probabilmente originata, dunque, dall'esperienza 
agraria dell’India indigena, la nozione di una legge im- 
personale di causa ed effetto pervase in seguito l’ideo- 
logia (spesso decisamente non agricola) del ritualismo 
vedico, lo yoga, il Vedanta, la medicina ayurvedica e il 
teismo settario, ponendosi tra i temi centrali nelle argo- 
mentazioni delle scritture jainiste e buddhiste. Ciò non 
significa che tutte queste tradizioni condividano gli 
stessi insegnamenti riguardo alla natura dell’azione, alla 
desiderabilità del risultato e al meccanismo effettivo 
che lega i due termini. Al contrario, a tal riguardo le vi- 
sioni variano ampiamente, e ciò significa che non esiste 
un'unica nozione del karzzan che accomuni tutta l'Asia 
meridionale. 

Nozioni rituali antiche. Nel XI secolo a.C., i poeti 
che composero gli inni sacri delle Mantrasambità vedi- 
che cantarono le lodi agli dei in tono riverente, di sup- 
plica e talvolta di adulazione. Le divinità erano esseri 
potenti, che controllavano la vita degli abitanti della 
terra, ma che, tuttavia, potevano venire propiziati e ac- 
contentati con doni sacrificali, e che s’interessavano di 
piani di battaglia, corse di carri, giochi d’azzardo ed 
enigmi. I braàbrzana vedici (dal 900 a.C., e per alcuni se- 
coli seguenti) presentano le immagini di elaborate azio- 
ni sacerdotali compiute allo scopo di offrire tali doni e 
intrattenimenti agli dei, a vantaggio (in forma di ric- 
chezze, prestigio, immortalità e così via) della persona 
che pagava per avvalersi degli esperti servigi dei sacer- 
doti e dei loro assistenti. Questo compito sacerdotale e 
noto come karzzan, l’«azione» rituale intrapresa per ur 
fine particolare. Dal momento che i riti erano spesso al- 
quanto costosi e i loro benefici non sempre immediata- 


mente percepibili, ai patroni si doveva fornire la certez- 
za che il loro sostegno alla cerimonia avrebbe presto o 
tardi portato loro un qualche beneficio futuro. 

Gli argomenti a difesa di questa nozione, secondo la 
quale i benefici di un rituale presente potevano essere 
colti nel futuro, entrarono a far parte dei fondamenti 
delle successive dottrine di rinascita e trasmigrazione. 
Si può seguire tale sviluppo grazie all’uso di sinonimi, o 
di quasi sinonimi, della parola k4r24r. Per esempio, il 
termine :st4pàrta («il compimento di ciò che si deside- 
ra») si riferisce a una sorta di pacco, o qualcosa del ge- 
nere, che contiene tutte le azioni di un individuo e che 
lo precede nel mondo a venire, dove stabilisce un posto 
per lui (cfr. Rgveda 10,14,8). Anche i brabmana descri- 
vono le ricompense come eventi che accadranno nel fu- 
turo, e definiscono il sacrificio come ap#rva-karman, 
«azione i cui risultati non si sono ancora visti». 

Le testimonianze suggeriscono che nel primo perio- 
do brahmanico gli dei fossero generalmente liberi di ac- 
cettare o di respingere i doni e non fossero quindi tenu- 
ti a contraccambiare il favore. Col tempo, però, i filoso- 
fi della Piùirva-Mimamsa arrivarono a definire il rituale 
in termini magici: se il sacerdote ha compiuto corretta- 
mente le azioni previste, allora ha il controllo sugli dei, 
che sono costretti dagli schemi del rituale a rispondere 
nel modo in cui il sacerdote desidera. Al contrario, il 
compimento scorretto della cerimonia da parte del sa- 
cerdote porta alla certa rovina, sua e del suo patrono. 
Per questi pensatori, dunque, il karzz4an non implica il 
volere divino, ma è parte di un sistema metafisico im- 
personale di causa ed effetto nel quale l’azione produce 
una risposta automaticamente manipolata. La nozione 
brahmanica di karzzan s'incentra così sulla convinzione 
che una persona nasca in un mondo che si è creata essa 
stessa (cfr., per esempio, Kausitaki Bribmana 26,3). Ciò 
significa che ogni azione nel rituale è importante e pro- 
duce un risultato di qualche tipo, e lo produce irrevo- 
cabilmente. 

Nozioni di rinuncia. La tradizione di rinuncia offre 
due contesti principali per l'elaborazione della nozione 
di karman. Le upanisad speculano, tra gli altri argomen- 
ti, sull'azione umana e sulle sue conseguenze in questa 
vita e in quelle a venire; la letteratura dello yoga offre 
invece un approccio più sistematico e pragmatico alla 
liberazione dalle conseguenze delle azioni. 

Il karman nel pensiero delle upanisad. I composito- 
ri delle “parisad più importanti (dall’vim al v secolo 
a.C.) generalmente videro due vie aperte davanti a co- 
lui che muore. Il sentiero più basso, quello in cui la per- 
sona alla fine ritorna sulla terra con una nascita succes- 
siva, è descritto come la «via dei padri» (pitryina) ed è 
percorso da coloro che compiono i rituali in vista di un 
guadagno materiale. Il sentiero più alto, la via degli dei 
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(devayana), è quello che non conduce alla rinascita in 
terra ed è intrapreso da coloro che hanno rinunciato ai 
fini mondani e che praticano una vita ascetica nella fo- 
resta. La Brbadaranyaka Upanisad 4,4,4 descrive tale 
processo mediante la dottrina secondo cui, come un 
orefice dona una forma nuova e più bella a una pepita 
grezza, così l’anima che lascia il corpo al momento del- 
la morte si foggia un corpo nuovo e migliore. La felicità 
umana non è che un frammento della beatitudine rag- 
giunta da chi diviene uno spirito celestiale (r24r5y4- 
gandbharva), beatitudine che è a sua volta esigua se para- 
gonata a quella di un karzza-deva, un essere umano che 
si è trasformato in dio grazie alle sue azioni (cfr. Taitti- 
riya Upanisad 2,8 e Brbadaranyaka Upanisad 4,3,33). 

Per comprendere la nozione brahmanica del rituale 
in termini antropologici piuttosto che sacerdotali, pos- 
siamo dire che i saggi delle upanisad insegnavano che 
tutte le attività fisiche e mentali erano un riflesso inter- 
no del processo cosmico. Di conseguenza, essi sostene- 
vano che ogni azione, non soltanto quelle compiute in 
un rituale pubblico, portasse a un fine. Il comporta- 
mento passato di un individuo ne ha determinato la si- 
tuazione presente, e l'insieme delle sue azioni nel pre- 
sente struttura le sue condizioni future. Quindi, l’affer- 
mazione della Brbadaranyaka Upanisad secondo cui «in 
verità, si diviene buoni mediante le buone azioni e cat- 
tivi mediante le cattive» (3,2,13) ben rappresenta l’inte- 
ro campo d’azione del karzzan nelle uparisad. Da que- 
sta nozione dipende l’idea che la situazione terrena e la 
personalità siano determinate dal desiderio dell’indivi- 
duo: ossia, il desiderio agisce sul volere; il volere porta 
ad agire in un certo modo; e, da ultimo, le azioni recano 
risultati proporzionali e adeguati alle azioni stesse. 

La maggior parte dei compilatori delle upantsad più 
importanti disdegna le azioni compiute in vista di un 
godimento di piaceri mondani, poiché tali scopi mate- 
riali conducono necessariamente da una rinascita all’al- 
tra, in un ciclo senza fine caratterizzato da insoddisfa- 
zione e, di conseguenza, da infelicità. «Il passaggio tor- 
tuoso da una nascita all’altra [s4:par#ya] non risplende 
per colui che è puerile, incauto e illuso dal luccichìo 
della ricchezza», dice il Signore dei Morti a Naciketas. 
«Pensando “questo è il mondo, non ve n'è un altro”, 
egli continuerà a ricadere sempre sotto il mio potere» 
(Katha Upanisad 2,6). 

Il solo modo per spezzare questa ruota della vita e 
della morte (sarzs4ra) che gira in tondo consiste nel li- 
berarsi dalle strutture e dai processi del karrz4n. I com- 
pilatori delle uparisad affermarono che questa libera- 
zione potesse aver luogo grazie alla pratica dello yoga o 
all'intervento di una divinità suprema, che viveva al di 
là del regno del karmzan. [Vedi UPANISADI. 

Il karman nello yoga classico. I filosofi e gli esperti 
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dello yoga classico concordarono con l’idea upanisadi- 
ca che le circostanze dell’esistenza di un individuo sono 
determinate dalle sue azioni. Come alcuni di quei saggi, 
anch'essi affermarono che il karzzan implicasse quella 
che potrebbe essere definita una sostanza che conduce 
l’anima da un corpo a un altro, poiché passa da una na- 
scita all'altra. Lo Yoga S#tra di Patafijali (in cui la parte 
di testo che tratta questo tema fu composta nel II seco- 
lo a.C.) analizza i modi in cui tale passaggio ha luogo. 
Ogni atto (k4r7724) compiuto come risultato di un desi- 
derio crea ciò che è conosciuto come karrzdfaya, ossia 
l’«accumulazione per il ricettacolo del karzz4n», che 
può essere benefico o nocivo a seconda della qualità 
dell’atto stesso. Il k4rrz4f2ya può essere inteso come un 
tipo di seme che maturerà nella vita presente oppure, se 
non riuscirà a giungere a completa maturazione, in 
un’altra vita (adrstajanman). Questo seme racchiude 
anche le propensioni personali (sarzsk4ra) dell’indivi- 
duo, compresi quei temi o quelle memorie impressi a li- 
vello inconscio nella mente (v4sand) e che servono co- 
me fonte delle cinque abituali «afflizioni» (k/efa) perso- 
nali: ignoranza, ego, attrazione smodata, odio e volontà 
di vivere (cfr. Yoga Sutra 2,3) I klefa tendono a raffor- 
zare l’errata opinione che l’attività diretta a qualche fi- 
ne sia desiderabile, e così facendo costituiscono la prin- 
cipale ragione per cui gli esseri umani continuano ad 
essere intrappolati nella ruota della vita e della morte. 
Se una persona muore prima che tutto il k4r7724f2y4 che 
ha accumulato sia smaltito, quel residuo karmico si 
congiunge con i suoi pensieri, desideri e sentimenti ir- 
realizzati, alla ricerca di un nuovo corpo la cui natura 
sia ricettiva a quelle particolari propensioni, ove esso 
possa entrare (4pzra, lett. «riempire») e attraverso il 
quale i semi non maturi possano portare frutto. Una 
persona con una passione per il cibo, per esempio, po- 
trà rinascere come maiale. Alla fine si ottiene quel che 
si vuole, anche se occorre più di una vita per riuscirci. È 
qui sta il problema. Poiché per ottenere ciò che si vuo- 
le si ha bisogno di un corpo, e per avere un corpo si ha 
bisogno di nascere. La nascita porta alla morte, e la 
morte porta alla nascita. A meno che il ciclo non venga 
interrotto, esso non si ferma mai. 

Senza valori diretti all'ottenimento di scopi terreni, 
una persona cesserà di comportarsi secondo i propri de- 
sideri, e senza il desiderio non si può accumulare resi- 
duo karmico, semi immaturi. Lo yoga classico, quello 
rappresentato da Patafijali, presenta la figura dello yogir 
alle prese con una serie di pratiche medianti le quali la 
persona può liberarsi dal processo karmico. Grazie a 
questi esercizi, colui che medita riduce il potere dei £/e- 
fa compiendo azioni che si oppongono al loro adempi- 
mento. Tradizionalmente, ciò significa praticare la ri- 
nuncia ascetica ai piaceri fisici. Grazie alla rinuncia, non 


possono nascere nuovi k/esa, e grazie a meditazioni sem- 
pre più sottili i k/efz passati che ancora rimangono sono 
così diluiti che non producono più karrz4f4y4. A questo 
punto, la persona (purusa) all’interno dello yogin non ha 
più bisogno di un corpo perché non ha più karrd$aya 
immaturi, e alla morte del corpo attuale non migra più 
in un’altra vita. Il purusa è liberato dalle istanze intrap- 
polanti che provenivano dalle afflizioni abituali e speri- 
menta il ka:valya, l’«autonomia». [Vedi YOGA]. 

Nozioni ontologiche o materialistiche. I termini bia 
(seme), karmafaya (residuo karmico), visanà (tracce 
psicologiche) e altri suggeriscono una nozione, general- 
mente comune in Asia meridionale, secondo la quale le 
azioni di un individuo creano qualche «cosa» che poi si 
lasciano dietro. Talvolta, le upanisad descrivono il kar- 
man quasi come una sostanza, che non soltanto influen- 
za le nascite successive di un individuo, ma che può an- 
che essere passata da una persona all’altra, specialmen- 
te da padre a figlio. La Kausitakîi Brabmana Upanisad. 
per esempio, racconta di un padre morente che trasferi- 
sce il suo karzzan al figlio dicendo «ti affido i miei atti» 
(2,15). Il figlio deve allora compiere azioni espiatorie, 
così che il padre possa essere libero dalle conseguenze 
del suo comportamento errato (cfr. Brbadiranyaka Upa- 
nisad 1,5,17). 

Le pratiche rituali con le quali si integra o si attenua 
il karman acquisito dagli antenati ricorrono in diverse 
cerimonie frauta vediche e p#j4 induiste, praticate fin 
dal tempo dei brabmana e dei dharmafastra. Esse com- 
paiono, per esempio, nei riti postclassici s4pindikarana 
e bali durante i quali palline di riso e altri cibi, che si ri- 
tiene contengano il karzz4r di un antenato, sono offerti 
al defunto nel corso della cerimonia. 

I testi medici indiani della tradizione 4yurveda con- 
cordano nel ritenere che il karzz47 sia un'entità in qual- 
che modo materiale che può essere passata da una ge- 
nerazione all'altra. La Carakasambità (1 secolo d.C.). 
per esempio, sostiene che il karzz4» risiede nella sostan- 
za (dravya) ed è una delle cause della buona o della cat- 
tiva salute fisica. Per questo motivo, il karzz4an è consi- 
derato un fattore importante nell’eziologia medica e 
nelle tecniche di fertilità, nelle quali un padre e una ma- 
dre compiono certe azioni per far sì che l'embrione 
(garbba, talvolta chiamato «seme») possa acquisire gli 
elementi karmici più desiderabili o di buon auspicio in 
modo tale che ne nasca una persona forte e di ammire- 
vole carattere. 

I pensatori di gran lunga più dogmatici riguardo alla 
natura materiale del k4r7z4r, tuttavia, sono i jainisti, che 
fin dal VI secolo a.C. seguono gli insegnamenti e le tradi- 
zioni del fondatore del Jainismo, Mahavira Vardhama- 
na. Nella dottrina jainista in generale è centrale la nozio- 
ne secondo cui l’entità vivente (yiv4, «vita») all’interno 


di una persona è per natura beata e intelligente. Gli in- 
segnamenti tradizionali talvolta descrivono il jiva come 
un’energia pura, incolore e trasparente e sostengono 
che tutte le infinite creature dell’universo, inclusi anima- 
li, piante e rocce, oltre agli esseri umani, posseggono al 
loro interno tale vita eterea e cristallina. Ma, sempre se- 
condo il pensiero jainista, il mondo spaziale occupato 
dai jiva è permeato da una sorta di polvere sottile o di li- 
quido sporco che esiste da tempo immemorabile e che si 
«infila», in certo qual modo, in ogni jiva, imbrattandone 
e infettandone la natura originale con un colore (/esya), 
la cui sfumatura e intensità corrisponde alla quantità di 
desiderio, odio e amore con i quali questo essere compie 
ogni data azione. Questa sostanza glutinosa e torbida è 
il karman. Un'azione virtuosa e disinteressata attrae sul 
siva i colori più chiari e meno opachi, che a malapena 
oscurano la natura del j7v4, in confronto al colore scuro 
e fangoso recato dagli atti causati da profitto personale. 
La quantità e il colore del karmzan che aderisce a ogni 
dato jiva determina le condizioni e le circostante della 
successiva rinascita. Le persone competitive, violente, 
vanagloriose devono sopportare il peso del karzzan e 
affonderanno sempre più giù nelle loro vite, rinascendo 
come demoni o animali che si nutrono di altri animali; 
gli esseri gentili, responsabili e compassionevoli a poco 
a poco ripuliranno i propri jiv4 dal loro gravoso karzmzan 
e si solleveranno, mediante la rinascita, verso l’illumina- 
zione. 

Anche la violenza non intenzionale, tuttavia, appe- 
santisce il jy7va con le macchie del karmzan. Perciò, la tra- 
dizione jainista esige un’assoluta 4bi7754, un’astensione 
completa dall’uccidere o dal ferire qualsiasi essere vi- 
vente. I jainisti, quindi, sono assolutamente vegetariani, 
e alcuni, cercando con ogni mezzo di alimentarsi sol- 
tanto con cibo che non derivi in alcun modo da esseri 
che hanno incontrato una morte violenta, rifiutano an- 
che di raccogliere i frutti ancora attaccati alla pianta, 
aspettando piuttosto che cadano (poiché maturi) da sé. 

Un jiva si libera dai legami delle rinascite soltanto 
quando smette di accumulare nuovo karzzan e riesce a 
rimuovere il karzzar che c’era già. Quest'impresa è de- 
scritta come lunga e ardua, e necessita di molte vite per 
essere completata. Sebbene la disciplina necessaria pos- 
sa essere praticata da membri laici della comunità, se- 
condo la tradizione soltanto i jainisti rinuncianti posso- 
no intraprendere le austerità e la rigorosa concentrazio- 
ne mentale di cui hanno bisogno per rimuovere il kar- 
man dai loro jiva. Colui che, attraverso molte vite asce- 
tiche, ha completamente rimosso la nube di karmar dal 
proprio jiva è detto siddha (che è «riuscito») o kevalin, 
un essere onnisciente e illuminato. L’asceta per eccel- 
lenza in questo caso è Mahavira Vardhamana, che, se- 
condo la tradizione digambara, vagò nudo e senza di- 
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mora praticando la nonviolenza, la sincerità, l’onestà, la 
rinuncia e l’astinenza sessuale. [Vedi anche JAINISMO 
e la biografia di MAHAVIRA]. 

Una nozione teistica: il karman nella Bhagavadgita. 
Alcuni pensatori dell’India antica misero in evidenza 
problemi pratici nell’attitudine di rinuncia nei confronti 
del karmzzan. Per esempio, se tutte le azioni, incluse quel- 
le buone, portano conseguenze, allora tutte le azioni, 
comprese quelle buone, non conducono inevitabilmen- 
te alla rinascita? Significa forse che si deve rinunciare a 
tutte le azioni, comprese quelle buone? Non è la rinun- 
cia pur sempre un’azione, e quindi apportatrice di resi- 
duo karmico, e lo stesso desiderio di liberazione non è 
pur sempre un desiderio? Lo scopo finale della rinuncia 
a tutte le azioni non porta proprio a una morte volonta- 
ria, dal momento che per vivere si deve attivamente 
mangiare e respirare, e non è il suicidio stesso conside- 
rato un male e dunque un’azione autolesionistica? 

L’autore o gli autori della Bbagavadgità (circa I seco- 
lo a.C.) mostrano di essere consci di questi problemi. 
Benché generalmente riconoscano il valore della medi- 
tazione disciplinata (cfr. Bbagavadgità 6,10-6,13), que- 
sti filosofi videro tuttavia l'impossibilità dell’inazione 
completa, perché «anche il mantenimento del corpo fi- 
sico richiede attività» (3,8). 

Ammettendo quindi che non si può restare inattivi, e 
allineandosi così con la filosofia sociale presentata nei 
dbarmasastra e riportata dalla letteratura induista orto- 
dossa di tipo legale, che sottolinea le specifiche respon- 
sabilità spettanti alle persone a seconda dell’occupazio- 
ne e dello stadio di vita, gli autori della Bhagavadgità 
presentano l’idea che si debbano compiere gli obblighi 
(niyata) relativi alla propria posizione in società (sva- 
dbarma), e che meglio li si compie, più puro sarà il ri- 
sultato (Bhagavadgità 18,23; 2,31). La preferenza perso- 
nale non deve aver niente a che fare con i propri dove- 
ri. In effetti, compiere bene il dovere di un altro è peg- 
gio che compiere male il proprio (3,35; 18,45-48). 

La Bhagavadgità giustifica la sua dottrina con un ar- 
gomento teologico: le responsabilità sociali provengono 
dalla legge divina (Bhagavadgità 3,15a). Perciò, i sacer- 
doti dovrebbero compiere i rituali, i soldati combattere 
in battaglia, e i mercanti condurre i loro affari (18,41- 
44) non perché essi vogliano farlo, bensì perché è dio a 
ordinarlo loro. Se le loro azioni vengono compiute in 
modo adeguato, esse non possono essere considerate 
malvagie e non condurranno perciò alla rinascita. 

Ma se l’azione in sé non conduce alla rinascita, allora 
cos'è che vi conduce? Gli autori della Bhagavadgità 
condividono la nozione diffusa in Asia meridionale se- 
condo cui l’azione karmica nasce dal desiderio; da que- 
st'idea essi sviluppano la dottrina che è il desiderio di 
ottenere certi risultati, e non l’azione in sé, ad originare 
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il meccanismo del processo karmico. Per questi saggi, si 
ottiene la libertà dai legami del karrzan non quando si 
smette di agire, ma quando si agisce senza il desiderio, 
quando si rinuncia all’attaccamento per i frutti delle 
proprie azioni (Bhagavadgità 4,19-23). 

Secondo la Bhagavadgità e altri simili testi devoziona- 
li, questa rinuncia al desiderio di fini specifici può esse- 
re ottenuta soltanto mediante il bhakt:-yoga, la resa 
amorevole alla volontà di Dio. Le azioni rituali compiu- 
te secondo le regole sono meritorie, e la meditazione 
ascetica conduce alla liberazione. Ma queste due moda- 
lità di azione richiedono ricchezze, o sono difficili da 
perfezionare. Citando significativamente Krsna (ossia 
dio) stesso, la Bhagavadgità offre una risposta teologica 
a queste difficoltà: «Coloro che in me depongono tuttii 
loro atti [kar724:], che non hanno altra gioia che me e 
mi adorano raccogliendo in me il loro pensiero con una 
disciplina esclusiva, per costoro io sono colui che li ri- 
trae prontamente dall’oceano della trasmigrazione e 
della morte» (12,6-12,7b); coloro che considerano le 
proprie azioni come azioni di Dio e il risultato come vo- 
lontà di Dio «anch'essi sono liberati dagli atti [kar- 
man]» (mucyanti te'pi karmabbib, 3,31d). 

[Per le nozioni teistiche del kazar, vedi BHAGA- 
VADGITA e BHAKTI. Per una trattazione dei ruoli 
complementari di karzzan e dbarma, vedi DHARMA 
INDUISTAI]. 
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KRISHNAMURTI, JIDDU (1895-1986), leader spi- 
rituale indiano. Jiddu Krishnamurti conquistò la cele- 
brità proponendo una versione unica della filosofia e 
del misticismo indiani attraverso conferenze dal carat- 
tere carismatico, addirittura ipnotico, che attiravano un 
pubblico numeroso da tutto il mondo. 

Sebbene insegnasse una filosofia che sembrava ra- 
sentare l’ateismo, Krishnamurti, come viene chiarito 
nella sua biografia autorizzata, fu soggetto, per tutta la 
vita, a momenti di purificazione spirituale profonda. 
Questa purificazione finì per essere chiamata «il pro- 
cesso» e indicava, per chi vi assistette, che il suo «sé su- 
periore» si staccava dal corpo ed entrava in ciò che 
sembrava essere uno stato di coscienza trascendente. 
Questo stato era accompagnato talvolta da forti dolori 
al capo e al dorso. L'esperienza di Krishnamurti fu col- 
legata al risveglio della kundalini, praticato in alcune 
forme di spiritualità indiana. La sofferenza che accom- 
pagnava questa esperienza si presentava solo in alcune 
circostanze e non impedì la sua opera di insegnamento: 
invero, essa contribuì allo stato di esaltazione nel quale 
Krishnamurti conobbe l’identità con la vita nella sua 
totalità e la libertà incondizionata ch'egli cercò di tra- 
smettere alle migliaia di persone che lo seguivano, at- 
traverso le continue conferenze, i libri, le registrazioni 
su cassetta e le registrazioni video pubblicate dalla sua 
organizzazione. 

Krishnamurti nacque a Madanapalle, una piccola cit- 
tadina dell’attuale Andhra Pradesh, a nord di Madras. 
Era di casta brahmana. Il padre, Narianiah, fu esattore 
di affitti e, successivamente, magistrato distrettuale sot- 
to il governo britannico. La madre, Sanjeevama, morì 
quando Krishnamurti aveva dieci anni. Suo padre si oc- 
cupò di lui e dei suoi fratelli fino a che, una volta anda- 
to in pensione, non gli fu concessa l'autorizzazione a 
trasferirsi nella tenuta della Società Teosofica, situata 
appena fuori Madras. Questo trasferimento ebbe luogo 
nel gennaio del 1909, quando Annie Besant era presi- 
dente internazionale della Società Teosofica. Collabo- 
ratore stretto della Besant era Charles W. Leadbeater, : 
cui poteri di chiaroveggenza, così egli affermò, gli per- 
misero di riconoscere la potenziale grandezza spirituale 
di Krishnamurti osservando la sua aura mentre giocava 
sulla riva del mare all’interno della proprietà della So- 
cietà Teosofica. 

Secondo gli insegnamenti teosofici promulgati da 
H.P. Blavatsky e H.S. Olcott, fondatori della Societa 


Teosofica, il destino spirituale dell'umanità era nelle 
mani di «maestri», esseri umani altamente evoluti che 
avevano trasceso l’esistenza materiale e vivevano su un 
piano superiore. Leadbeater e la Besant insegnavano 
che il Signore Maitreya, il Maestro del Mondo, si sareb- 
be incarnato in questa età in modo simile a quello in cui 
Sri Krsna (la divinità induista) e Gesù apparvero nelle 
ere precedenti. Krishnamurti era un candidato possibi- 
le a divenire il veicolo di una tale manifestazione, ma 
doveva essere preparato e messo alla prova prima di 
poter realmente ricoprire un ruolo simile. 

Krishnamurti e suo fratello Nitya furono «messi in 
prova» (cioè sottoposti a rigorosa verifica e preparati 
per essere guide spirituali) da un maestro chiamato 
Kuthumi il primo agosto 1909, quando Krishnamurti 
aveva quattordici anni. Da quel momento in poi Krish- 
mamurti venne allevato e sostenuto economicamente da 
un circolo di uomini e donne inglesi e americani dell’al- 
ta borghesia, e posto sotto l'esame attento del ben più 
ampio gruppo dei teosofi che lo vedevano alle riunioni 
pubbliche. Un’organizzazione chiamata l'Ordine della 
Stella d'Oriente fu fondata da George Arundale, emi- 
nente teosofo del periodo, al fine di promuovere la pro- 
gettata vocazione di Krishnamurti. 

Krishnamurti e Nitya lasciarono l'India nel 1911 per 
la loro prima visita in Inghilterra. Fatto ritorno in In- 
dia, il padre diede loro il permesso di ritornare in In- 
ghilterra per compiere gli studi sotto la tutela della Be- 
sant, e nel 1912 firmò un documento che rendeva effet- 
tiva la presa in carico dei figli. Alla fine del 1912, Naria- 
niah intentò una causa contro la Besant per riacquisire 
la tutela dei figli, e accusò Leadbeater e Krishnamurti 
di essere coinvolti in una relazione sessuale. Nel 1914, 
la Besant, dopo essere stata giudicata colpevole dalle 
corti indiane, vinse l'appello al Consiglio della Corona 
di Londra. Sia lei sia Leadbeater furono scagionati dal- 
le accuse di Narianiah. Krishnamurti e Nitya rimasero 
in Inghilterra durante questo periodo e furono prepa- 
rati da un tutore agli studi universitari. Ciononostante, 
Krishnamurti non riuscì a superare gli esami di ammis- 
sione a Oxford e non ottenne mai una laurea, sebbene 
avesse studiato per molti anni privatamente e avesse ap- 
preso l’inglese, il francese e un po’ di sanscrito. 

A partire dal 1920 circa sino allo scioglimento del- 
l'Ordine della Stella (ufficialmente l'Ordine della Stella 
d’Oriente) nel 1929, i doni straordinari di Krishnamurti 
come conferenziere pubblico e il suo punto di vista in- 
dipendente sulla ricerca spirituale divennero evidenti. 
Egli parlò sempre più frequentemente alle riunioni del- 
la Società Teosofica in India, nei Paesi Bassi e in Ameri- 
ca settentrionale. Talvolta, durante alcuni di questi in- 
contri, alludeva a sé stesso in un modo tale da implicare 
ch'egli stesse parlando in qualità di Maestro del Mondo. 
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(Nitya, fratello di Krishnamurti e suo fedele compagno, 
morì di tubercolosi a Ojai, California, il 13 novembre 
del 1925; la lotta di Krishnamurti con il dolore che que- 
sta perdita lasciò, plasmò il suo giudizio a proposito del- 
la «schiavitù della mente»). La formulazione di insegna- 
menti particolari propri, però, lo alienò dal cuore della 
direzione della Società Teosofica, che comprendeva la 
Besant, Leadbeater, Arundale e C. Jinarajadasa, i quali 
affermarono di avere ricevuto comunicazione da parte 
dei Maestri della loro contrarietà alla crescente indipen- 
denza di pensiero di Krishnamurti. La morte della Be- 
sant nel 1933 pose fine al legame tra Krishnamurti e la 
Società Teosofica, e, in seguito a questa rottura, egli fu 
ripudiato per un certo periodo da chi la guidava. In ogni 
caso, i successori di Jinarajadasa alla presidenza della 
Società Teosofica, Nilakanta Sri Ram e Radha Burnier, 
cercarono di ristabilire una relazione cordiale con Kri- 
shnamurti, che visitò la sede della Società Teosofica ne- 
gli anni che precedettero la sua morte. 

L’opera di Krishnamurti come maestro indipendente 
combina in ultima analisi due approcci. Innanzitutto 
egli viaggiò in tutto il mondo seguendo un programma 
di conferenze. In India parlò spesso a Madras e a Bom- 
bay e, occasionalmente, a Delhi e a Benares. Tenne 
conferenze a Saanen in Svizzera, a Brockwood Park in 
Inghilterra, e a New York e a Ojai (dove stabilì la sua 
residenza) negli Stati Uniti. In secondo luogo fondò nu- 
merose scuole negli Stati Uniti, in Canada, in Europa e 
in India, dove gli studenti delle scuole superiori veniva- 
no educati affinché perdessero l’aggressività e acquisis- 
sero il discernimento universale di Krishnamurti. Un 
aspetto degno di nota dei suoi ultimi anni di vita è co- 
stituito dall’interesse ch’egli suscitò negli scienziati. 
Dialogò più volte con gruppi o singoli individui della 
comunità scientifica sulla possibile connessione tra i 
suoi insegnamenti e le diverse teorie contemporanee in 
campo fisico, per esempio. Uno degli ultimi libri che 
pubblicò, The Ending of Time (1985), fu scritto a quat- 
tro mani con David Bohm, professore di fisica teorica 
al Birkbeck College, Università di Londra. 


BIBLIOGRAFIA 


Le biografie di Krishnamurti scritte da Mary Lutyens, Krisb- 
namurti. The Years of Awakening, New York 1975, e Krisbna- 
murti. The Years of Fulfillment, New York 1983, furono lette, se- 
condo quanto dice l’autrice, da Krishnamurti prima della loro 
pubblicazione e i fatti da esse riportati nonché le loro interpreta- 
zioni vennero da lui approvati. Il mio articolo si basa su questi 
volumi, sulle discussioni avute con personalità della Società Teo- 
sofica e su osservazioni personali. Il testo Cardles in the Sun, 
London 1957, scritto da Emily Lutyens, madre di Mary Lutyens, 
riferisce della relazione che legò l’autrice a Krishnamurti nel pe- 


206 KRSNA 


riodo in cui lei e altri si occuparono della sua educazione duran- 
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to che Krishnamurti ricevette nella compilazione di quelle anno- 
tazioni riguardò l'ortografia e la punteggiatura, sebbene al tem- 
po dei suoi scritti egli fosse solo quindicenne e padroneggiasse 
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KRSNA, il cui nome significa «nero» o «scuro», è tra- 
dizionalmente collocato nel pantheon induista accanto 
a Rama come uno dei due 4vatàra più importanti del 
dio Visnu. Gli induisti di oggi non mettono in discus- 
sione la sua genealogia divina, tuttavia, assieme alla 
maggior parte dei loro antenati vissuti nell'ultimo mil- 
lennio, lo ritengono più importante per la loro fede ri- 
spetto a Visnu. Nei circoli visnuiti si sente spesso dire, 
citando un passo del Bbagavata Purana, che «Krsna è 
Dio stesso» («Krsnas tu bhagavan svayam», 1,3,27), 
non una semplice parte o manifestazione della totalità 
divina. Nella devozione degli induisti contemporanei, 
egli, meglio di chiunque altro, simboleggia l’amore di- 
vino (premza), la bellezza divina (r4pa), e una qualità 
dell’azione senza scopo, giocosa e affascinante (/774) che 
porta in sé un'impronta specificatamente divina. Nei 
secoli recenti, Krsna è stato adorato soprattutto come il 
bambino birichino di un villaggio di pastori (Vrndava- 
na), dove scelse di iniziare la sua carriera terrena, e l’a- 
mante impareggiabile delle donne e delle fanciulle di 
quel luogo. Nei tempi antichi, tuttavia, furono gli 
aspetti eroici e didattici della personalità di Krsna ad 
avere più forza nel suo culto. 

Origini e storia. Molti studiosi ritengono che origi- 
nariamente Krsna e Visnu fossero due divinità indipen- 
denti. In questa prospettiva, Krsna viene visto maggior- 
mente vicino al mondo del guerriero rispetto a Visnu, 
poiché la maggior parte delle prime informazioni sul 
suo conto si trovano nelle epiche. Visnu, per contrasto, 
compare nei Veda, e quindi la conoscenza su di lui sa- 
rebbe stata trasmessa attraverso i brahmani. Non è 
chiaro in quale momento i due culti si siano fusi, o se 


siano mai stati effettivamente separati. Sicuramente al 
tempo del Visnu Purdna (circa v secolo d.C.) era già av- 
venuta la fusione: nel testo si dichiara che Krsna è un 
avatàra di Visnu. C'è però anche una serie di indicazio- 
ni a suggerire che questa identificazione fosse molto 
più antica. Una colonna a Ghosundi sembrerebbe indi- 
care che Krsna era venerato con Narayana, anch'egli 
strettamente connesso con Visnu, nel I secolo a.C. In 
una serie di icone del periodo Kushan (I-Il secolo d.C.). 
Krsna indossa delle armi tipiche di Visnu: la mazza, il 
disco e talvolta la conchiglia. 

Il Krsna a cui si fa riferimento in tutti questi casi è 
detto solitamente Vasudeva. Questo titolo patronimico 
venne da lui ereditato in quanto capo del lignaggio 
vrsni a Mathura. Vasudeva Krsna libera il trono di 
Mathura dal malvagio Kamsa, suo parente. Combatte 
con il re magadha Jarasamdha per il controllo della re- 
gione di Mathura e, apparentemente, perde. Raggiunge 
la città occidentale di Dvaraka sulle coste del mare ara- 
bico per stabilire un regno dinastico fiorente, e presta 
servizio come consigliere dei suoi cugini, i Pandava. 
nella memorabile battaglia contro i Kaurava. 

Le prime narrazioni di queste gesta si trovano in varie 
sezioni del Mababbdarata, e riferimenti ad alcune di esse 
sono presenti nel Mahabbasya di Patafijali (circa I secolo 
a.C.) e nel buddhista Ghaza Jataka. Non ve ne si trovano 
accenni, tuttavia, nelle statue prima del periodo Gupta 
Si hanno invece una serie di icone senza contesto narra 
vo. Un gruppo di sculture del periodo Kushan ritrae Va 
sudeva Krsna in compagnia del fratello Samkarsana/Be- 
laràma e di un terzo personaggio, la sorella Ekanam$a, £ 
cui ruolo nelle epiche è minimo e poco chiaro. Un'altra 
scultura raggruppa Vasudeva, suo fratello e due perso 
naggi della sua progenie. Questo gruppo corrisponde 4 
una rubrica teologica in vigore nel Paficaratra e forse nei- 
le sette bhagavata, secondo la quale Vasudeva è il prime 
di una serie di quattro manifestazioni divine (vy4ba) & 
Narayana nell’ambito umano. 

Oltre alle numerose icone di Vasudeva Krsna giunte 
dal periodo pre-Gupta, si trovano anche un certo nu 
mero di rilievi a carattere narrativo che mosrano ue 
aspetto piuttosto diverso di Krsna. È il Krsna Gopaàla. i 
pastore, tanto distinto dal Vasudeva Krsna nei test 
quanto nella scultura. I testi affermano che Krsna, ar- 
che se nato nel lignaggio vrsni a Mathura, venne adotts- 
to da una semplice famiglia di pastori abhira della cam 
pagna braj circostante e con loro trascorse l'infanzia è 
la giovinezza. Solamente una volta raggiunta la piena 
maturità tornò a Mathura per sconfiggere Kamsa. Le 
vicende di Vasudeva Krsna e di Krsna Gopala sono su- 
ficientemente diverse da far ritenere che i due persc- 
naggi fossero in origine separati. In questa ipotesi, Kr. 
sna Gopala sarebbe stato inizialmente adorato dal car 


degli Abhira, un gruppo nomade che estendeva la sua 
sfera d'attività dal Panjab e dalle regioni dell’Indo fino 
al Deccan e alla pianura del Gange intorno al Ill secolo 
d.C. Quando il clan allargò i suoi confini raggiunse l’a- 
rea del Braj, dove avrebbe incontrato i Vrsni, e la mito- 
logia di Vasudeva Krsna venne allora integrata con il 
culto abhira di Krsna Gopala. 

La supremazia di Krsna. Il Visnu Purdna e il Bbaga- 
vata Purina (circa Vv e IX secolo d.C.) considerano 
Krsna, sia come pastore che come regnante, un avatàra 
di Visnu. Il Bhagavata, che è il più importante dei due, 
dedica talmente tanta attenzione a Krsna da diventare 
preminentemente il suo libro. La stessa cosa si può dire 
della Bhbagavadgità (circa I secolo a.C.), una sezione del 
Mababharata che gareggia con il Bbagavata Purana per 
l’onore di essere oggi il più influente testo visnuita. An- 
che qui è Krsna ad avere il ruolo centrale, non Visnu. 
Krsna afferma, infatti, di essere stato egli stesso a pren- 
dere forma nei diversi avatàra e a comprendere le mol- 
teplici forme attraverso le quali il divino si rende mani- 
festo. 

Nella Gità si può intravedere come Vasudeva Krsna 
potesse essere ritenuto la suprema divinità. Egli entra 
nella Gità non come guerriero, ma come consigliere del 
cugino pandava Arjuna, che deve combattere. Non è 
coinvolto nella battaglia, ma è desideroso di servire co- 
me risorsa. Nella battaglia della vita, allo stesso modo, 
si può agire disinteressatamente avendo fiducia in Co- 
lui che è troppo grande per avere un qualche ristretto 
interesse nei conflitti terreni. La relazione indiretta di 
Krsna con la guerra dei Pandava diventa la metafora 
della sua trascendenza dal mondo, e rende Arjuna ca- 
pace di trascendere se stesso. 

Nel Bhagavata Purina, che è decisamente posteriore, 
c'è una visione simile della supremazia di Krsna, ma 
questa volta appare più la supremazia di Krsna Gopala 
che quella di Vasudeva Krsna. Il giocoso pastore danza 
con tutte le pastorelle (gop?) dell’area del Braj, moltipli- 
candosi in modo che ogni donna pensi che stia ballan- 
do solo con lei. Questa danza d'amore (rasa lla) è 
un’immagine del divino e dell’umano che si identifica- 
no totalmente l’uno nell’altro, un’assimilazione resa 
possibile dall’intensa devozione (bbakt). Questo in- 
contro, come quello di Arjuna e Krsna, relativizza l’im- 
portanza dei coinvolgimenti mondani. Nella rdsa la, la 
qualità idillica che separa la vita pastorale di Krsna Go- 
pala da quella regale di Vasudeva Krsna raggiunge l’a- 
poteosi. 

L’aspetto di Krsna come amante divino diventa pre- 
valente in Orissa e Karnataka nel XI e nel XII secolo, e 
si diffonde poi in tutto il subcontinente. In questa im- 
magine, Krsna è raffigurato con il collo inclinato, la vita 
piegata e le caviglie incrociate mentre suona il suo flau- 
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to irresistibile per richiamare le gopi (simbolicamente, 
le anime degli uomini) dalle loro preoccupazioni mon- 
dane. 

Due icone, che divennero molto importanti a partire 
dal periodo Gupta, indicano ancora un’altra via attra- 
verso la quale si sperimenta la supremazia di Krsna Go- 
pala. Una delle due rappresenta Krsna che solleva il 
monte Govardhana per proteggere gli abitanti del Braj 
dalla furia dei torrenti di pioggia, scatenati da Indra 
perché Krsna aveva consigliato agli uomini di rivolgere 
la loro devozione non più al distante dio vedico, ma 
verso il centro simbolico del regno fiorente in cui vive- 
vano, lo stesso monte Govardhana. La seconda popola- 
re immagine mostra Krsna mentre sconfigge il malvagio 
serpente Kaliya, che aveva avvelenato il fiume Yamuna 
dalle cui acque tutti gli abitanti del Braj, uomini e ani- 
mali, dipendono. In entrambi i casi, Krsna mette ordi- 
ne al caos, garantisce la sicurezza e l’abitabilità di un 
luogo, sostituisce e incorpora i poteri che erano prima 
attribuiti ad altri personaggi del pantheon. Quando sol- 
leva la montagna, supera gli dei del cielo capeggiati da 
Indra e, domando il serpente, soggioga gli spiriti degli 
Inferi, simboleggiati dalle divinità serpenti (n4ga). L’im- 
portanza di queste immagini di Krsna vincitore cosmi- 
co viene solo gradualmente soppiantata nel corso del 
tempo da quella di Krsna come amante cosmico. 

Due forme di amore. Krsna è accessibile all'amore 
dei suoi devoti principalmente in due forme — come 
bambino e come giovane — che fanno scaturire due tipi 
di affezione distinti, anche se tra loro correlati. Nei trat- 
tati sistematici, come per esempio il Bhaktirasamrta- 
sindbu del XVI secolo del teologo Rùpa Gosvami, que- 
ste due forme vengono descritte con termini separati. 
La prima è detta «amore fanciullesco» (v4fs4/ya), il sen- 
timento provato dai genitori e soprattutto dalle madri 
per i propri figli, la seconda «amore dolce» (m4dburya), 
l'emozione che unisce gli amanti. Krsna è il destinatario 
ideale di entrambi i sentimenti. Come bambino è biri- 
chino e irrefrenabile, e gli induisti moderni lo adorano 
proprio così, mostrando i suoi momenti più amorevoli 
sui calendari e sui manifesti che costituiscono gran par- 
te della dieta visiva dell'India. Come giovane è affasci- 
nante e impassibile. Nelle miniature rajpùt e in buona 
parte della poesia d'amore, che spazia dal poema san- 
scrito Gitagovinda di Jayadeva al Rasikapriyà in hindi di 
Kesavdas, egli è «l’eroe ideale» o «il condottiero» (#4- 
yaka), conosciuto nella letteratura erotica secolare. 

In entrambi i ruoli vi è un elemento che pone Krsna 
a parte rispetto a tutti gli altri. Le sue marachelle di 
bambino contribuiscono a renderlo fascinoso e sono 
riassunte nella sua inclinazione a rubare il burro appe- 
na fatto dalle gopi. La birichineria di Krsna e il suo 
straordinario appetito fanno crescere ulteriormente il 
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desiderio delle pastorelle di averlo tutto per loro, ma 
egli non può essere posseduto. Come giovane amante, 
resta irraggiungibile. Anche se si rende presente per 
tutte le gopi nella sua danza résa, gioca secondo le pro- 
prie regole e non si lascia portare entro i confini di un 
contratto domestico. L'amore che egli simboleggia su- 
pera i limiti posti da una qualunque relazione che possa 
essere vissuta in termini di dharma. 

Bambino o adolescente, Krsna è sempre un ladro, 
perché è un ladro del cuore. Persino Radha, la pastorel- 
la che la tradizione considera la sua favorita, patisce fre- 
quentemente e potentemente la sua assenza. Molta del- 
la poesia dedicata a Krsna è un lamento (viraba). Le 
donne che parlano in queste poesie esprimono desideri 
inappagati del cuore umano, come nella seguente com- 
posizione attribuita a Surdas, poeta di lingua hindi del 
XVI secolo: 


Gopala è scivolato dentro e ha rubato il mio cuore, amico. 
Rubò attraverso i miei occhi e invase il mio petto 
con un semplice sguardo — chissà come fece? — 
Anche se genitori, marito e tutti 
affollavano il cortile e riempivano il mio mondo. 
La porta era protetta a dovere; 
nulla, nemmeno un angolo era incustodito. 
Decenza, prudenza, rispetto per la famiglia — 
questi furono i tre lucchetti, e io nascosi le chiavi. 
Le porte più solide erano le arcate delle mie palpebre — 
entrare attraverso di esse era un passaggio impossibile — 
E sicuro nel mio cuore, un tesoro immenso: 
acume, intelligenza, fermezza, intuito. 
Quindi, dice Sur, egli lo rubò — 
con un pensiero e una risata e uno sguardo — 
e il mio corpo fu arso dal rimorso. 


È proprio l’elusività di Krspa che testimonia la sua 
supremazia divina. In apparenza intimamente accessi- 
bile sia come bambino sia come amante, non può mai 
essere veramente afferrato. 

Culto e rituale. Krsna viene venerato nelle case e nei 
templi di tutta l'India. Oltre i confini indiani è diventa- 
to il cuore della devozione del movimento degli Hare 
Krishna (ISKCON). I riti variano da luogo a luogo, da ca- 
sta a casta, ma alcuni dei più solenni sono quelli legati 
ai Gaudiya e Pustimargiya Sampradaya, che affondano 
le loro radici nel XV-XVI secolo con i divini Caitanya e 
Vallabha. Nei templi e nelle case di queste comunità, 
Krsna viene venerato con otto darfar («visioni» rituali) 
quotidiani, in cui il dio permette ai suoi devoti di ve- 
derlo e adorarlo nella forma dell’immagine. Nel corso 
della giornata, i suoi abiti, i gioielli e le decorazioni flo- 
reali possono essere cambiati più volte. L’abituale gior- 
nata da mandriano di Krsna viene simbolicamente os- 
servata con l’intonazione di diverse forme di canti di 


devozione. Gli abiti, le offerte di cibo e l’accompagna- 
mento musicale cambiano a seconda della stagione; le 
occasioni che occupano una posizione di speciale im- 
portanza sono le feste di Holi e Krsnajanmastami. 

Nella terra del Braj intorno a Mathura, che attrae 
pellegrini da tutta l'India nelle stagioni delle feste, que- 
ste osservanze rituali vengono amplificate con forme 
teatrali in cui Krsna si rende accessibile ai suoi devoti in 
modo ancora più vivido, attraverso gli attori-bambini. 
Nella loro rappresentazione della vita del dio fanciullo 
questi bambini brahmani della zona del Braj divengo- 
no, agli occhi dei fedeli, vere manifestazioni (svarzpa) 
di Krsna e dei suoi compagni. Ogni rappresentazione 
inizia con una danza della rsa lla, per cui il genere 
stesso è chiamato rd4sa lzlz. Nella teoria estetica sanscri- 
ta il teatro comprende tutte le arti, e Krsna, per la sua 
natura essenzialmente estetica, è ritratto con maggior 
frequenza di qualunque altro dio nell'arte, nella danza 
e nella musica indiana. Il teatro è il mezzo più appro- 
priato per fare esperienza di Krsna, perché le strava- 
ganze del dio incarnano chiaramente l’idea induista che 
la vita stessa sia un prodotto del gioco divino (/7/4). Ab- 
bandonarsi al gioco, ai giochi e alla consapevolezza che 
tutta la vita è un gioco significa esperire il mondo come 
è realmente. 

[Per ulteriori discussioni sulla mitologia di Krsna, vedi 
AVATARA; VISNU; RAMA; RADHA e VRNDAVA- 
NA. Il culto di Krsna è inoltre discusso in KRSNAISMO; 
VISNUISMO; BHAGAVADGITÀA; HOLI e LILA]. 
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KRSNAISMO. Il dio Krsna è stato uno dei personag- 
gi più popolari dell’Induismo e della cultura indiana in 
generale. Gli episodi della sua vita hanno trovato innu- 
merevoli espressioni nella letteratura e nell’arte. Di 
questo più ampio contesto culturale prendiamo in esa- 
me la prospettiva teologica e devozionale riguardante 
Krsna, che si può ridurre tendenzialmente a due diver- 
si orientamenti. Da una parte abbiamo lo sviluppo di si- 
stemi religiosi in cui Krsna è considerato un avatàra 
(personificazione) del dio Visnu. In questo caso, Visnu 
è la figura centrale e dobbiamo quindi soffermarci a 
parlare di sistemi vaiszava (altrimenti conosciuti come 
vaisnaviti o visnuiti), che possiamo etichettare comples- 
sivamente come Vazsnavismo («Visnuismo»). La sup- 
posizione di Krsna come avatàra di Visnu è dovuta a 
un’interpretazione inadeguata dei fatti. Questa suppo- 
sizione ebbe origine nella concettualizzazione indiana 
della situazione religiosa e successivamente è stata ac- 
cettata acriticamente dagli studiosi. Il concetto di «Vi- 
snuismo» ha la tendenza a includere tutti i fenomeni 
krsnaiti e risulta quindi essere esageratamente ampio. Il 
«Krsnaismo» (assieme ai termini paralleli di «Ramai- 
smo», «Radhaismo», «Sivaismo», ecc.) è un utile stru- 
mento euristico, se viene impiegato per denotare non 
già un singolo sistema, bensì un insieme di sistemi. 

La definizione più precisa di un sistema secondo la 
tradizione concettuale indiana è quella di sampradaya, 
un movimento religioso che legittima la sua ortodossia 
e la sua ortoprassi attraverso una dettagliata esegesi del- 
le scritture del Vedanta. In questo senso troviamo sola- 
mente tre sistemi krsnaiti (quelli di Nimbarka, di Cai- 
tanya, e di Vallabha). D'altra parte, ci sono molti casi in 
cui di fatto Krsna è la figura religiosa centrale. Questi 
contesti, siano essi testuali, teologici, rituali o devozio- 
nali, si possono classificare come tipologie di Krsnai- 
smo, anche se non sono un sampradaya. Infine, ci sono 
molti esempi di Krsnaismo parziale, quando il sistema 
religioso è sia krsnaita sia vispuita. [Vedi anche le bio- 
grafie di NIMBARKA, CAITANYA, e VALLABHA]. 

Il primo Krsnaismo. Il primo sistema krsnaita che ci 
sia noto è la teologia della Bhagavadgità. Quando la G?- 
tà viene letta come un’opera in se stessa e non alla luce 
della teologia visnuita che pervade il Mababbdrata, nel 
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quale è inserita, il suo carattere krsnaita è inconfondibi- 
le. Non si può pensare che nella persona fisica di Krsna 
sia contenuto un altro essere, ovvero un Visnu eterno e 
non manifesto. Così quando si dice (in 4,7): «quando il 
dbarma sta subendo un declino, Io emetto me stesso 
[nel mondo fisico]», o ancora (in 4,8): «in epoche di- 
verse Io origino me stesso [in forma fisica]», non c’è il 
minimo accenno nel testo che questo «Io» sia diverso 
da quello usato precedentemente (4,6): «Io sono senza 
nascita, dal sé immutabile...». Allo stesso modo, nella 
grande visione che Arjuna, per mezzo del suo «divino 
occhio», ha di Krsna nella sua manifestazione cosmica, 
non è suggerito un cambio di persona. Ancora più im- 
portanti sono i versi, come 14,27 o 18,54, che indicano 
la relazione esistente tra Krsna e il brabrzan: qui il brab- 
man è in qualche modo dipendente da Krsna, e incluso 
in lui. Sulla base di queste premesse teologiche, la Gità 
promuove un complesso sentiero spirituale che condu- 
ce infine alla salvezza dell’uomo. L'attenzione per i bi- 
sogni della società si combina con l’esigenza di una cre- 
scita spirituale interiore, ma entrambe vanno persegui- 
te con estrema «lealtà» (il significato primo di bhakti) a 
Krsna. Alla fine compare l’«amore» (detto «la bbakti 
più alta») congiunto con la partecipazione all’«opera- 
re» di Krsna nell’universo. [Vedi BHAKTI). 

Il resto del poema epico, di cui la Bhagavadgità non è 
che una piccola parte, è completamente di indirizzo vi- 
snuita. Verso il 1v-v secolo d.C. venne introdotto il con- 
cetto di 4vat4ra per chiarire la relazione tra Krsna e Vi- 
snu. Questo fatto ebbe notevoli e perduranti conse- 
guenze sull’interpretazione del materiale krsnaita, com- 
presa la stessa Bhagavadgità. La fonte più antica che 
possediamo sull’infanzia e la giovinezza di Krsna, lo Ha- 
rivarmsa (I secolo d.C.?), un'appendice del Mababbara- 
ta, presenta il mito inserendolo in una cornice visnuita, 
proprio come è stato fatto nel Visnu Purgra (V secolo 
d.C.?), che racconta in maniera più esaustiva la prima 
fase della vita di Krsna. Il concetto di avatàra, tuttavia, 
non assume assolutamente validità spontanea e univer- 
sale. [Vedi BHAGAVADGITA]. 

Sviluppi nell’India meridionale. Se prendiamo in 
considerazione l’India meridionale, la regione dove si 
parlava tarzil (i moderni Tamil Nadu, Kerala e la parte 
meridionale dell’Andhra Pradesh), troviamo che la figu- 
ra di Mayon viene documentata a partire dall’inizio del- 
la nostra era. Qualcuno ha supposto che Mayon fosse 
stato una divinità dravidica autonoma, ma non ci sono 
prove a sostegno di questa teoria. Invece, un’analisi più 
attenta delle fonti indica che si tratta di Krsna, o meglio 
di una figura divina dalle caratteristiche prevalentemen- 
te krsnaite con alcuni elementi di Visnu. (Quindi, do- 
vremmo parlare di Mayonismo e non di Krsnaismo in 
questo contesto). Il nome stesso, come i sinonimi Mal e 
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Mayavan, indica una persona dalla carnagione scura, 
una precisa traduzione in #272/ del sanscrito krsra. Di- 
versi ambienti trattano la situazione in modo diverso. 
Nel contesto dell’adorazione nel tempio, l’enfasi cade 
su Visnu-Narayana, ma, nell’ambito della religione po- 
polare e, di importanza fondamentale per le evoluzioni 
posteriori, tra gli intellettuali (secolari), Mayon è pre- 
sentato come Krsna, soprattutto come il giovane Krsna 
che vive tra i pastori, amoreggia con le fanciulle e gioca 
scherzi alle donne. Si parla anche della sua favorita, la 
lattaia Pinnai, per la quale doma sette tori rabbiosi. Per 
quanto possiamo inferire dalle allusioni letterarie ri- 
guardo alla situazione religiosa della prima metà del I 
millennio d.C, le canzoni, le danze e i rituali sembrano 
decisamente krsnaiti. [Vedi anche TAMIL, RELIGIO- 
NI DEI]. 

Con gli 4/v4r (VvI-1x secolo d.C.) hanno luogo consi- 

derevoli cambiamenti nella resa concettuale di Krsna. 
In generale, nei loro lavori emerge un tendenza più 
marcatamene visnuita. Pur non introducendo una di- 
stinzione concettuale tra Visnu e Krsna per mezzo del- 
la nozione di 4vatàra e anche se i nomi con cui si riferi- 
scono a dio fondono krsnaita con visnuita, l'apparato 
centrale della mitologia che sviluppano nelle poesie e 
l'erotismo che pervade la loro devozione sono rimasti 
fondamentalmente krsnaiti. L'attenzione è, in questo 
ambito, focalizzata sull’«amore nella separazione». 
[Vedi ALVARI]. 
, La situazione cambia solamente con la nascita dello 
Sri Vaisnava di Ramanuja (dall’XI, con precedenti nel x 
secolo d.C.). I legami istituzionali con gli 4/vàr vennero 
mantenuti, ma la formazione di una teologia decisamen- 
te visnuita, che aveva parentele storiche con la tradizione 
dei templi visnuiti del Paficaratra (e del Vaikhanasa), in- 
coraggiò una forma completamente differente di bhakti. 
Tuttavia, l’avatira centrale rimane Krsna, solo raramente 
superato da Rama. [Vedi SRI VAISNAVA; VAIKHA- 
NASA; e VISNUISMO, articolo sul Paricaratra]. 

Lo Sri Vaisnava non è l’unico erede della devozione 
krsnaita degli 4/vgr. Vanno considerati in questo senso 
anche due testi sanscriti. Uno è il Krsuakarnamrta di un 
certo Vilvamangala (detto «Lilasuka» o «pappagallo gio- 
coso»), di incerta datazione e probabilmente provenien- 
te dal Kerala. Intorno al 1200, l’opera era conosciuta in 
Bengala e più tardi divenne uno dei testi preferiti di Cai- 
tanya. Nel poema, l'attrazione erotica del giovane Krsna 
è esplorata da sempre nuove angolature. Tuttavia, l’im- 
portanza di questo testo svanisce in confronto al secon- 
do testo, il Bbagavata Puràna, scritto nella terra del Tamil 
intorno al IX o all’inizio del X secolo, da un poeta anoni- 
mo in un linguaggio simile a quello vedico e altamente 
poetico. Quest'opera è molto più di un purdza tradizio- 
nale. Tenta di fondere un gran numero di filoni religiosi 


e culturali in maniera decisamente krsnaita. Per quanto 
concerne la «trama» si rifà al Visnu Purana (dove Krsna 
è un cvatàra di Visnu), ma in due importanti aspetti — de- 
vozionale-letterario e metafisico — Krsna è presentato co- 
me divinità centrale. Il decimo e parte dell’undicesimo li- 
bro sono il centro strutturale dell’opera: sono diventati la 
fonte più famosa per la vita di Krsna tra i pastori del 
Vraja. Grazie alla traduzione e alla parafrasi delle poesie 
degli 4/var (Periyalvar sull’infanzia di Krsna, Antàl, Nam- 
màlvar e Parakàlan sui suoi amoreggiamenti e sulla «se- 
parazione dall’amata»), la bakt: krsnaita trova qui la sua 
massima espressione. L’enfasi della devozione è integra- 
ta dalla cornice metafisica krsnaita. Così in 1,3,28 leggia- 
mo: «Krsna è il bbagavin stesso». In 10,33,36: «Egli che 
muove il cuore di tutti gli esseri corporei, qui prende un 
corpo attraverso il piacere del gioco». Krsna è brabrzan 
e, ulteriore complicazione di questo pur4wa, l’ultima sola 
realtà. In questo modo, un insegnamento adva:ta illusio- 
nista (in cui il gioco d'amore di Krsna con le pastorelle 
può essere paragonato al gioco del bambino con la sua 
immagine riflessa nello specchio — 10,33,17) viene espo- 
sto nella sua cornice metafisica. Dal punto di vista stori- 
co, questa particolare combinazione di advaita (non- 
dualismo metafisico), bbakti sensuale e identificazione di 
Krsna con brabman si è dimostrata estremamente in- 
fluente. Quasi tutti gli sviluppi successivi della religione 
di Krsna nell’India settentrionale sono impensabili senza 
il Bbagavata Purana. 

I primi sviluppi nell’India settentrionale. La nostra 
conoscenza della situazione nell’India settentrionale 
durante il 1 millennio d.C. è decisamente limitata e non 
uniforme. Non si possono citare esempi di Krsnaismo. 
ma tuttavia una serie di fattori in questo periodo furo- 
no essenziali per la formazione delle religioni krsnaite 
successive. Numerosi riferimenti, tratti dalle varie lette- 
rature dell’epoca, rendono chiaro che Krsna godeva dì 
enorme popolarità. Nelle opere a carattere prevalente- 
mente secolare, i suoi giochi amorosi con le pastorelle 
vennero esplorati ampiamente e presero un posto ber 
definito nell’immaginario paesaggio degli amanti india- 
ni classici. Inoltre, sentiamo parlare di Radhika (chia- 
mata più tardi Radha) già dall'inizio dell’era volgare. 
come la preferita tra le pastorelle. Ella è decisamente 
diversa dalla Pinnai tamil, che i testi in sanscrito pre- 
sentano come Nila o Satya. (Qui non troviamo una vera 
e propria storia, piuttosto la situazione convenzionake 
degli amanti della poetica d'amore). Importante fu l'as- 
sociazione inevitabile di Krsna e Radhika che venne 
elaborata a livello popolare. Nelle opere religiose ‘ic 
Harivamsa, i purana, ecc.) non si apprende nulla s_ 
Radha, e l'anonimato della schiera delle persone care s 
Krsna viene spezzato solo con la sua partenza dal Vrazs 
quando rapisce e sposa la principessa Rukmini. 


L’interesse prettamente popolare per Radha e Krsna 
raggiunge il suo apice con il Gitagovinda di Jayadeva 
‘scritto in bengalese nel 1185 d.C. circa), una sorta di li- 
bretto per il teatro-danza basato sulle liti dei due aman- 
ti a causa della gelosia di Radha e sulla loro riconcilia- 
zione finale, che culmina con un appassionato incontro 
d'amore. Mentre il Bhagavata Purana, che circolava in 
quel periodo nel Nord, forniva la cornice metafisica e 
devozionale, il Gitagovinda agì da catalizzatore degli e- 
pisodi mitologici della complessa vita terrena di Krsna. 
Vedi JAYADEVA]. 

Va considerato un ulteriore fattore concomitante, ov- 
vero la speculazione sul rasa. Ci stiamo inoltrando nel 
campo dell’estetica accademica, che in India si concen- 
trò tendenzialmente sul teatro e sulla poesia. Una corni- 
ve concettuale per l’analisi dell’arte e dell'esperienza 
estetica imperniata sulla nozione di rasa (letteralmente 
«sapore») era già stata elaborata all’inizio del IX secolo 
d.C. Una buona poesia deve avere una delle otto possibi- 
li emozioni (e l’amore è in assoluto quella preferita dai 
poeti) che, per mezzo degli strumenti poetici-linguistici, 
può essere trasmessa al lettore (uditore) e in lui viene tra- 
sformata secondo il suo personale gusto estetico, secon- 
do il rasa. Considerando che le fonti più numerose sulla 
vita di Krsna erano in poesia, che attraverso i secoli si ve- 
riticò un aumento della concentrazione sui suoi amori e 
che tra le emozioni del devoto c’è il «piacere estetico» 
dell'incontro diretto con Krsna, è possibile che tutto 
questo si sia strutturato sistematicamente come dbakti- 
rasa. L'esplorazione scolastica del bhakti-rasa (e la pro- 
duzione della poesia sanscrita basata su di esso) raggiun- 
se il culmine del suo sviluppo in modo particolare nella 
scuola di Caitanya. 

Tendenze regionali nell’India settentrionale. La reli- 
sione krsnaita è documentata per la prima volta nell’In- 
dia settentrionale all’inizio del I millennio d.C. in un 
contesto rituale. La prima attestazione è la cultura tem- 
plare di Pandharpur nel sud del Maharashtra. Il dio del 
tempio viene chiamato Vitthala o Vithoba. Si tratta, con 
una certa sicurezza almeno da una fase della sua evolu- 
zione in poi, di Krsna, anche se alcuni hanno suggerito 
che l'etimologia derivi da Visnu. La sua consorte è 
Rakhumai, la forma in marathi di Rukmini. Grazie so- 
prattutto all’opera promozionale di poeti di lingua 74- 
rithi come Jfianesvar, Namdev, Tukaram e molti altri 
ispesso pseudonimi), si sviluppò nello Stato del Maha- 
rashtra e del Karnataka un sistema religioso molto po- 
polare e spiccatamente individuale. Il cielo e l’eternità, 
con Vithoba e Rakhumai come re e regina, assumono la 
forma visibile a Pandharpur. L’enfasi è posta sui miti se- 
condari dei santi legati a Pandharpur, invece che sui 
giochi amorosi della vita di Krsna (che appaiono in una 
serie di poesie di questa tradizione religiosa). 
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Il Maharashtra produsse ancora un altro tipo di reli- 
gione krsnaita (dal xM secolo in poi): il movimento au- 
stero ed eccentrico del Manbhav (Mahanubhava). In 
questa religione si contano cinque Krsna: Krsna stesso, 
sposo di Rukmini, che è in stretta relazione con Para- 
mesvara, che è qui l'assoluto; Dattatreya (una figura di- 
vina dell’Induismo del Maharashtra) e tre personaggi 
storici (Cakradhar, il fondatore del movimento e due 
predecessori) che sono identificati con Krsna. [Vedi 
MARATHI, RELIGIONI). 

Per fare un altro esempio di una forma regionale di 
Krsnaismo centrato attorno al tempio, si può citare Ja- 
gannatha a Puri, in Orissa, i cui templi cominciarono a 
essere costruiti intorno al 1100 d.C. Insieme a Baladeva 
e Subhadra, egli va immaginato in un contesto krsnaita. 
Questa connessione si andò rafforzando nel XVI secolo, 
quando Ramananda e Caitanya svilupparono nel tem- 
pio la cultura della bhakti. 

Il primo sarmpradaya krsnaita fu creato da Nimbarka. 
Sfortunatamente, sono scarse le informazioni disponi- 
bili sulla sua figura ed è quindi difficile trovare la sua 
precisa collocazione nella storia del Krsnaismo. Consi- 
derare una data precedente al XVI secolo esalterebbe la 
sua originalità nei confronti della teologia krsnaita, ma 
renderebbe la sua presunta residenza a Vrindavan (lo- 
calità vicino a Mathura, ritenuta la mitica Vindavana) 
altamente incerta. Per la prima volta nella scuola e nel- 
la tradizione del Vedanta troviamo l’identificazione del 
brabman con Krsna (e non con Visnu, come preceden- 
temente per Ramanuja e Madhva). Inoltre, Krsna viene 
qui immaginato in compagnia di Radha. 

Un altro fattore che contribuì a rendere popolare 
Krsna in tutta l’India settentrionale fu l’esistenza dei 
poeti di lingua volgare che, nelle diverse lingue e con 
svariati approcci, trattarono degli amori del dio e delle 
sue marachelle di bambino. Mentre il poeta bengalese 
Candidas (1400 d.C.?) cantò del suo tragico amore 
usando l’immagine della separazione da Radha, il poe- 
ta maithili Vidyapati (circa tra il 1350 e il 1450) unì la 
cultura erotica di corte con gli amori di Krsna e delle 
pastorelle. 

Cosa dire della località terrena in cui il mito colloca 
questi amori, ovvero Vrndavana? I seguaci dello Sri 
Vaisnava inserirono questo luogo tra le loro 108 località 
di pellegrinaggio principali (e in posizione prominente) 
a partire dal x secolo, ma non si sa cosa spinse i devoti 
del Tamil Nadu a percorrere tutta la strada fino a 
Mathura nel periodo fino al xVI secolo. [Vedi TRADI- 
ZIONI RELIGIOSE INDUISTE]. 

Brndavan (Vrindavan). Verso la fine del xv secolo 
cominciò ad essere formalmente documentato il desi- 
derio di vivere nei luoghi reali dove il dio Krsna tra- 
scorse la sua infanzia. Oggi numerosi devoti krsnaiti, 
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originari di diverse parti dell’India, si stabiliscono a 
Vrindavan con i loro discepoli. Molti templi sono co- 
struiti dove si sono «scoperti» (solitamente miracolosa- 
mente) i luoghi menzionati negli episodi dei purdya. 
Questi sviluppi si possono collegare al trasferimento 
della capitale dei Moghul da Delhi ad Agra (nel 1506) e 
alla costruzione di una grande strada tra le due città, 
che passava da Mathura. Sicuramente anche la tolleran- 
za dei regni di Akbar (1556-1605) e Jahangir (1605- 
1627) fu determinante. 

Mentre è dubbia l'ipotesi che Nimbarka (preceden- 
temente) sia vissuto a Vrindavan, sia i seguaci di Cai- 
tanya che quelli di Vallabha fanno riferimento a un al- 
trimenti oscuro Madhavendra Puri (tardo xV secolo) 
come all’originale «scopritore» del sito della mitica 
Vrndavana. Questi a sua volta sembra abbia ispirato 
Caitanya a visitare il posto intorno al 1516 e a stabilirvi 
i suoi discepoli dopo quella data. Vallabha (circa 1480- 
1533) e Haridas (circa 1500-1595) arrivarono qualche 
tempo dopo. 

Durante il XVI secolo tutta una serie di movimenti re- 
ligiosi krsnaiti ebbero il loro centro a Vrindavan. Tra 
questi vi furono i seguaci di Nimbarka e di Hit 
Harivams$ (circa 1500-1552), nativo di questa regione. 
Mentre preservarono le proprie identità autonome co- 
me sistemi religiosi, il loro comune ambiente nativo si 
manifestò in una serie di affinità teologiche e devozio- 
nali. Vallabha e la corrente del suo movimento che 
emerse in Gujarat ignorarono Radha e si concentraro- 
no su Krsna bambino, con le sue birichinate. Con il fi- 
glio di Vallabha, Vitthaladeva (circa 1518-1586), Radha 
acquisì importanza teologica, e con la poesia vernacola- 
re di Surdas (da circa il 1480 fino al 1560-1580), che i 
seguaci del movimento di Vallabha considerano uno 
dei loro poeti, l’attenzione viene focalizzata sull'amore 
tra Radha e Krsna. [Vedi SURDAS]. La poesia di Hari- 
das e di Hit Harivam$ è molto simile. I seguaci di Cai- 
tanya sottolineavano invece la «separazione» (vir4ba) 
dei due amanti. 

Questo ambiente condivide generalmente le seguen- 
ti caratteristiche. L’assoluto, cioè il brabrzan, è Krsna 
insieme a Radha (che i Vallabhiti, sotto questo profilo, 
chiamano Svamini-ji). La loro relazione può essere defi- 
nita come quella del «potente» (f2k#7747) e del «pote- 
re» (fakti), che — secondo l’esempio utilizzato dall’ Ad- 
vaita — è di «non-dualità». La precedente definizione, 
fornita dalle upanisad, di brabman come saccidinanda 
(«essere, consapevolezza, beatitudine») è trasformata 
attraverso l’enfasi posta sull’aspetto della beatitudine 
(nel quale gli altri due vengono inclusi); Radha è la h/4- 
dini-fakti di Krsna, «l'energia che produce beatitudi- 
ne». Il loro amore (e la separazione), che le scritture 
collocano nella mitica Vrndavana, viene visto, da un la- 


to, come connotazione della natura del brabrzan (l’u- 
nione assoluta di Krsna e della sua fak#7, la differenzia- 
zione in senso advaita, ecc.). Dall'altro lato, si ritiene 
che esso abbia luogo, in senso più letterale, nell’eter- 
nità, nel cielo detto go/oka, al di sopra di questo mondo 
(oltre il cielo dello stesso Visnu, il Vaikuntha). Comun- 
que, la città terrena di Vrindavan resta di centrale im- 
portanza, perché qui gli eterni misteri d'amore e gli 
eventi che avvengono nella mitica Vrndavana si fondo- 
no invisibilmente. Quindi, vivendo e meditando a Vrin- 
davan con canzoni e poesie su Radha e Krsna (e colti- 
vando il bhakt:-rasa) il devoto ha accesso diretto ai mi- 
steri divini. 

Da tutto questo fiorì un nutrito numero di scritture 
(poesia devozionale e trattati eruditi). Anche alcune 
opere anonime, come il Brabmavaivarta Purana e la 
Garga Sambità, o le sezioni posteriori del Padma Purà- 
na, mostrano delle affinità, se non dei legami diretti. 
con questo ambiente culturale di Vrindvan. [Vedi 
VRNDAVANA]. 

Diffusione ulteriore. La forza centripeta esercitata 
da Vrindavan nel nord venne subito bilanciata dalla 
diffusione centrifuga della corrente di Krsnaismo che 
qui si sviluppò. Il figlio di Vallabha, Vitthala, si spostà 
in Gujarat circa nel 1570, dove il sazzpradaya godette di 
grande seguito. Il tempio di Dvaraka dedicato a Krsna 
divenne il centro rituale e i mabéraja (discendenti di 
Vallabha e guru della comunità) divennero le incarna- 
zioni del dio. La principessa rajput Mira Bai (circa 
1500-1565) diede espressione a un Krsnaismo devozio- 
nale e personale. Nelle sue famose poesie cantò il suo 
amore per Krsna, che si fonde con il suo guru. [Ve& 
MIRA BAI]. Un suo contemporaneo, il poeta del Guja- 
rat Narsi Mehta (circa 1500-1580), scrisse degli amor 
della coppia divina a Vrndavana. Ad est, il movimente 
di Caitanya continuò a fiorire in Bengala e influenzò la 
poesia in lingua dargal; su Krsna. Sankardev (morte 
circa nel 1570) e altri introdussero in Assam diverse 
forme di Krsnaismo. Nel xvui secolo, Calcutta vide l'e- 
mergere del Sakhibhavaka, i cui membri vestivano abit 
femminili per identificarsi, anche esteriormente, con * 
compagne femminili di Radha. Nei tempi moderni. . 
movimento degli Hare Krishna dimostra la continuits 
del Krsnaismo devozionale. 

In Kerala, il Krsnaismo rituale nacque attorno a 
tempio di Guruvayur, che ancora oggi attira grane 
quantità di pellegrini da tutta l’India. Alcuni testi pe- 
polari, come il Krszavilasa (di Sukumara, forse xmM : 
XIV secolo) e il Narayariyar: (di Melpathur Naravana 
1560-1646), entrambi basati sul Bhagavad Purina, ve 
forniscono il retroterra letterario. 

Il termine Krsnaismo può, quindi, essere usato pe 
sintetizzare un nutrito gruppo di sistemi indipender- 


di credenze e di devozione, che si sono sviluppati nel- 
l’arco di oltre duemila anni, attraverso l’interazione di 
molti e diversi contesti culturali. Data la natura compo- 
sita della figura di Krsna stesso (come bambino birichi- 
no, amante, re, vincitore di demoni, insegnante della 
Bbagavadgiità, ecc.), l'enfasi che questi sistemi scelgono 
di porre su tali aspetti individuali non vale nulla. Non si 
è ricercata alcuna sintesi teologica. Invece, si notano 
delle tendenze centralizzanti (su di un piano astratto 
nel Bbagavad Purina, e in forma concreta nell’influenza 
dell'ambiente di Vrindavan), che hanno prodotto, 
ognuna indipendentemente, delle espressioni localizza- 
te. Si constata come tendenza generale una concentra- 
zione sul Krsna amante. Solo nel XX secolo, con perso- 
naggi come Gandhi o Bal Gangadhar Tilak, si iniziò a 
esplorare il ruolo dell’insegnamento di Krsna, in rela- 
zione alle esigenze della politica e della società moder- 
na. Lo spostamento «al di là di Krsna», in direzione di 
un «Radhaismo» (come, per esempio, negli ultimi inse- 
gnamenti del movimento Radhavallabha o nello 
Sakhibhavaka) è stato, d’altro lato, incerto e di limitato 
richiamo. 

[Vedi VISNUISMO; RELIGIONI INDIANE, artico- 
lo sulle Tradizioni rurali, KRSNA; RADHA; e VISNU]. 
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KUMBHA MELA. Il Kumbha Mela è una festa-pelle- 
grinaggio induista che si svolge quattro volte ogni dodi- 
ci anni, una volta in ognuna delle quattro seguenti loca- 
lità dell’India settentrionale: a Haridvar, dove il Gange 
entra nella pianura lasciando lo Himalaya; a Prayag, vi- 
cino ad Allahabad, alla confluenza del Gange, della Ya- 
mun e dell’«invisibile» Sarasvati; a Ujjain, nel Madhya 
Pradesh, sulle rive del fiume Ksipra; e a Nasik, nel Ma- 
harashtra, lungo il fiume Godavari. Ogni ciclo di do- 
dici anni include il Mahé («grande») kumbha meli di 
Prayag, che è il più grande raduno di pellegrini del 
mondo. Questi mel («feste»), conosciuti anche come 
khumba yoga o kumbha parva, si celebrano in occasione 
della congiunzione (in sanscrito, yoga, parva) di esseri 
celesti, che hanno compiuto gesta importanti nella mi- 
tologia su cui si fondano queste osservanze. In una del- 
le versioni della storia, gli dei e gli antidei strinsero 
un'alleanza temporanea per frullare l’oceano di latte e 
ottenere l’armzrta (il nettare dell'immortalità, l’ambro- 
sia). Tra le «quattordici gemme» che estrassero dall’o- 
ceano vi era un vaso (kumbha) con l’armrta. Uno degli 
dei, Jayanta, afferrò il vaso e scappò inseguito dagli an- 
tidei. Per dodici giorni e dodici notti divine (equivalen- 
ti a dodici anni umani) combatterono per l’aria. La 
Luna la protesse dall’«alta marea», il Sole fece in modo 
che l’ampolla non si rompesse, Giove la difese dai de- 
moni, e Saturno le diede riparo dalla paura di Jayanta. 
Durante la battaglia, gocce di 47274 caddero in otto 
luoghi nei mondi inaccessibili degli dei e in quattro lo- 
calità della terra (Haridvar, Prayag, Ujjain e Nasik). 

Il Kumbha Mela si celebra nei quattro luoghi terreni 
dove cadde il nettare durante la congiunzione dei pia- 
neti (graba) e delle case astrali (457), che sono i perso- 
naggi della storia: per esempio, a Haridvar quando 
Giove (guru) è in Acquario (kbumba) e il Sole (s#rya) è 
in Ariete (77654). Un’abluzione rituale (caratteristica di 
tutti i pellegrinaggi induisti) al Kumbha Mela conferi- 
sce meriti straordinari, secondo la credenza popolare, 
non solo perché purifica il pellegrino dai «peccati» (p4- 
pa), ma anche perché lo immerge nelle acque cosparse 
di armrta. I bagni più importanti si prendono in mo- 
menti diversi in ognuno dei quattro Kumbha Mela, e i 
giorni più propizi sono quelli della luna nuova e del 
plenilunio. 

L’origine storica del Kumbha Mela è una questione 
aperta e ancora poco investigata. L'autenticità della 
pretesa menzione nell’Atbarvaveda è stata messa in di- 
scussione, anche se alcuni versi kbila del Rgveda, di da- 
tazione incerta, dimostrano famigliarità con alcune del- 
le località e delle principali congiunzioni astrologiche. 
Il pellegrino cinese buddhista Xuan Zang visitò Prayag 
nel vi secolo, ma non c'è alcuna prova che sia stato te- 
stimone di un Kumbha Mela. 
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Le tradizioni che riguardano la determinazione del 
tempo del Kumbha Mela non sono uniformi. In parte 
ciò è dovuto alla mancanza di un singolo e autorevole 
testo che sancisca il 76/2. Il Kumbha Mela viene citato 
solo in testi tardivi, come lo Skanda Purdna, di cui si 
hanno una serie di recensioni notoriamente contrad- 
dittorie. Ci sono quindi disaccordi occasionali tra colo- 
ro che sostengono che la festa si debba tenere ogni do- 
dici anni e coloro che affermano che la congiunzione 
astrologica precisa, in casi particolari, possa cadere 
nell’undicesimo anno. La questione si complica per il 
fatto che Haridvar e Prayag hanno tradizioni di ardha 
(«metà») Kumbha Mela, che capitano sei anni dopo i 
Kumbha Mela. Al presente vi è, comunque, un genera- 
lizzato consenso di opinioni sul tempo appropriato 
della ricorrenza. 

I Kumbha Mela non sono solo considerati delle feste 
di pellegrinaggio, durante le quali vengono purificati i 
peccati ed è possibile guadagnare meriti speciali, ma 
sono anche delle assemblee religiose in cui si discute e 
si uniforma la dottrina, e si riafferma l’unità dell’Indui- 
smo. Questa è forse una caratteristica dei Kumbha 
Mela dei nostri giorni, ma le fonti storiche testimoniano 
che nei tempi passati queste feste erano teatro di batta- 
glie cruente, soprattutto tra le sezioni militanti di ordini 
rivali di monaci induisti. L'oggetto principale del con- 
tendere in queste battaglie, ancora esistenti nel 1807, 
era il diritto di compiere il bagno rituale nel luogo e nel 
tempo più propizio. I conflitti erano così violenti che le 
corti indigene e quella britannica dovettero stabilire dei 
precisi piani per le abluzioni nei vari posti del Kumbha 
Mela. L'evento centrale della festa è ancora costituito 
dalle processioni dei monaci per prendere il bagno 
(54i). 

Grazie ai trasporti e alle comunicazioni moderne, ai 
Kumbha Mela contemporanei partecipano talvolta di- 
versi milioni di persone ogni giorno. Il governo indiano 
si incarica della sicurezza, dell’ordine, della sanità e del- 
le vaccinazioni preventive di questa moltitudine, che 
oltre agli innumerevoli devoti induisti comprende mer- 
canti, rappresentanti di organizzazioni religiose, turisti 
casuali, gruppi di monaci e altri. Molti di coloro che 
presenziano al Kumbha Mela sperano di ottenere dei 
«frutti» specifici, come un lavoro, un figlio, successo 
negli studi e via dicendo. Molti ritengono che il potere 
speciale di quest'evento si debba in parte alla presenza 
numerosa di monaci induisti, e diversi pellegrini cerca- 
no il darfan (sanscrito, darfana, «sguardo reciproco di 
auspicio») di questi uomini sacri. Altri ascoltano i di- 
scorsi religiosi, partecipano ai canti devozionali, ingag- 
giano sacerdoti brahmani per riti personali, organizza- 
no mense per i monaci e per i poveri, o semplicemente 
si godono lo spettacolo. Tra tutte queste attività, il ba- 


gno rituale, alla giusta congiunzione di tempo e luogo, 
è l'evento centrale del Kumbha Mela. 
[Vedi PELLEGRINAGGIO INDUISTA)]. 
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KUNDALINI, o kurdali ( dal sanscrito kundala, «ser- 
pentina» di corda), nella letteratura tantrica è il nome del- 
l'energia divina cosmica (f2k%) che è presente sia nel co- 
smo sia negli esseri umani, dove solitamente resta quie- 
scente, arrotolata come un serpente (femmina) nel wz- 
ladhara, il cakra inferiore del corpo sottile. Oltre ad essere 
racchiusa nell'uomo, Kundalini è quindi allo stesso tem- 
po la dea nella sua attività cosmica: nelle pratiche dello 
yoga e nei rituali, questi due piani sono inscindibili. 

La nozione di kundalini è probabilmente legata in 
origine a credenze archetipali, alla tradizione culturale 
indiana antica del serpente, al culto dei serpenti e alle 
rappresentazioni cosmogoniche (nel periodo tra due 
ere cosmiche, Visnu dorme sulle spire di un serpente 
addormentato). Le pratiche e i riti della Kundalini si ba- 
sano anche sull’idea antica che la struttura dell’uomo. 
sia fisica che sottile, sia parallela a quella del cosmo, e 
quindi il movimento della kurdalini nell'uomo non se- 
lo rispecchia quello dell’energia cosmica ma si identiti- 
ca con esso. 


Quando «dorme» nel malidbara, la kundalini è at- 
torcigliata attorno a un piccolo “ga, sulla cui estremità 
appoggia la testa. Questo liga «che si autogenera» 
(svayambhu) è lo Siva eterno attorno al quale giace l’e- 
nergia primordiale. Il principio maschile e quello fem- 
minile sono così compresenti nell'uomo nella loro for- 
ma non manifesta e si trovano nel cakr4 più prossimo 
agli organi genitali. Viene così sottolineato l’elemento 
androgino, presente in tutti gli esseri umani, e l’aspetto 
sessuale della &undalini. 

Quando viene «risvegliata» per mezzo di discipline 
psicofisiche, la kundalini si sposta verso l’alto, lungo il 
canale centrale (nddi) susumznà, che si trova nell’inter- 
capedine dell’asse cerebrospinale, fino al raggiungi- 
mento di un punto sulla cima del cranio. Salendo, 
«perfora» ogni cakra posto lungo il canale (in ognuno 
dei quali risiedono un dio e una dea). La kundalini li 
«risveglia» e li «stimola», aprendo la mente dell’adepto 
a nuove esperienze, nuove conoscenze e poteri. Tra- 
sforma anche il corpo dell’adepto; da quel momento 
questi si identifica progressivamente, corpo e mente, 
con il cosmo, che non è altro che la manifestazione 
esterna dell’energia divina. Quando la kundalini rag- 
giunge il centro sottile più alto (solitamente il loto dai 
mille petali, sabasràra), l’adepto ottiene la perfezione 
spirituale. In questo centro si pensa che la kurndalini si 
unisca al dio supremo, che quivi risiede simbolicamen- 
te. Questa è la realizzazione nel microcosmo umano 
dell’unione archetipale dei due princìpi cosmici dell’e- 
nergia attiva e passiva. L’adepto sperimenta l'estasi di 
questa unione e contemporaneamente partecipa a tutti 
1 poteri del dio supremo, trascende i suoi stessi limiti, 
raggiunge la divinità e così ottiene la liberazione in vita 
igivanmukti), che nel Tantrismo implica il godimento 
dei poteri terreni e soprannaturali (sid4b:) e la totale li- 
berazione dal mondo. 

Il metodo per risvegliare la kundalini è sia fisico sia 
mentale. Si usano particolari posture del corpo e degli 
arti (asana, bandha, mudra) e la manipolazione delle 
tunzioni corporee (controllo del respiro, ecc.). Questi 
esercizi fisici sono accompagnati da altri esercizi men- 
tali (0 psicosomatici): l'enunciazione (ccàra) e la ripeti- 
zione (japa) dei mantra, e l'intensa concentrazione 
mentale (b24v4r4) grazie alla quale l’adepto riesce a se- 
guire mentalmente l’intero processo di risveglio che ha 
creato, immaginandolo interiormente e visualizzandolo 
in tutti i dettagli. Si può immaginare la kundalini come 
un filo sottile o una fiamma di un colore rosso acceso 
che vibra e mormora mentre sale. Questo suono è im- 
portante perché è «non battuto» (anzbata): è la vibra- 
zione eterna e non creata della divinità la cui energia è 
la parola (vc). Vengono utilizzate per lo stesso scopo 
anche delle pratiche sessuali, con o senza ritenzione del 
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seme; la fusione totale dell’adepto nell’unione estatica 
della divinità e della sua fa&ti si raggiunge in simultanea 
con l'orgasmo. Queste pratiche, molto ritualizzate e 
molto complesse, sono sempre state probabilmente 
piuttosto rare. Questo tipo di yoga si chiama /ayayoga, 
perché l’ascesa della kundalini causa la dissoluzione 
(laya) del sé ordinario nella coscienza cosmica, un mo- 
vimento uguale a quello del riassorbimento cosmico. 

Poiché la kundalini è una nozione tantrica, non se ne 
trovano riferimenti nello yoga classico ma solo nei testi 
posteriori, come nello Hathayoga, in alcuni purdra e 
nelle ultime uparzisad. L'impatto delle idee e delle prati- 
che tantriche è stato tuttavia così forte che questo con- 
cetto della kurdalini e alcune delle pratiche pertinenti 
sono oggi presenti anche in sette $ivaite non tantriche, 
come anche in circoli visnuiti tantrici, pur essendo ori- 
ginariamente nate in un contesto tantrico legato a Siva. 
Il concetto si ritrova anche nel Buddhismo tantrico, che 
contribuì probabilmente in maniera sostanziale al suo 
sviluppo iniziale. 

[Vedi CAKRA e JIVANMUKTI]. 
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ANDRÉ PADOUX 


KURUKSETRA, «il campo dei Kuru», è oggi un’im- 
portante meta di pellegrinaggio induista (#7tba) nello 
Stato dello Haryana, a circa 136 chilometri a nord-est 
di Delhi. Si può ricostruire la sua storia dal periodo dei 
brabhmana ai tempi moderni. Nel 1014 d.C. i templi più 
antichi presenti in loco furono distrutti dall’invasore 
Mahmud di Ghazni. Il sito è parte della pianura su cui 
furono combattute le due importantissime battaglie di 
Panipat, che segnarono l’avvento dei Moghul nel 1526 
e la sconfitta dei Maratha nel 1761. Fin dal XVI secolo 
presso il lago Sannihita, a Kuruksetra, giungevano mol- 
ti pellegrini in occasione delle eclissi. Secondo un 
mahatmya contemporaneo («glorificazione» di un po- 
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sto che funge da manuale dei pellegrini), un mendican- 
te, Ramacandra Swami, giunse qui alcuni secoli dopo la 
distruzione dei templi e ricostruì il sito seguendo le 
istruzioni ricevute in sogno. In tutto si dice ci siano 360 
tirtha in Kuruksetra. Nell’elenco contemporaneo ci so- 
no molti luoghi che la tradizione locale associa alle co- 
raggiose gesta e alla morte degli eroi che combatterono 
nella grande guerra dei Bharata, svoltasi a Kuruksetra 
all’inizio dell'era moderna. Oltre ai #rtha legati all’epi- 
ca, i manuali dei pellegrini citano pressappoco gli stessi 
siti che sono descritti nel Mababbdarata e nei purana. 

Uno dei nomi tradizionali di Kuruksetra, Saman- 
tapaficaka, indica che il luogo dovrebbe essere di «cin- 
que [yojana] per lato», circa 256 chilometri di perime- 
tro. I confini dati dal Mababbarata non differiscono 
molto da quelli dei pur4ra, né da quelli della descrizio- 
ne citata. Kuruksetra è delimitato a nord e a sud dai fiu- 
mi Sarasvati e Drsadvati. Si racconta che la Sarasvati, 
particolarmente sacra, si sia nascosta sottoterra presso 
il tirtba di Vinasana, all’interno di Kuruksetra, per non 
entrare in contatto con le caste basse. L’epica menziona 
quattro guardiani delle porte yaksa (duirapala) presenti 
nei punti cardinali intermedi dei confini. Secondo un 
racconto del xIX secolo (Cunningham, 1880), durante 
la grande guerra dei Bharata questi yaksa cantarono e 
danzarono bevendo il sangue degli sconfitti. 

I primi testi che citano la sacralità di Kuruksetra so- 
no i brabmana, ed è possibile che il luogo fosse un cen- 
tro dell'educazione brahmanica nel periodo sia dei 
bràhmana sia delle prime upanisad. Il Satapatha Bràh- 
mana (14,1,1,2) lo descrive come «il luogo degli dei per 
la venerazione divina», e in molti passi si parla di sacri- 
fici agli dei che venivano eseguiti qui. È anche il posto 
dei Kuru e Paficala, o Kuru-Paficala, famosi per i loro 
bribmana. Queste sono le genti protagoniste del Ma- 
habhbdarata, e molti personaggi epici sono già menzionati 
nei brabmana e nelle upanisad. 

Kuruksetra è però famoso grazie al Mababbarata. Un 
passaggio menziona il luogo come il più grande firtha 
dei tre mondi. Si ripete due volte che la polvere di Ku- 
ruksetra, trasportata dal vento, porta in paradiso anche 
coloro che hanno un cattivo karrzzan. Viene anche de- 
scritto come l’altare o l’altare settentrionale (vedi o ut- 
taravedi) di Brahma o Prajapati, e quindi come luogo 
ideale per il sacrificio. Secondo la tradizione qui venne- 
ro fatti numerosi sacrifici prima della grande guerra dei 
Bharata, comprese le ventuno distruzioni della casta 
ksatriya per opera di Rama Jamadagnya (poi avatàra 
Parasurama), che lasciò dietro di lui cinque laghi di 
sangue. Più significativo è ciò che la leggenda racconta 
nell’epica sulle origini di Kuruksetra. Il nome del luogo 
si deve al re Kuru, antenato degli eroi epici. Kuru arò il 


campo per molti anni, per cercare di ottenere da Indra 
il favore di far andare direttamente in paradiso coloro 
che sarebbero morti lì. Gli dei consigliarono a Indra di 
non concedere il dono, perché così gli uomini sarebbe- 
ro potuti salire al cielo senza compiere sacrifici per lo- 
ro, e l’esistenza stessa degli dei sarebbe stata perciò 
messa in pericolo. Indra arrivò quindi a un compro- 
messo. Solo due categorie di esseri avrebbero potuto 
ottenere direttamente il paradiso morendo lì: gli yog:r 
che avessero praticato il tapas (ascetismo) e gli ksatriya 
che fossero morti in battaglia. Il tradizionale sacrificio 
brahmanico venne quindi eliminato, o meglio doppia- 
mente trasformato. I guerrieri avrebbero ottenuto il pa- 
radiso con il «sacrificio della battaglia», gli asceti e i 
pellegrini con gli atti di tapas, che il poema epico ripe- 
tutamente esalta rispetto ai riti tradizionali eseguiti sul 
posto. Il compromesso di Indra viene poi sanzionato 
anche da Visnu, Siva e Brahma (la trimzrti), il che indi- 
ca che questi sacrifici trasformati vengono subordinati 
alle alte idee associate alla bbakt. Tutto questo è in ac- 
cordo con la Bhagavadgità, che inizia affermando che 
Kuruksetra è un dbarmaksetra («campo di dharma»). 
Krsna insegna ad Arjuna a compiere il sacrificio della 
battaglia a Kuruksetra come un karmayogin, e ad offri- 
re quindi, come sacrifici a dio, alcune pratiche della di- 
sciplina yoga. Biardeau (1976) ipotizza che il nome Ku- 
ruksetra venne usato nell’epica nell'accezione di «cam- 
po delle azioni», essendo kurz la forma imperativa del 
verbo «fare». Esso è quindi analogo al concetto purani- 
co della terra come «mondo delle azioni» (karmabhi- 
mi). L'azione dell’arare, eseguita dal re Kuru, è anche 
una metafora comune in India per la semina dei germi 
del karman. 

[Per ulteriori discussioni sul significato di Kurukse- 
tra, vedi MAHABHARATA)]. 
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LETTERATURA TANTRICA INDUISTA. È una 
letteratura vasta e varia nella forma, anche se non sem- 
pre nei contenuti. È composta soprattutto in sanscrito, 
ma anche in tutte le altre lingue dell’India. Ha una lun- 
ga tradizione, a tutt'oggi fiorente, e rappresenta di fat- 
to una componente essenziale dell’Induismo, che è di- 
ventato, nel corso del tempo, sempre più tantrico o 
tantricizzato. La parte principale della letteratura tan- 
trica induista in sanscrito consiste in quel corpus di 
opere definite 4garza. Questa parola, che significa «tra- 
dizione», si oppone qui a nigazza, la dottrina stabilita, 
ovvero i Veda e il suo seguito di testi ortodossi; la di- 
stinzione è simile a quella fatta in ambito religioso tra i 
termini «tantrico» e «vedico». Di norma, gli 4g4724 de- 
gli $ivaiti sono detti 4g474, quelli degli $akta sono defi- 
niti tantra e quelli dei visnuiti sono noti come sabità. 
Questa terminologia, tuttavia, non viene rispettata rigi- 
damente. 

. Gli agama $ivaiti sono le Scritture fondamentali dello 
Sivaismo — di quello meridionale e ka$miro così come 
della corrente denominata vira — poiché ne incarnano 
gran parte della speculazione dottrinale e teologica in- 
sieme alle prescrizioni rituali e tecniche. Come la «tra- 
dizione», li si considera frutto di ispirazione divina ed 
emanati da Siva. 

Nessun dgama è datato. Alcuni sono considerati 
molto antichi, sebbene non vi sia alcuna prova della lo- 
ro esistenza prima del VI o VI secolo d.C. Gli 4g4arz4 $i- 
vaiti più recenti risalgono al XMI o al XIV secolo. Ma 
quale che sia la data della loro composizione, essi sono 
stati sicuramente modificati nel corso del tempo. Il 
luogo d’origine è sconosciuto; numerosi elementi con- 
ducono all’India meridionale, dove ancora oggi costi- 


tuiscono il fondamento delle pratiche e delle credenze 
$ivaite, sebbene fossero considerati autorevoli anche in 
Kashmir. 

Gli dgarmza sono di norma composti in versi, e variano 
in lunghezza. Teoricamente consistono di quattro parti 
(pada): sulla conoscenza o dottrina (vidyàpada), sul ri- 
tuale (ky4p4da), sulla condotta (caryapada) e sullo yo- 
ga (yogapàda); ma pochi sono giunti a noi nella loro for- 
ma completa, se mai ne abbiano avuta una. Il vidyapada 
in particolare è spesso mancante. Gli dgarza non si fo- 
calizzano sulla filosofia o sulla dottrina, ma su come i 
devoti dovrebbero condurre le loro vite e praticare la 
religione. 

La dottrina non è omogenea in tutti gli 48474; alcuni 
sono dualisti, altri non-dualisti. Anche la cosmogonia 
(segnatamente le liste dei t4t1v4) varia da un testo all’al- 
tro, come cambia il loro punto di vista sull’iniziazione. 
Ciononostante tutti affermano che il cammino agamico 
deve essere seguito per ottenere la liberazione o le gioie 
sovrannaturali, cose che i Veda, sebbene utili nella vita 
di tutti i giorni, non possono aiutare a ottenere. La 
maggior parte degli ggarza contiene istruzioni non solo 
sul culto o sul rituale, ma riguardanti altresì le immagi- 
ni e la costruzione dei templi. L’Ajitàgama, il Kamika- 
gama e il Karanagama sono da questo punto di vista 
particolarmente ricchi. In tal modo essi costituiscono 
una fonte basilare per l'architettura e l'iconografia e 
per numerosi aspetti pratici dell’Induismo. 

Secondo la tradizione gli 4garza $ivaiti sono ventotto. 
Di questi, dieci sono chiamati $ivaiti, ovvero «rivelati 
da Siva»: Kimika, Yogaja, Cintya, Karana, Ajita, Dipta, 
Saksma, Sabasra, Amsumat, Suprabedba. Gli altri di- 
ciotto sono definiti raudra, «rivelati da Rudra»: Vijaya, 
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Nisvasa, Svayambbuva, Anala, Vira, Raurava, Makuta, 
Vimala, Candrajiiina, Bimba, Prodgita, Lalita, Siddha, 
Santina, Sarvokta, Paramesvara, Kirana, Vatula. 

I ventotto 4g4724 sono inoltre divisi in cinque gruppi 
corrispondenti alle cinque bocche o facce di Siva dalle 
quali sono fuoriusciti. In ogni caso, non si dovrebbe at- 
tribuire un'importanza eccessiva a classificazioni del 
genere. Oltre agli 4g4724 elencati, ci sono circa duecen- 
to dgama secondari (upagama), alcuni dei quali impor- 
tanti. Nei colofoni dei manoscritti e nei testi stessi, gli 
dgama sono spesso chiamati tantra. 

L’ambito dei tantra è molto difficile da definire. In- 
nanzitutto, ci sono pochissimi testi puramente $akta. 
Anche qualora sia lodata la fakti, Siva rimane sempre la 
forma di divinità più elevata, sebbene piuttosto astrat- 
ta. Inoltre, esistono tantra $ivaiti. In secondo luogo, 
questa vasta letteratura è ancora poco conosciuta: di 
molti testi si conosce l’esistenza solo dal titolo o attra- 
verso citazioni; pochi sono stati pubblicati e ancor me- 
no sono quelli editi con un apparato di note critiche. I 
cataloghi restano la fonte principale di informazioni, 
ma gli inventari sono lontani dall’essere completi nono- 
stante i progressi recenti. 

I tantra sono, si suppone, rivelazioni divine trasmes- 
se all'umanità attraverso una successione di maestri spi- 
rituali. La tradizione vuole ch’essi siano in numero di 
64 (8 x 8) o 192 (3 x 64) o 500. Ma le liste e le classifi- 
cazioni variano e appaiono artefatte. I testi di cui si di- 
spone sono spesso definiti come la versione ridotta di 
qualche opera originale di dimensione immensa; se tali 
testi originali sono veramente esistiti, non sono soprav- 
VISSULtI. 

Non è noto quando le opere più antiche siano state 
composte, forse nel VI o nel vI secolo d.C. I tantra più 
recenti sono quasi ‘contemporanei. Sono solitamente 
composti in versi e in un sanscrito spoglio. Le precau- 
zioni prese per assicurare che i loro insegnamenti rima- 
nessero segreti, quali per esempio l’uso di un linguag- 
gio convenzionale o criptico, oppure le allusioni a dot- 
trine e pratiche esoteriche, fanno sì ch’essi siano diffici- 
li da comprendere. Gli argomenti che vi si trovano so- 
no di carattere maggiormente mistico ed esoterico ri- 
spetto a quelli trattati negli 4g4774; i temi tantrici inclu- 
dono la natura della divinità, la cosmogonia, la descri- 
zione e il culto delle divinità, i mz4ntra e gli yantra, lo yo- 
ga tantrico, la magia, e così via. 

Alcuni tantra si distinguono per un sanscrito miglio- 
re e per idee più complesse ed elaborate; tra questi ci 
sono, per esempio, il Netra, lo Svacchanda, il Màlini- 
vijaya o il Vijiianabbairava, tutti connessi al Kashmir. Il 
tantra meglio conosciuto in occidente, il Mabarirvina 
Tantra, è un prodotto del XVII secolo. 

Le sambità (la parola significa «raccolta» o «com- 


pendio»), talvolta chiamate 4g474 visnuiti, sono i testi 
fondamentali della scuola del Paficaratra. Secondo la 
tradizione, le samzbità sono 108. In realtà, esse ammon- 
tano a più di 200, di lunghezze diverse, per un totale, si 
ritiene, di oltre un milione di stanze. Si suppone ch’esse 
siano state rivelate dalla divinità al fine di insegnare co- 
me servire e adorare Dio. 

Una sambità è teoricamente divisa in quattro parti, 
come i tantra: jnana, sulla conoscenza e sulla dottrina, 
yoga, sugli esercizi spirituali, kr7y4, sulle immagini, i 
templi e simili, e cary4, sul rituale. Questi testi introdus- 
sero all’interno della tradizione visnuita la dottrina del- 
la fakti ed esposero il concetto dei vy#04, ovvero le ipo- 
stasi di Visnu attraverso le quali egli si espande al fine 
di manifestare il cosmo. Le dottrine elaborate dai fon- 
datori delle principali sette visnuite - Yamuna, Rama- 
nuja e Madhva - dipendono, espressamente o in modo 
implicito, dalle sarzbità. 

La cronologia delle samzbità è incerta. La più antica 
potrebbe risalire al vi secolo d.C. Alcune sono citate da 
autori dell’xI secolo, altre da autori del xTv. La più anti- 
ca sembra essere la Jayàkhya. La meglio conosciuta è la 
Abirbudhnya. La Sattvata e la Pauskara sono altresì im- 
portanti. La Pàfcaràtra sembra che abbia avuto origine 
nell’India settentrionale per poi diffondersi nel Sud. 
Almeno alcune sarzbità provengono dal Kashmir o dal- 
l’India centrale; altre sono originarie probabilmente del 
sud, dove la loro tradizione è tuttora molto viva. Alcuni 
testi denominati sarzbità non rientrano tra le scritture 
del Paficaratra. D'altro canto, il Laksmi Tantra e il Pad- 
ma Tantra sono due importanti paricaratragama. 

Ci sono inoltre molte altre opere tantriche. I purdna. 
le fonti testuali per le leggende, i riti e i costumi dell’In- 
duismo, contengono elementi tantrici; più un purdwa è 
recente, più evidente è l’influenza tantrica. Molte upa- 
nisad sono tantriche: le cosiddette upanisad Sakta e le 
upanisad dello yoga, nonché alcune di quelle solitamen- 
te classificate come $ivaite e visnuite. Ci sono migliaia 
di inni di preghiera (stotra), raccolte di centurie di stan- 
ze (fataka), elenchi dei «mille nomi» (sabasrandma). 
canti (g:t4) e altri poemi di preghiera alle divinità tantri- 
che, le magnificazioni (24h4t72ya) di divinità (quale per 
esempio il Devimzhitmya, anche chiamato Cardi- o 
Durga-mahatmya), e le glorificazioni di luoghi, così co- 
me altri tipi di letteratura devozionale. Dovrebbero es- 
sere menzionate anche le opere sullo yoga tantrico, sul- 
la kundalini, sulla scienza del mantra (mantrafastra): 
queste opere formano un gruppo particolarmente im- 
portante che include testi ben noti quali il Praparicasa- 
ra, lo Saraditilaka e il Mantramabodadbi. Vi sono inol- 
tre composizioni letterarie o rituali (rib4rdha), manua- 
li sul rituale (paddbati) e innumerevoli compilazioni e 
compendi. 


Infine, ci sono opere metafisiche e filosofiche non at- 
tribuite a paternità divina. Alcune sono abbastanza rile- 
vanti, come per esempio le opere di Abhinavagupta, di 
Utpaladeva o di Ksemaraja, tutti autori $ivaiti kashmiri, 
o come quelle di Sadyojyoti, un dualista $ivaita (X seco- 
lo), o di Bhaskararaya (xvi secolo). Tali testi rappre- 
sentano il contributo più importante e spesso più bril- 
lante alla letteratura tantrica. 

I testi composti in sanscrito formano non solo la 
maggioranza della produzione letteraria tantrica, ma ne 
costituiscono anche la parte più essenziale, poiché 
qualsiasi sia stato il ruolo svolto dai cosiddetti elementi 
popolari nella sua evoluzione, il Tantrismo appartiene 
fondamentalmente alla tradizione sanscrita colta del- 
l'India. Anche al suo livello popolare, l’Induismo rima- 
ne sempre strettamente congiunto a questa tradizione. 
Ciò spiega perché anche le opere tantriche composte 
nelle lingue vernacolari hanno rapporti stretti con la 
letteratura sanscrita, la quale fornisce loro i temi tratta- 
ti, la terminologia e la struttura concettuale. 

Le opere tantriche composte nelle lingue indiane ol- 
tre al sanscrito, sono numerose e diverse. Nelle lingue 
dell’India meridionale è composta un’abbondante let- 
teratura tantrica $ivaita e $akta, concernente, per esem- 
pio, il culto di Kali o dei siddha, 0 tematiche rituali e 
devozionali. Ci sono inoltre molti poemi, canti e opere 
sul rantraséstra, sullo yoga e su altri argomenti. Tra le 
lingue indo-arie, la dargali occupa il primo posto. I te- 
sti meglio conosciuti sono i Marigala alla dea (o Inni di 
Ramaprasad), le opere del sabajiyà, e i canti dei dadl. 
Ma ve ne sono molti altri. Poemi, canti e opere devo- 
zionali o filosofiche sono stati scritti anche in altre lin- 
gue, e continuano a comparire anche ai giorni nostri. 

[Per una discussione sulla tradizione tantrica indui- 


sta, vedi TANTRISMO]. 
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ANDRÉ PADOUX 


LILA è un nome sanscrito che significa «gioco» 0 «di- 
vertimento». É stato un termine cardine nell’elabora- 
zione induista dell'idea che Dio crea e governa il mon- 
do non per necessità o bisogno, ma per una creatività li- 
bera e gioiosa che è parte integrante della sua stessa na- 
tura. Egli agisce in uno stato di assorbimento rapito, si- 
mile a quello dell’artista nel momento della visione 
creativa o a quello del bambino preso dal piacere del 
gioco fine a se stesso. L'ultimo paragone ci indica il mo- 
tivo per cui parliamo dell'agire di Dio come /ilà, o gio- 
co. Anche se questa è la traduzione migliore che possia- 
mo usare, la parola italiana «gioco» è una resa somma- 
ria che suggerisce frivolezza, che la parola //4 non im- 
plica necessariamente. Nel mondo del pensiero indui- 
sta in cui è nato questo termine, la descrizione delle 
azioni divine come gioco intendeva negare che esse fos- 
sero motivate, come quelle umane, dal desiderio del 
possesso (k47z4), o necessitate dall’impulso punitivo 
degli atti precedentemente compiuti (k4r7747) o dalle 
imposizioni di un dovere. Dio da sempre possiede tut- 
to, non ha quindi desideri o bisogni. Le sue azioni sen- 
za desiderio non comportano punizione. Dio non è uno 
strumento del dovere, ma creatore del dovere. La spon- 
taneità e l'autonomia delle sue azioni sono assolute. 

La parola Za, usata con questo significato teologico, 
cominciò a comparire nella letteratura religiosa indui- 
sta intorno al M-1v secolo d.C. Riferimenti parziali a 
questo concetto si trovano anche in scritti precedenti 
che menzionano, perfino nella letteratura vedica, la na- 
tura scherzosa degli dei e la libertà e la disinvoltura del- 
le loro azioni. L'attribuzione della libertà gioiosa all’Es- 
sere supremo unico compare nelle uparisad in riferi- 
mento alle esperienze di unione con il divino, lunghi 
momenti di beato abbandono dalla preoccupazione. Il 
concetto di una giocosità divina acquistò importanza 
nei grandi monoteismi induisti, non già nei sistemi mo- 
nistici. Persino gli adoratori di Siva (divinità violenta e 
pericolosa, difficile da considerare giocosa) spiegano 
che l’universo è stato creato dalle evoluzioni della dan- 
za cosmica in cui Siva, come Nataraja o Signore dei 
danzatori, in estasi crea, sostiene e distrugge. L’elabo- 
razione dell’idea di /i/4 in una dottrina sistematica si de- 
ve principalmente alla tradizione visnuita; e in partico- 
lare fu nel culto di Krsna come Gopala, il giovane pa- 
store, che l'insegnamento della /7/4 raggiunse il suo cul- 
mine. Il Krsnaismo più recente venne decisamente for- 
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mato dal concetto di /7/4 in quasi tutti gli aspetti del suo 
sistema religioso — nella sua teologia, nella sua mitolo- 
gia, nel suo misticismo e nella sua visione della salvezza. 

La teologia della lila. Come termine teologico, lla 
compare per la prima volta nel Vedanta Satra di Bada- 
rayana (Ill secolo d.C.?). In quest'opera (2,1,33), l’auto- 
re difende la fede in un dio personale creatore dall’o- 
biezione che il Dio della fede monoteista, che è tutto e 
possiede tutto, non possa essere il creatore, poiché si 
crea solamente per venire in possesso di qualcosa che 
non si ha già. L’autore ribatte che anche nel mondo or- 
dinario ci sono persone che creano solamente per il pia- 
cere di farlo, non per soddisfare un bisogno. La fede in 
un creatore personale è quindi ragionevole e possibile. 

La letteratura teologica sulla /7/4 è costituita princi- 
palmente dai commenti a questo passaggio, scritti da 
fondatori ed eruditi di varie sette visnuite. Nel XI seco- 
lo, per esempio, Ramanuja illustra il significato di /i/4 
con l’esempio di un grande monarca che, pur non aven- 
do desideri inappagati, è entusiasta sul campo da gioco 
solo per il divertimento del giocare. Baladeva, il com- 
mentatore seguace di Caitanya, compara l’attività del 
creatore a quella di un uomo benestante che si è appe- 
na svegliato la mattina da un sonno profondo, e inizia a 
danzare semplicemente per esprimere la propria esube- 
ranza. 

Tutte le scuole del Vedanta accettano il Vedanta S4- 
tra e devono perciò condividere in qualche modo anche 
il suo insegnamento sulla giocosità divina. Gli aderenti 
alla scuola illusionistica dell’Advaita Vedanta sono stati 
obbligati, naturalmente, a ritenere che i giochi di Dio 
siano reali solo in quanto appartengono al Dio persona- 
le stesso. Per loro, l’essere assoluto non è in verità una 
persona, né il mondo è stato creato, né è stato giocato 
alcun gioco. L'insegnamento della //4 è esclusivamente 
provvisorio, serve a esprimere come devono concepire 
il mondo apparente coloro che non sono illuminati fin- 
ché rimangono sotto l’influenza dell’ignoranza cosmica 
fuorviante (774y4), che crea l’immagine di un mondo 
falso. Opponendosi completamente a questa cosmolo- 
gia illusionistica, coloro che abbracciarono del tutto la 
teoria della //4 sostennero che il processo creativo è 
reale e che la creazione è una manifestazione, non un 
oscuramento, della natura di Dio. Alcuni induisti, di 
fatti, arrivarono a usare la dottrina della 77/4 per apprez- 
zare il mondo in uno spirito di stupore religioso e per 
sostenere la gioia della vita. Nell’India medievale non si 
incoraggiava molto questo approccio positivo al mon- 
do. Più comunemente, si usava l’idea della giocosità di- 
vina per rendere docili le tragedie della vita, per soste- 
nere che la ricchezza e la povertà, la salute e la malattia 
e persino la morte sono distribuite da Dio nel suo gioco 
misterioso. Le ragioni degli interventi del fato sono su- 


periori alla comprensione umana, ma il devoto, che 
comprende che sono giochi di Dio, saprà che non c'è 
un fato cieco che controlla il suo destino e accetterà co- 
me provvidenziale la propria condizione. 

Esiste una certa tensione tra la concezione della gio- 
cosità di Dio e il più antico ritratto, presentato dalla 
Bhagavadgiîtà (3,21-25; 4,5-14), di dio che agisce per as- 
sistere i devoti, per mantenere la giustizia e preservare 
l'integrità del mondo. I pensatori della scuola di Cai- 
tanya (1486-1533) si sono spinti oltre fino a sostenere 
che Dio agisce solo per il proprio divertimento e senza 
preoccuparsi di fare del bene alle sue creature. Le crea- 
ture traggono di fatto beneficio dalle azioni scherzose 
di Dio, ma solo perché queste sono il piacere dell’Esse- 
re supremo, che è di natura compassionevole. In altri 
circoli visnuiti non si fecero distinzioni tra le due spie- 
gazioni delle motivazioni divine: l’agire per gioco o per 
sostegno sono la stessa cosa perché sono realizzati sen- 
za calcoli di tornaconto egoistico. Entrambi perciò so- 
no privi di desiderio (ri5k474) secondo l'ideale etico 
della Bhagavadgità, e non c’è incongruenza tra la /z/à di 
Dio e la sua grazia. 

Mitologia della la. Tali argomentazioni visnuite po- 
tevano riconciliare tra loro le vecchie e le nuove conce- 
zioni delle motivazioni divine a livello della dottrina 
teologica, ma nello stesso periodo stava nascendo una 
nuova e ricca mitologia che non poteva essere concilia- 
ta così facilmente con i racconti delle precedenti forme 
di culto di Krsna. Lo sviluppo teologico dell'idea della 
lla venne superato, per vastità e influenza, da una ricca 
letteratura che ricorreva al mito per spiegare la nuova 
concezione della divinità. Lo spostamento dell’atten- 
zione dal Krsna serio della Bbagavadgità è evidente nel- 
lo Harivamsa Puràna, composto intorno al 300 d.C. ] 
capitoli 47-77 di quest'opera raccontano per la prima 
volta una serie di storie di Krsna bambino che disobbe- 
disce ai genitori, fa scherzi alle persone più anziane. 
causa un allegro subbuglio nel villaggio di pastori, 
serve dei demoni senza troppe riserve e amoreggia cor. 
le pastorelle con ostentata insolenza. Circa un secolo 
più tardi questi racconti stravaganti vennero ripresi nei 
quinto libro del Visnu Purgna, dove i comportamenz 
bizzarri di Krsna sono detti /i/4 e l’insieme della sua 
carriera terrena è descritto come la sua mzanusyalilz 
gioco dell’uomo (5,7,38). Verso il IX secolo d.C. quest 
brani furono completamente sviluppati nel decimo È: 
bro del Bhagavata Purdna, il testo principale delle sette 
visnuite che adorano Krsna nella forma di Gopala. Le 
storie contenute nel Bhagavata Purana sono state rinar- 
rate senza fine nella letteratura delle lingue regionat: 
dell’India. I poeti maggiori di lingua bindi, tra cui pn- 
meggia Surdas, crearono in dialetto dra; una letteraturs 
degna di lode sulle gesta scherzose di Krsna bambine 


Il fascino di questi miti ha fatto del culto di Gopala Kr- 
sna una delle forme principali di Induismo degli ultimi 
mille anni. 

Nella descrizione del comportamento di Krsna bam- 
bino del culto di Gopala, la violazione delle regole mo- 
rali induiste era già un elemento importante nel Visnu 
Puràna, e la tendenza antinomica crebbe attraverso i se- 
coli. Le storie dell’infanzia del dio sono rimaste relati- 
vamente innocenti nella sostanza, ma i racconti della 
sua fanciullezza e della sua gioventù si focalizzarono di 
preferenza sulle sue bugie, sui furti, sulle violazioni dei 
tabù sessuali e altre bravate. Nella danza r45s@, i suoi 
amoreggiamenti notturni con le gopî (pastorelle), in 
particolare con una gopi chiamata Radha, divennero 
sempre più esplicitamente sessuali. Nei secoli recenti, 
un ramo principale del Visnuismo bengalese ha posto 
l'accento sulla natura adulterina che dovevano avere gli 
amori di Krsna. Allo stesso tempo, la storia della danza 
di Krsna con le gopî è diventata sempre più importante, 
un mistero centrale e rivelatore della fede. La lezione 
che i devoti di Krsna hanno tratto da questo mito è, co- 
munque, puramente devozionale: il devoto ideale deve 
abbandonare il proprio io a Dio con una passione tota- 
lizzante pari a quella della moglie induista smarrita che, 
pazza d'amore, sacrifica la reputazione, la casa e la sicu- 
rezza nella sua rovinosa devozione per un amante. 

La Irla nella meditazione. I miti delle /#24 di Krsna 
forniscono il materiale intellettuale per la maggior par- 
te delle pratiche religiose del culto di Gopala. Lo scopo 
delle pratiche è procurare la percezione visionaria delle 
lilà di Krsna. Il condizionamento inizia con la parteci- 
pazione a un’assemblea in cui vengono presentate le 
storie con danze, teatro, l'intonazione di poesie narrati- 
ve o la lettura dei testi sacri. I r4sdhdr7, attori brahmani, 
inscenano le gesta scherzose di Krsna in una rappresen- 
tazione in lingua hindi conosciuta come réslila. Decla- 
matori professionali, chiamati kathaka, purinika © 
kathavacaka, leggono le storie dei testi e le spiegano 
pubblicamente. Per essere assorti interiormente nelle 
lla, i devoti fanno letture quiete e riflessive tratte dai li- 
bri di mitologia. L’aspirazione ad acquisire una co- 
scienza ancora più profonda spinge alcuni a cimentarsi 
in pratiche di meditazione più elaborate, analoghe a 
quelle dello yoga, eseguite sotto la direzione spirituale 
del maestro della setta. Dal momento che gli insegna- 
menti dello yoga sono tradizionalmente segreti e poiché 
la meditazione in questa tradizione è basata su un mate- 
riale che è sconvenientemente erotico secondo i canoni 
induisti, la struttura di queste pratiche è stata mantenu- 
ta in gran misura segreta. Qualche informazione si può 
comunque reperire dai manoscritti dei primi autori 
scolastici del Bengala. 

Una pratica di meditazione richiede che il devoto se- 
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gua con l'immaginazione l'interazione erotica di Radha 
e Krsna durante le otto parti del giorno tradizionale in- 
duista, dal loro risveglio al mattino al ritiro notturno. In 
un’altra, l'immaginazione interiore deve essere focaliz- 
zata su uno degli incontri mitici dei due amanti divini 
sotto i padiglioni, e colui che medita deve entrare nella 
parte di una delle attendenti (sakb7), di cui parlano le 
leggende visnuite meno antiche. Il meditante spera di 
percepire la //4 scelta non più esclusivamente con l’im- 
maginazione, ma nella sua realtà celeste in svolgimento. 
Meditando sulle /7/7 manifestate (prakata) e note a tutti 
perché Krsna le ha realizzate storicamente discendendo 
sulla terra come avatàra, è possibile sviluppare l'occhio 
spirituale e ottenere la visione (darfana) delle stesse ge- 
sta nella loro forma immanifesta (aprakata), gesta che 
vengono eternamente giocate nel paradiso trascendente 
della divinità. La meditazione è più facile se ci si trova 
nella regione sacra di Mathura, perché questa città ter- 
rena è posta proprio sotto quella celeste dove Krsna 
agisce incessantemente, ne è l’ombra ed è il punto di 
contatto tra i due mondi. La contemplazione si concen- 
tra sugli atti divini in forma di attività sessuale umana, e 
il successo della meditazione implica il risveglio delibe- 
rato, la sublimazione e l’impiego della sensibilità eroti- 
ca del meditatore stesso. Tuttavia, i giochi d'amore di- 
vini, che colui che medita ricerca nella visione, non so- 
no intesi come atti di lussuria (k4724), bensì di amore 
spirituale (prità). Si crede che rimarranno per sempre 
invisibili a coloro che ricercano desideri carnali. 

L'esperienza religiosa, idealizzata in questa tradizio- 
ne, è illustrata da Narsi Mehta, un devoto di Krsna del 
XVI secolo proveniente dal Gujarat. La sua storia di 
grande poeta iniziò quando ebbe una visione nella qua- 
le si ritrovò in una regione celestiale di notte, e un aiu- 
tante, con una torcia accesa in mano, gli offrì il privile- 
gio di potere contemplare gli incontri amorosi celesti di 
Radha, Krsna e le gopi. Egli fu talmente affascinato dal- 
la danza eterna a cui assistette da non accorgersi che la 
torcia si era bruciata sino a consumarsi nella sua mano. 
In una tale visione si crea una devozione intensa verso 
Krsna, e al devoto viene assicurata la protezione divina 
e la liberazione finale. 

La lila nella salvezza. L'idea dell’eterno gioco di Kr- 
sna contribuisce anche a forgiare il giudizio dei cultori 
di Gopala sulla natura della beatitudine ultima. Essi 
non aspirano alla fusione con la divinità, ma a parteci- 
pare ai suoi passatempi celesti per sempre. Questo è 
uno stato di liberazione che può essere raggiunto ricer- 
cando in terra un totale assorbimento mentale nelle /i/d. 
Le scuole di Vallabha e di Caitanya ritengono che tale 
concentrazione dell’attenzione non sia solamente un 
mezzo per raggiungere la liberazione, ma sia lo stato 
stesso della liberazione. Sostengono, inoltre, che chi real- 
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mente giunge a questo livello estatico smette di preoc- 
cuparsi di cosa accadrà dopo la morte, se trascenderà la 
morte o rinascerà per sempre nel mondo. L’immagina- 
rio di questa anticipazione è solitamente mitologico. 
Secondo il Brabmavaivarta Purina (4,4,78ss.), la visione 
santificante conduce non al paradiso di Visnu, il 
vatkuntha, ma al livello supremo, il paradiso di Krsna o 
goloka. Qui il liberato diventa una delle pastorelle del 
gruppo giocoso di Krsna. In eterno, come osservatore e 
aiutante, egli assiste all'amore di Radha e Krsna, espri- 
mendo con il proprio servizio gioioso la devozione per 
Krsna, centro dell’esistenza intera. 

Gli oppositori induisti della 7/7 hanno sostenuto che 
questa nozione banalizza le motivazioni di dio e oscura 
la sua attività benevola di salvatore. Ramanuja evita di 
usare la parola quando il suo compito di commentatore 
di testi sacri non lo obbliga a darne una spiegazione, e 
non cita mai la mitologia presente nel Bhagavata Purd- 
na, che era largamente conosciuto alla sua epoca. Il teo- 
logo $ivaita Umapati, nella diciannovesima sezione del 
suo Sivam Pirakicam dichiara che bisogna credere che 
tutte le cinque classi delle attività divine, riconosciute 
dal sistema dello Saiva Siddhanta, scaturiscono dal 
pensiero generoso di dio per la liberazione delle anime, 
e che non è possibile affermare che gli atti di creazione, 
preservazione e distruzione di Siva siano i suoi svaghi. 
Anche i principali portavoce dell’Induismo moderno 
non sono stati in genere attratti dal concetto della /7/4 o 
dalla sua mitologia. Swami Dayananda, nel suo Sa- 
tyarthaprakasa, denuncia che il Krsna giocoso e i suoi 
passatempi sono in realtà immorali invenzioni umane. 
La maggior parte dei capi induisti moderni, mossi dal 
fervore sociale e civico e influenzati dall’aspetto etico 
della teologia cristiana, hanno preferito la serietà mora- 
le del Krsna della Bhagavadgità alla ricerca del piacere 
di Gopala. Alcuni hanno reagito all’idea della /74, che 
implica l’affermazione del mondo, usandola come un 
concetto cosmogonico per interpretare il mondo natu- 
rale e umano. Aurobindo, nel suo libro The Life Divine, 
insegna che il Signore, come un artista libero, crea il 
mondo e gli esseri reali, gioca con le anime e nelle ani- 
me per portare le sue creature a livelli sempre più alti di 
consapevolezza. Rabindranath Tagore usa il linguaggio 
dell’insegnamento tradizionale della /4 per provare 
l'esattezza delle sue intuizioni della gioia e dell’eterna 
creatività di dio, che si rivela continuamente nel gioco 
delle forze naturali e nell’interazione degli esseri umani 
(cfr. Gitanjali, poesie 56, 59, 63, 80 e 95). 

Gli apprezzamenti fatti alla dottrina della /i/4 hanno 
riconosciuto solitamente il suo contributo alla teolo- 
gia; la teoria della 4/4 ha fornito una soluzione a un’im- 
portante questione nella cosmologia e ha favorito un 
approccio positivo al mondo e alla vita. D'altra parte, 


l’idea della /7/4 è stata largamente tacciata di essere 
un’evoluzione negativa dell’etica induista. Si ritiene 
che la riflessione su Dio nasca necessariamente dall’in- 
teresse morale e debba essere immediatamente appli- 
cata alla gestione della vita morale. La letteratura della 
lzla è completamente separata, tuttavia, da quella del 
dbarma, che è la fonte della guida morale per gli indui- 
sti. Colui che adora il giovane Krsna non ha mai pensa- 
to di prendere a modello per la sua vita le attività 
scherzose del dio. In verità, lo stesso Bhagavata Purana 
in 10,33,32s. ammonisce i comuni mortali dall’agire 
come fa Krsna, anche se solo con la mente. I culti di 
Krsna sottostanno in modo ortodosso ai dettami socia- 
li prescritti nei dbarmzafastra e nei codici popolari. La 
loro giocosità si è manifestata nelle pratiche di culto, 
che sono marginali rispetto all’etica sociale: nell’esube- 
ranza delle loro assemblee religiose, nella facile emoti- 
vità della loro via di salvezza attraverso la devozione, 
nel comportamento avventato che tollerano nei loro 
santi, e nello spirito di sfrenatezza che pervade le loro 
feste, i loro pellegrinaggi e le poche ricorrenze che ri- 
cordano i Saturnali (come la licenziosa Holi). Il pro- 
blema più grande affrontato da questa religione non è 
la lotta di un mondo caotico per l’ordine, ma la batta- 
glia per la libertà emotiva in un mondo dove le regole 
sono già rigide e dure. Vi è una stretta correlazione tra 
la religione della giocosità e il mondo chiuso delle ca- 
ste, come conferma la contemporaneità delle loro ori- 
gini storiche. 

Il fascino delle /774 di Krsna divenne più potente nel 
IV secolo d.C, quando i dettami dei dbarmasdstra si era- 
no trasformati in una indissolubile rete e le regole di ca- 
sta erano state rafforzate sistematicamente, per la prima 
volta, dalle dinastie brahmaniche che erano tornate a 
regnare dopo secoli di dominazione straniera. Da que- 
sta fase in avanti gli induisti non trovarono più molto si- 
gnificativo l’invito della Bbagavadgità a salvare un mon- 
do anarchico dalla disintegrazione; al contrario, cerca- 
rono sollievo dalla schiavitù e lo trovarono nelle storie 
che descrivono Krsna come un bambino irresistibile è 
irresponsabile. Cercando nel soprannaturale ciò che di- 
speratamente sentivano mancare nelle loro vite, ciò che 
amarono maggiormente in Krsna fu lo spirito del gioco. 
Per molti secoli, l’immaginaria partecipazione alle bin- 
chinate di un dio bambino li aiutò a sopportare le re- 
strizioni della vita delle caste. 

[Le sette religiose che si sono sviluppate intorno a 
Krsna e al concetto di //4 sono discusse in KRSNAI- 
SMO e in VISNUISMO, articolo Bhagavata. La ripresa 
della Z/4 nel teatro-danza sacro è discussa in TEATRO» 
DANZA E DANZA RITUALE DELL’INDIA. Per ulte- 
riori discussioni sulle varie funzioni mitiche e religiose. 


vedi RADHA e KRSNA]. 
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LOTO. In una poesia tratta da un’antologia sanscrita 
di corte del xII secolo, il poeta visualizza l’intero mon- 
do nella forma di un loto che si apre. I versi ci fanno in- 
tuire quanto possa essere ampio e intricato il simbolo 
del fiore di loto. Nella poesia, il loto racchiude il mon- 
do degli dei e quello degli uomini. 


Il suo seme è il dio Brahma, 
il suo nettare sono gli oceani e il suo pericarpo il monte Meru, 
il suo bulbo il re dei serpenti 
e lo spazio fra il bocciolo delle foglie è la distesa del cielo; 
i suoi petali sono i continenti, le sue api le nuvole, 
il suo polline sono le stelle del cielo: 
prego che egli, il loto il cui ombelico forgia così il nostro 
universo, 
possa offrirti la sua protezione. 
(Ingalls, 1965, p. 107). 


Il fiore di loto è stato frequentemente usato come 
simbolo centrale nell’arte indiana, nella letteratura e 
nella religione. Il simbolismo del loto ha seguito la cul- 
tura indiana ovunque questa abbia esercitato la sua in- 
fluenza, soprattutto nel Sud-Est asiatico e nell’Asia 
orientale, dove lo ritroviamo come parte del linguaggio 
simbolico del Buddhismo. Ma il loto appare anche co- 
me simbolo nell'Asia orientale, senza alcuna palese 
connessione indiana, e nell’antico Egitto. 

I loto di cui ci occupiamo in questo articolo sono 
piante acquatiche che appartengono alle famiglie delle 
Nymphaeaceae (lillà acquatici) e delle Nelumbonaceae. 
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Nascono da rizomi nel fango, e le loro foglie e i loro fio- 
ri galleggiano sull’acqua o si alzano dalla sua superficie. 
Poiché il loto si sviluppa dall’acqua, l'antica tradizione 
indiana lo identificò con le acque (cfr. Satapatha Brab- 
mana T,4,1,8), con la potenziale creatività e fertilità del- 
l’acqua e anche con la creazione stessa. Per esempio, il 
Taittiriva Brabmana (1,1,3,5-6) narra che all’inizio del 
tempo il creatore, Prajapati, esisteva solitario tra le ac- 
que primordiali. Chiedendosi come fare a creare, vide 
una foglia di loto, l’unica altra cosa esistente. Si tuffò e 
scoprì il fango dal quale il loto era nato e ne portò un 
po’ in superficie. Egli allora stese il fango sulla foglia, e 
questo, sorretto dalla foglia di loto, divenne la superfi- 
cie della terra. La tradizione indiana posteriore imma- 
ginò il mondo come un fiore di loto (cfr. Matsya Puràna 
41,86). In entrambi i casi, il loto, che cresce dal fango e 
dall’acqua, è un simbolo di mediazione, che collega le 
acque amortfe e la terra creata. 

Nella mitologia indiana classica, il loto come ponte 
della creazione è conservato in un’accezione diversa, 
che fornisce le basi per la poesia citata sopra. All’inizio 
di un nuovo ciclo del mondo, il dio Visnu giace sulle 
spire di un serpente tra le acque primordiali. Dal suo 
ombelico sbuca un loto, che fiorisce e rivela Brahma, il 
creatore. In questo caso, la nascita e la fioritura del loto 
sono sia il veicolo della comparsa di Brahma che l’im- 
magine della manifestazione della creazione dalla men- 
te e dal corpo di Visnu. 

Anche nell’antico Egitto il loto viene associato al 
concetto di creazione. Secondo una tradizione di Her- 
mopolis, la somma divinità comparve, autogenerando- 
si, su di un loto. Nel tempio di Edgu, costruito durante 
il periodo greco-romano, un'iscrizione attesta che il 
principio primordiale, che «causò l’esserci della terra 
quando prese ad esistere», è uguale al grande loto. La 
mitologia egizia lega il loto soprattutto alla creazione 
del sole. 

Il loto si apre non solo come il mondo, ma anche al- 
l'interno di ogni uomo. Nel simbolismo induista e in 
quello buddhista, un loto racchiude il centro dell’essere 
umano, che è collocato nel cuore. Il loto così rappre- 
senta il ponte tra la precreazione e la creazione, ma è 
anche il simbolo che unisce il macrocosmo e il micro- 
cosmo umano. Dice la Ma:tri Upanisad (6,2): «perché 
questo cuore-loto è lo stesso spazio. Le quattro regioni 
e le quattro regioni intermedie sono le sue foglie. Il sof- 
fio vitale e il sole si muovono verso il basso lungo la sua 
base». Il simbolismo di un loto interiore che corrispon- 
de al mondo esteriore viene elaborato nello yoga tantri- 
co. Queste forme di yoga individuano cinque o sette 
centri a forma di loto nel corpo; tali centri corrispondo- 
no a delle posizioni e funzioni corporee, a divinità par- 
ticolari e ad aspetti del macrocosmo. Allo stesso modo, 
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nei mzandala indo-tibetani, l'apertura del loto simboleg- 
gia la manifestazione dei poteri divini, il mondo, la 
mente e l’interiorità. In un rz47@ala tipico, una divinità 
principale occupa il centro. Quattro o otto altre divi- 
nità sono sistemate attorno a questo centro, e sono im- 
maginate come se emergessero da esso, come petali che 
si dispiegano dal centro di un loto. I settori in cui ap- 
paiono le loro immagini o i loro simboli sono talvolta 
disegnati come petali di loto. Il simbolismo del loto è 
utilizzato anche in altre parti del mandala, che com- 
prende sempre almeno un anello di petali di loto. L’in- 
tero r24ndala ha la forma di questo fiore e rappresenta, 
tra gli altri possibili significati, l’estendersi del potere 
divino che si irradia dal centro. [Vedi MANDALA]. 
Poiché lo schiudersi e il chiudersi del loto seguono il 
sorgere e il calare del sole, il loto è anche un simbolo 
solare. Secondo i testi iconografici indiani, Surya, il so- 
le, dovrebbe stare su loto rossi posti sopra il suo carro o 
su di un singolo loto, e talvolta porta un fiore di loto in 
mano. Questo tipo di simbolismo solare venne partico- 
larmente sviluppato nell’antico Egitto. In una storia, il 
sole appena nato, identificato con il dio Horus bambi- 
no, sorge dal loto. Seguendo questa concezione, nel pe- 
riodo greco-romano Horus veniva spesso raffigurato 
come un bambino del sole su un fiore di loto. In un’al- 
tra versione tradizionale, il loto, deificato come il dio 
Nefertem, generò il dio del sole Re e, grazie alla sua fra- 
granza, continua a dargli vitalità ogni giorno. Re è quin- 
di, secondo il libro Che il mzî0 nome fiorisca 15, il «gio- 
vane d’oro, che arrivò dal loto». Altrove, Nefertem è 
identificato con Re e di conseguenza con il sole. 
Diverse altre divinità induiste, oltre al sole, hanno 
relazione con il loto. La luna è simboleggiata dal loto 
bianco che sboccia di notte. Il loto è anche uno dei se- 
gni caratteristici di Visnu. Tra tutte le divinità indiane, 
tuttavia, è Srî, o Laksmi, la dea della prosperità, della 
buona fortuna e della ricchezza a essere più stretta- 
mente associata al loto. Il Sriszkt4, che divenne il prin- 
cipale inno di lode alla dea, la descrive ricoperta di fio- 
ri di loto e fonde l’immagine della dea con il loto. Nel- 
l'inno viene detta «umida»; ha una ghirlanda di loto ed 
è ricoperta di fiori; è del colore del loto, si può perce- 
pire dal suo profumo, e sta in mezzo ai fiori di loto. Il 
poeta invoca la presenza di suo figlio Kardama (Limo) 
affinché risieda in lui anche Sri. L'immagine diffusa 
dell’elefante di Laksmi (Gaja Laksmi) rappresenta lo 
stretto legame della dea con il loto. La vediamo infatti 
eretta su di un loto nell’atto di reggere due fiori di loto 
(o un melo e un loto), mentre due elefanti la stanno ir- 
rorando d’acqua. Questa immagine di Laksmi è stata 
interpretata nei racconti puranici sulle sue origini. Se- 
condo il Visuu Puràna (1,9,100 ss.), per esempio, la 
dea emerse dall'Oceano di latte seduta su un fiore di 


loto e con un loto in mano. L’oceano stesso si presentò 
al suo cospetto in forma antropomorfa e le donò una 
ghirlanda di fiori di loto che non appassiscono mai. In- 
dra, il re degli dei, la lodò dicendo «Mi inchino davan- 
ti a Sri, la madre di tutto, che abita nel loto, che ha oc- 
chi di loto fiorenti e che è adagiata sul cuore di Visnu». 
In tutte queste raffigurazioni, il loto si mescola con le 
acque e la dea stessa per simboleggiare la fertilità, la 
prosperità e la generosità. 

Il loto sottolinea anche l’avvenenza della dea, perche 
è un fiore dalla grazia straordinaria che è diventato ur 
simbolo convenzionale della bellezza. Nei testi indian: 
sull’arte erotica, la donna ideale è Padmini, la donna 
dal profumo di loto. Le mani, i piedi, e il volto di una 
bella donna sono come fiori di loto. I suoi occhi, so- 
prattutto le pupille, sono come loto. Il loto ha anche 
connotazioni più esplicitamente erotiche. Kama, la per- 
sonificazione del desiderio sessuale, è rappresentate 
iconograficamente con due ornamenti: la conchiglia e £ 
loto, entrambi simboli della vulva. I fiori di loto venne- 
ro utilizzati come afrodisiaci, per assicurare potenza e 
fertilità, e come profumi per attrarre un amante. La 
«posizione del loto» non è solo una postura dello yoga 
ma anche una posizione sessuale. Queste connotazioni: 
contemporaneamente religiose ed erotiche, vennerc 
particolarmente sfruttate dalle tradizioni tantriche de 
Buddhismo e dell’Induismo per esplicitare l’interpene- 
trazione delle due sfere. 

In Cina, il loto fu un simbolo erotico. Nella canzone 
che segue di Song Huangfu, il fiore contribuisce a cres 
re un'atmosfera sensuale: 


I lillà acquatici e i fragranti loto attraversano la vasta distesa 
d’acqua 

Una giovane fanciulla, esuberante e giocosa, raccoglie i loec 
fino a tardi; 

Giunge la sera, le acque che lambiscono la barca la bagnar= 

Facendole togliere la sua gonna rossa e coprire le anatre. 

La barca scivola, il lago luccica, fluttuando con l’autunno. 

Con desiderio ella osserva un giovane che ormeggia la sua 
barca, 

Con impeto getta semi di loto nelle acque, 

Quando la notizia si diffonde e la gente la ode, ella resta 
intimidita per mezza giornata. 

(Wagner, 1984, p. ]4e. 


Il loto rappresenta la bellezza e la passione della tac- 
ciulla. I semi del fiore che getta sono pegni d’amore. 

Il loto raffigura anche la nascita, la bellezza e la sec- 
sualità. Nelle tradizioni popolari di Cina e India, i lce- 
sono in grado di fornire potenza e fertilità: in entrar 
be le tradizioni ci sono leggende di nascite da vergr. 
che si erano bagnate in stagni con fiori di loto e ne avz 
vano mangiato i fiori. Un’emozionante immagine = 


diana di una dea dalla testa di loto in posizione da par- 
toriente è stata identificata da Stella Kramrish (1983) 
come la madre divina, che generò tutte le creature. An- 
che nell’antico Egitto, il loto era un simbolo della na- 
scita o, meglio, della rinascita. Il dio Osiris rinacque da 
un loto dopo essere stato ucciso. Tale rinascita è la 
speranza degli uomini, e per questo motivo le tombe e 
le casse delle mummie egizie erano decorate con fiori 
di loto. Come simbolo di rigenerazione, i fiori di loto 
vennero utilizzati nelle cerimonie funebri dai Greci, 
dai Romani e dai primi cristiani. La ragione di questo 
simbolismo va forse cercata nel fatto che i semi, i fiori 
aperti e i germogli del loto sono visibili tutti allo stesso 
tempo. Il fiore comprende quindi passato, presente e 
futuro. 

Se il loto è un simbolo della bellezza sensuale, può 
anche essere un simbolo della trascendenza o della pu- 
rezza. Cresce dal fango, ma non porta tracce della sua 
origine. I suoi petali e le sue foglie non sono toccati dal- 
l’acqua, che li imperla e scompare. Il fiore di loto, che 
non è toccato ma perfora la superficie dell’acqua, di- 
venta un simbolo naturale della elevazione dal mondo. 
Questa metafora è usata anche dal Buddha, in un famo- 
so passo dei testi pali Sarzyutta Nikaya (M, p. 140) e 
Anguttara Nikaya (1, pp. 38ss.): «Allo stesso modo, 
monaci, i loto blu, i loto rosa o i loto bianchi, nati e cre- 
sciuti nell'acqua, emergono dall'acqua e restano incon- 
taminati dall’acqua. Così i monaci, i tathagata, nati nel 
mondo, cresciuti nel mondo, dopo avere conquistato il 
mondo, rimangono intoccati dal mondo». Questa im- 
magine viene spesso utilizzata per spiegare che il 
Buddha, dopo l’illuminazione, continua a vivere nel 
mondo, ma non è toccato dal mondo o dalle passioni 
che normalmente regolano la vita umana. All’interno 
della tradizione buddhista, le diverse sette hanno dato 
interpretazioni diverse al passo in questione. Per le set- 
te che Etienne Lamotte chiama «supernaturaliste» (per 
esempio, Mahasamghika e Vibhajyavadin), tale passo si- 
gnifica che la nascita del Buddha è puramente apparen- 
te. La purezza del Buddha è assoluta dal momento che 
la sua esistenza è un'illusione, il suo corpo è spirituale, 
e le sue azioni e le sue qualità umane sono estranee alla 
sua vera natura. Il loto come simbolo della purezza ri- 
corre anche nell’Induismo. Due brani delle upanzisad 
{Chandogya 4,14,3 e Maiîtri 3,2) rovesciano la metafora 
buddhista. In tali passi, l’ego è comparato a una goccia 
d’acqua su una foglia di loto; non aderisce alla foglia, 
pur appoggiandosi sopra di essa. Anche in Cina il loto 
bianco simboleggia la purezza. 

Il loto non è associato esclusivamente a Gautama 
Buddha, ma anche ad altre figure del pantheon buddhi- 
sta, soprattutto Prajfiaparamita, Avalokitesvara (il Guan- 
vin cinese) e Amitabha. In relazione a Prajfiaparamita 
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(perfezione della gnosi), il loto significa purezza, tra- 
scendenza e bellezza. Avalokite$vara e Amitabha appar- 
tengono alla «famiglia» di Buddha il cui emblema è il lo- 
to. Qui, il loto serve sia come segno di buon auspicio, sia 
a ricordare che questi esseri agiscono con compassione 
pur non provando attaccamento. 

Come altri simboli centrali delle tradizioni religiose, 
quindi, il loto possiede molteplici significati all’interno 
di una sfera culturale, per cui non è possibile stabilirne 
un unico determinato significato in un contesto specifi- 
co. Per esempio, si trova spesso nell’arte come piedi- 
stallo o trono per una divinità buddhista o induista. 
Guardando questa immagine si potrebbero dedurre 
molte associazioni di cui abbiamo discusso prima: essa 
potrebbe suggerire purezza, trascendenza, lo schiuder- 
si di una visione della divinità, bellezza, potere creativo, 
la centralità del divino nel mondo o lieto auspicio. Inol- 
tre, il loto è un simbolo estremamente complesso, in 
grado di esprimere le contraddittorie realtà del divino e 
dell'umano. E un simbolo erotico e un simbolo di pu- 
rezza. Significa tanto la creazione del mondo quanto la 
trascendenza dal mondo. Lo stesso loto è il mondo e al 
contempo è presente in ogni persona. È l’acqua infor- 
me e il mondo visibile. Il loto è tutto questo e molto al- 
tro ancora, perché essendo un simbolo centrale fa sor- 
gere ulteriori interpretazioni. Blofeld (1978, p. 151), 
per esempio, elenca i principali emblemi di Guanyin e i 
loro significati tratti dalla edizione cinese di Heart of 
the Dbaranîi of the Great Compassion Sitra. In questo 
sutra, quattro diversi loto di quattro diversi colori sono 
i simboli di Guanyin: il loto bianco è il conseguimento 
del merito, quello blu è la rinascita in una Terra Pura, il 
loto purpureo è il simbolo di colui che diventerà un 
bodbhisattva, e quello rosso significa la rinascita in uno 
dei paradisi degli dei. Qui, i significati del loto supera- 
no le idee suggerite direttamente dai suoi colori e dalle 
sue parti. 
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MADHVA (1238-1317), conosciuto anche come A- 
nandatirtha o Purnaprajfia, fondatore della scuola del 
Dvaita Vedanta della filosofia indiana. Madhva nacque 
a Pajakaksetra, vicino a Udipi nella regione di Tulu 
dello Stato indiano del Karnataka. Da giovane rinun- 
ciante attirò l’attenzione per le sue capacità prodigiose 
nel recitare, interpretare e criticare le scritture e i testi 
esegetici. A Udipi fu in grado di riunire nelle sue classi 
molti discepoli e con essi intraprese diversi viaggi in 
ogni parte dell’India, tra cui almeno due visite a Badri- 
nath sullo Himalaya. Si crede che nel corso della sua 
vita abbia preso parte a diversi dibattiti con i più gran- 
di eruditi. 

Madhva fondò il suo tempio principale, consacrato 
al dio Krsna, a Udipi, e vi insediò l’idolo di Bala Krsna 
proveniente da Dwarka. Questo tempio ha continuato 
a prosperare fino ai giorni nostri sotto la guida dei di- 
scendenti in linea diretta di Madhva e dei suoi discepo- 
li La tradizione afferma che nel 1337, durante una le- 
zione, egli sia sparito per ritirarsi permanentemente a 
Badrinath. 

Vengono attribuite a Madhva trentasette opere, com- 
presi tre commentari alla Bhagavadgità, ai Brahma Sitra 
e a dieci delle upanisad più antiche, dieci trattati indi- 
pendenti sulla filosofia Dvaita, brevi commentari al 
Bhagavata Purina, al Mababharata e a parte del Rgveda, 
e numerose altre brevi opere di vario genere. Molti di 
questi trattati vennero poi commentati da Jayatirtha, 
Vvasatirtha e altri famosi filosofi duaita. Il grosso corpus 
della letteratura che ne risulta forma la base del Dvaita 
Vedanta. 

Il sistema del Dvaita è fortemente in contrasto con 
quello Advaita di Sahkara per la sua concezione del 








brabman come dio personale, indipendente da tutte le 
cose e differente da esse. Il dio di Madhva è Visnu e 
possiede gli attributi trascendenti della creazione, della 
preservazione, della dissoluzione, del controllo, dell'’il- 
luminazione, dell’offuscamento, del legare, e del libera- 
re; ed è egli stesso la causa di tutte le cause che produ- 
cono tali risultati. Ogni io individuale è, per natura, un 
riflesso di Dio, ma nessuno ne è consapevole fino a 
quando, attraverso lo studio delle scritture, non arriva a 
comprendere la sua vera natura. Quando questo acca- 
de, l'individuo prova una devozione fervente verso il 
Signore, che risponde donando la sua grazia al devoto 
secondo i suoi meriti. Il devoto entra allora in uno stato 
di perenne servizio a Dio, che costituisce la sua libera- 
zione. 

Il Dvaita Vedanta è anche famoso per la sua analisi 
sofisticata delle questioni pertinenti alla logica, all’epi- 
stemologia e alla metafisica. Molte delle investigazioni a 
questo riguardo si ritrovano, per la prima volta, negli 
scritti di Madhva. 

L’influenza del Dvaita Vedanta si risente in tutta 
l’India e in particolare nel Sud. Alcuni studiosi hanno 
sostenuto che il pensiero di Madhva abbia contribuito 
direttamente alla formazione della religione visnuita del 
Bengala. Sicuramente, alcuni scrittori posteriori dvaita 
furono tra i più accesi oppositori dell’Advaita Vedanta. 
Le differenze dottrinali tra i due sistemi portarono alla 
controversia tra Vyasatirtha (1478-1539), autore dvaita 
del Nyaydmrta, e Madhusidana Sarasvati (circa 1540- 
1600), autore dell’Adva:tasiddhi, risposta esaustiva al 
Nydyamrta e l’opera tarda più celebrata delle polemi- 
che advaita. 


[Vedi anche VEDANTA). 
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KARL H. POTTER 


MAGIA IN ASIA MERIDIONALE. La storia reli- 
giosa dell’ Asia meridionale ci offre una documentazio- 
ne unica, trasmessa dai libri, di oltre tremila anni di ma- 
nipolazione delle forze dell’universo con una grande 
varietà di metodi, scopi e condizioni sociali. 

La posizione ideologica. Il gruppo di testi più anti- 
co della tradizione religiosa indiana, i Veda, è una ric- 
ca fonte di idee e di espedienti magici. Nella visione 
del mondo dei ritualisti vedici tutti i fenomeni sono 
collegati. Non ci sono distinzioni fondamentali tra le 
sostanze, gli esseri e le loro qualità; tra i poteri e i pro- 
cessi; tra i simboli e ciò che è simboleggiato, e così via. 
La realtà è costituita da una rete di affinità o connes- 
sioni (nidina), che possono essere isolate, evocate e 
attivate dall'uomo. Molte di queste somiglianze sono 
conosciute anche altrove. Così, l’acqua pulita non so- 
lo purifica il corpo, ma pulisce anche le impurità della 
menzogna ( (Satapatba Brabmana 1,1,1,1). Nel rituale, 
le interrelazioni dirette (bandbu) tra i livelli materiale 
e spirituale, umano e cosmico, vengono impiegate si- 
stematicamente. La sfera del suono è molto importan- 
te come chiave per la realtà nascosta. Il suono può es- 
sere manovrato dal potere delle parole sacre pronun- 
ciate nel cerimoniale (mantra). [Vedi LINGUAGGIO 
SACRO, vol. 2]. 

Nella religione vedica, la linea di confine tra le idee 
di rituale «magico» e «religioso» non è sempre facile da 
stabilire, in parte per la definizione stessa di «magia». 
Si potrebbe distinguere, come fa Hermann Oldenberg, 
tra magia non specifica, non sacerdotale, o privata 
(mayà, yatu) e poteri magici mossi nella sfera del culto 
(brabman, tapas). Lo scopo del rito è mantenere attivo 
il processo vitale dell'universo, fare in modo di avere 
buone relazioni con i poteri dell’occulto, assicurare 
l'ordine cosmico dal quale dipende il benessere degli 
uomini. In questo contesto decisamente religioso trova- 
no naturale collocazione gli schemi magici di pensiero e 
di azione. Se è vero che la religione è imperniata sull’in- 
contro e la magia sulla manipolazione, si può affermare 
che entrambi gli aspetti si ritrovano talvolta nei cerimo- 
niali religiosi complessi, come il rdjas#ya o l’afvarzedha, 
descritti nei testi vedici. La magia predomina laddove 
mantra importanti vengono utilizzati fuori dal loro con- 
testo originario per ottenere specifici risultati, imme- 


diati e mondani (possiamo citare gli inni del Rgveda di- 
scussi nel Rgvidhana). 

Nella tradizione induista postvedica, i poteri sovran- 
naturali derivano.in ultimo dal potere supremo, spesso 
connesso con Siva, che, per molti dei suoi aspetti, di- 
venta la divinità prescelta dal mago. Nel Buddhismo 
popolare questi poteri vengono conferiti al Signore 
Buddha. Le sfere del magico e del religioso continuano 
a sovrapporsi dopo il periodo vedico, anche se in ma- 
niera meno evidente. Alcune divinità vengono invocate 
come presenze magiche durante le cerimonie e talvolta 
elementi magici compaiono in contesti esclusivamente 
religiosi, ma nella mente popolare è sempre presente la 
distinzione tra magia e religione. Viene inoltre fatta an- 
che una separazione netta tra la magia che riceve l’ap- 
provazione sociale e quella che è disapprovata. 

Terminologia. Dei quattro Veda è soprattutto l'A- 
tharvaveda (dall’autorità talvolta discutibile) a contene- 
re maggiori formule e riti magici. Le generazioni poste- 
riori fanno una duplice distinzione del contenuto 
dell’Atbarvaveda: l’atharvanab, che mira alla ricchezza 
positiva (pust:) o alla pacificazione (41) delle cattive 
influenze e l’4xigirasab, diretto a sconfiggere gli indivi- 
dui o i poteri ostili. La letteratura vedica e quella poste- 
riore sanscrita menzionano diversi tipi di poteri soprar- 
naturali. Non c’è un esatto corrispettivo del nostro ter- 
mine magico. Nella letteratura non tecnica, mz4y4 è la 
resa che maggiormente si avvicina. La parola denota 
una facoltà creativa, che in origine era appannaggio de- 
gli esseri soprannaturali e poteva essere applicata per f:- 
ni buoni o cattivi. [Vedi MAYA]. 

La caratteristica più importante della 774y4 è la capa- 
cità di creare grazie a chi la possiede (r24ydvin) dei te- 
nomeni illusori (per esempio, un animale selvatico o 2 
doppio di una persona o il fenomeno stesso dell’ea:- 
stenza) con cui soggioga o inganna gli uomini. Nei tesz 
più recenti (soprattutto nel Mababbarata), la maya div 
na è associata all’assoggettamento delle creature tram? 
te i trucchi del destino o a forze soprannaturali. Quest: 
potere divino può essere controllato dagli uomini he 
emulano o assimilano prototipi divini che posseggone . 
poteri della :4y4 (Indra, Visnu). May4 ha anche dele 
connotazioni epistemologiche e metafisiche che dor 
nano il suo campo semantico. Nella letteratura sanscr: 
ta recente, la parola viene usata raramente e solo = 
contesti esclusivamente magici. 

Altri termini sanscriti esprimono significati aftir 
che in parte si sovrappongono l’un l’altro ma non son: 
mai sinonimi. Per menzionarne alcuni: il brabman è 
esercitato dagli specialisti della parola sacra per la prc- 
sperità della comunità aria; il tapas (calore interiore: è 
un potere speciale degli yogin e degli asceti; lo yatw è i 
potere temibile degli stregoni e delle streghe ostili ‘xé- 


tudbana), la parola è diventata j4d4 in hindi. La parola 
che meglio esprime il complesso dei riti di magia in san- 
scrito è semplicemente karzzan («azione, gesta»); infat- 
ti, si ritiene che tutte le azioni umane generino automa- 
ticamente le proprie conseguenze. Dalla stessa radice 
deriva krtyà («creazione»), conosciuta nell’Atbarvaveda 
come uno spirito cattivo femminile inviato da uno stre- 
gone. La parola yoga («metodo, pratica») viene anche 
usata in senso magico; lo yogir spesso agisce come un 
uomo dei miracoli all’interno della comunità umana. 

Gli specialisti hanno sviluppato una voluminosa let- 
teratura in sanscrito e nelle lingue dialettali sulla magia 
applicata ai rituali, spesso chiamata mantravada («dot- 
trina del r74xtra»). Hanno continuato a fare distinzione 
tra riti di protezione (4x7) e di aggressione (abbicara), 
pur rendendosi conto del valore relativo di questo cri- 
terio: la protezione di A potrebbe implicare la rovina di 
B. Molto conosciuta è la serie dei «sei atti» (s4f karmzd- 
ni): assoggettamento (vafitarana), immobilizzazione 
(stambbana), estirpazione (uccAtana), provocazione del- 
la discordia (vidvesana), eliminazione (mdrana) e pacifi- 
cazione (fanti). Ci sono delle varianti di questo elenco 
modello. Questa cornice teorica venne utilizzata per 
una numerosa serie di trucchi sofisticati e popolari, che 
sono ancora praticati da brahmani senza scrupoli e al- 
tri. Il soggetto è trattato nei f4rtr4, libri religiosi della 
tradizione esoterica non vedica (induista e buddhista) e 
nelle monografie derivate da questi. Le influenze di 
questa tradizione magica sanscrita sono riscontrabili 
nel Jainismo, nei Paesi buddhisti, nelle culture tribali 
dell’Asia meridionale e in Indonesia (specialmente a 
Bali). 

Pratiche e condizioni. I teorici vedici distinguono tre 
contesti per l’azione rituale: regolare, motivato (cioè, 
compiuto in occasioni speciali come le feste) e orienta- 
to verso la realizzazione di un desiderio (k477y4; per 
esempio, curare una malattia, allungare la vita, elimina- 
re dei rivali, intenerire il cuore dell'amato, o esorcizza- 
re). Ci sono anche tre sfere dell’azione rituale dell’ese- 
cutore: il pensiero, la parola, e l’azione, quest’ultima 
suddivisa nel rito vero e proprio, nella preparazione e 
nel trattamento degli accessori, e in particolari fisici, 
come gesti simbolici o sguardi potenti. Il rz4ntr2, pur 
cambiando apparenza a partire dal periodo post-vedi- 
co, mantiene la sua posizione predominante. [Vedi 
MANTRA). Molto spesso, elementi dei r74rtra sanscri- 
ti vengono mantenuti nelle formule magiche pronun- 
ciate dagli stregoni tribali o di bassa casta. Solitamente, 
tali formule contengono invocazioni alle divinità, a cui 
si richiede di eseguire l'ordine impartito dall’esecutore. 
Nel mantravida, l’iniziazione a un mantra, che è una 
manifestazione fonica del potere che sostiene il mondo, 
si può ottenere solamente sotto la guida di un guru e 
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implica una serie di procedimenti preparatori, come 
calcoli astrologici, recitazioni protratte e controllo del 
respiro. Il rmzantrin deve sempre prestare molta atten- 
zione a concentrare i suoi pensieri e la sua volontà sul- 
l’effetto desiderato. 

Le descrizioni dei riti propriamente detti spesso so- 
no frammentarie e talvolta il contesto sociale viene del 
tutto omesso. Le pratiche concrete comprendono la 
pronosticazione, la divinazione, la caccia delle streghe, 
il controllo degli spiriti o delle divinità, l’esorcismo 
(che può consistere nel colpire con una scopa il corpo 
di una persona mentre vengono mormorate formule), 
l'applicazione di erbe o pozioni, gli innumerevoli pic- 
coli riti e usanze di protezione (per esempio, il bruciare 
la placenta di un neonato all’interno del perimetro del- 
l'abitazione) e riti di aggressione di vario genere, come 
la perforazione di una piccola immagine che rappresen- 
ta il nemico. Troviamo poi molti riferimenti all'arte del- 
l’indrajala, che consente agli esecutori abili di mante- 
nersi affascinando il pubblico con i giochi di prestigio e 
l’ipnotismo. Molte pratiche magiche sono diventate 
convenzioni e costumi del patrimonio popolare e conti- 
nuano a esistere accanto ad altre soluzioni alternative, 
come le cure mediche. Amuleti e talismani continuano 
a essere indossati come «ornamenti». 

La magia naturalmente è maggiormente utilizzata in 
occasioni eccezionali, quando la vita umana o la ric- 
chezza sono in pericolo e lo stress psicologico più pres- 
sante: la malattia di un bambino o di altri membri della 
famiglia, o del bestiame, morsicature di serpenti vele- 
nosi o di altri animali pericolosi, avvelenamento dell’ac- 
qua o del cibo, sterilità, tensione tra le famiglie. Si ri- 
corre alla magia anche quando la comunità sente biso- 
gno di protezione, come nel caso di epidemie, peste, 
siccità e così via. Nel passato, la magia era immancabil- 
mente adoperata nelle operazioni militari. 

Possono fare ricorso alla magia anche coloro che 
hanno un desiderio privato o dei risentimenti (invidia, 
paura). L'opinione comune bandisce i riti asociali di 
stregoneria; tuttavia, la contromagia è auspicabile in ca- 
so di spiriti malevoli, come le churel (donne morte di 
parto) o prime mogli defunte che sono gelose della se- 
conda moglie del marito. In Sri Lanka e altrove sono fa- 
mosi alcuni riti aggressivi di contromagia (kodivina). 
Ancora oggi si crede nell’arte della stregoneria e donne 
in situazioni particolari (per esempio, le nuore) sono 
spesso sospettate di farne uso. Occasionalmente si han- 
no notizie di persecuzione delle streghe. 

I maghi e la loro posizione. Nella tradizione religiosa 
dell’Asia meridionale (buddhista come induista), l’opi- 
nione comune ritiene che gli sforzi per controllare i po- 
teri sovrannaturali, anche se possibili, siano inferiori 
(perché motivati da immediati fini mondani) e perciò 
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distolgano l’uomo dal suo obiettivo ultimo: la liberazio- 
ne dall’esistenza mondana. Tuttavia, la pratica e la teo- 
ria sono ampiamente divergenti. Ironicamente, capi reli- 
giosi creativi e influenti che guidano sulla strada della li- 
berazione hanno spesso avuto la fama di essere dotati di 
poteri e capaci di fare miracoli. Per esempio, si dice che 
il Buddha abbia attraversato a piedi miracolosamente il 
Gange un attimo prima di morire (Mabaparinibbana 
Sutta). Tra i suoi discepoli, soprattutto Moggallana (san- 
scrito, Maudgalyayana) era famoso per i suoi numerosi 
poteri soprannaturali (in pali, :ddbi, Ariguttara Nikaya 
1,23) che usava per scopi diversi, ad esempio per umi- 
liare gli esseri soprannaturali presuntuosi. Nelle tradi- 
zioni tarde indiane, sia buddhiste sia induiste, Siddha 
Nagarjuna (vm secolo d.C.?, spesso confuso con il filo- 
sofo Nagarjuna) si guadagnò la fama di alchimista, in- 
ventore di elisir e autore di libri di magia. [Vedi AL- 
CHIMIA, articolo sull’A/chimia indiana, vol. 1]. 

Nella pratica, la magia è generalmente affidata a spe- 
cialisti riconosciuti. Il brahmano, il sacerdote del villag- 
gio e il divinatore o l’esorcista, in quanto funzionari re- 
ligiosi, possono agire su livelli complementari. L’ultimo 
è caratterizzato dalla sua conoscenza dei mantra (forse 
derivazioni corrotte delle fonti tantriche scritte), dalla 
familiarità e dalla supremazia nei confronti di divinità e 
spiriti minori, dalla sua abilità nel diagnosticare e cura- 
re malattie, e dalla sua forza di carattere, che ispira fi- 
ducia nel cliente. Dopo un apprendistato completo, di- 
venta un praticante indipendente, che viene ricompen- 
sato dai suoi clienti. La sua condizione sociale dipende 
dalle sue qualità personali e non è ereditaria. In regioni 
diverse ha titoli diversi, per esempio 0jha, gurnia, baiga, 
bbagat. Questi nomi possono anche sovrapporsi e coe- 
sistere allo stesso tempo per funzioni differenti; così, il 
bbagat lavora attraverso la possessione della sua divi- 
nità d’elezione, mentre l’ojba domina il mondo degli 
spiriti grazie alla sua esperienza dei rz4xtra. Nelle regio- 
ni dove predomina l’Induismo, l’ojba può essere un 
brahmano decaduto. Nelle terre buddhiste, la magia 
viene spesso esercitata dai monaci. Il ruolo del prete del 
villaggio e dello stregone-guaritore sono tendenzial- 
mente disgiunti anche nelle comunità tribali, ma il sa- 
cerdote può aiutare le persone attraverso la possessione 
o l’invocazione della divinità. Colui che lavora con one- 
stà e con successo per il bene comune gode di massimo 
rispetto, ma coloro che non hanno scrupoli e si dedica- 
no ad attività antisociali sono temuti e disprezzati. 

La magia in Asia meridionale è radicata sia nella reli- 
gione di alta classe (dove è stata relegata in una posizio- 
ne marginale) sia nella tradizione popolare (o tribale). 
Normalmente viene associata a quest’ultima, ma tra le 
due sfere ci sono sempre state interazioni costanti. Le 
persone rispettabili, pur non negando la possibilità che 


«le cose siano fatte», rimangono del parere che venga- 
no fatte solo in ambienti di bassa reputazione. 
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TEUN GOUDRIAAN 


MAHABHARATA. L'epica nazionale dell'India in- 
duista prende il suo nome da Bharata, un antenato del- 
la più importante famiglia di eroi. È la storia dei suce 
discendenti, i Bharata o Kuru. Il Mababbarata (Grande 
storia dei Bharata) è un immenso testo enciclopedico 
In una strofa famosa afferma di contenere tutto ciò che 
esiste. Si dice che conti centomila strofe, benché nes- 
suna recensione conosciuta raggiunga esattamente 
quella cifra. Il testo è anche conosciuto come Jaya (Viz- 
toria), un riferimento al suo rapporto con la vittora 
del dbarma sull’adbarma quale è assicurata da Krsna 
che, come incarnazione di Visnu, guida l’azione prina- 
pale della storia. Il testo è inoltre chiamato Karsnaveze 
(Veda di Krsna), riferimento la cui ambiguità può esse- 


re intesa in base al fatto che il testo non riguarda solo 
questo Krsna ma si suppone sia stato scritto da Krsna 
Dvaipayana, il «Krsna nato nell’isola», il cui nome più 
conosciuto è Vyasa. Infine, è chiamato il «quinto 
Veda», il che indica l’importanza che i poeti brahmani 
dell’epica attribuivano al suo raccogliere l'eredità vedi- 
ca. L’epica è una srarti (un testo «tradizionale») piut- 
tosto che una rtf (un testo «rivelato»), ma il suo pre- 
sunto autore Vyasa è proprio la stessa persona cui la 
mitologia epica e classica attribuisce la «divisione» dei 
quattro Veda. 

La composizione dell’epica quale oggi si presenta 
sembra sia stata realizzata all'incirca dal 500 a.C. al 400 
d.C. Gli autori, tuttavia, attinsero probabilmente dalle 
tradizioni bardite che affondavano le radici nelle leg- 
gende arie, la cui antichità era molto maggiore. La sto- 
ria centrale è ambientata nell’area del do4d del Gange e 
della Yamuna, e rievoca i regni tribali che si erano inse- 
diati in quella zona e intorno a essa, dopo che si erano 
stabiliti nel Panjab, all’incirca dal 1000 al 500 a.C. Tal- 
volta, si presuppone che la cultura della «terracotta di- 
pinta di grigio» di questo periodo abbia fornito l’am- 
biente storico di una guerra reale, di cui il testo del 
Mababharata non è che un resoconto elaborato. Più 
probabilmente, se la popolazione vissuta all’epoca della 
«terracotta dipinta di grigio» trasmise una versione più 
antica di questa narrazione, essa faceva parte della sua 
mitologia, perché l’epica ha una struttura mitologica in- 
doeuropea. 

Il lavoro accademico a partire dagli anni ’40 del XX 
secolo, cominciato da Stig Wikander e Georges Dumé- 
zil, ha mostrato che il testo è essenzialmente mitologi- 
co, benché non neghi che esso componga insieme mol- 
to materiale «didattico», in particolare nei libri riguar- 
danti il periodo successivo alla guerra. Raccoglie l’ere- 
dità vedica correlando il racconto epico e i suoi caratte- 
ri principali con le figure mitologiche e con i temi nar- 
rativi (specialmente escatologici) vedici, e in alcuni casi 
paravedici e indoeuropei. Studi più recenti hanno con- 
centrato l’attenzione sul modo in cui l’epica presenta la 
guerra, cioè come un «sacrificio di battaglia», correlan- 
do la narrazione alle tradizioni sacrificali indiane, in 
particolare ai brabrmzana. Nello specifico, Madeleine 
Biardeau ha mostrato che il modo in cui la mitologia 
vedica e il sacrificio brahmanico sono trattati nell’epica 
costituisce una parte di una rilettura improntata alla 
bhakti della rivelazione vedica ($ruti). Da questa pro- 
spettiva, l’epica è il primo e il più imponente monu- 
mento alla 2hakt;, che pone al centro Krsna come 4v4- 
tara (personificazione) di Visnu. 

La narrazione principale incomincia allorché Visnu e 
altri dei vengono al mondo o in qualche modo assumo- 
no forme umane per alleviare il fardello della dea Ter- 
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ra, che è oppressa dai demoni. In conseguenza di una 
crisi di successione nella dinastia Lunare (cioè dei Bha- 
rata), che governa la «regione centrale» dell'India, i de- 
moni (asura) si insinuano nei lignaggi reali degli altri re- 
gni. In questa situazione nascono in un lignaggio cen- 
trale due gruppi di cugini, ciascuno dei quali rivendica 
il proprio diritto alla successione: i cinque figli del re 
Pandu (i Pandava) e i cento figli (i Kaurava) del fratello 
maggiore di Pandu, Dhrtarastra, cui la cecità impedisce 
di regnare. In realtà, i Pandava sono figli di dei, e la lo- 
ro nascita fa parte del piano divino per salvare la Terra. 
Le loro madri (Kunti, la moglie più anziana di Pandu, e 
Madri, la moglie più giovane) hanno invocato le divi- 
nità mediante un mantra per esserne fecondate, aggi- 
rando in questo modo una maledizione che avrebbe 
causato la morte di Pandu se avesse avuto rapporti ses- 
suali con le sue mogli. In questo modo, con Kunti, il 
dio Dharma genera Yudhisthira, Vayu genera Bhima, e 
Indra genera Arjuna; con Madri, i gemelli Asvin gene- 
rano i gemelli Nakula e Sahadeva. 

Secondo l’interpretazione di Wikander e Dumézil, 
questi gruppi di dei ed eroi possono essere considerati 
come rappresentanti di un asse gerarchico all’interno 
del pantheon vedico (e indoeuropeo) che evoca ulte- 
riormente l’ordine delle tre classi (varz4) superiori arie 
e, in modo più arcaico, quelle che Dumézil ha chiama- 
to le tre funzioni: 1) la sovranità religiosa e la legge 
(Dharma e Yudhisthira), 2) l’arte della guerra (Vayu e 
Bhima, Indra e Arjuna), e 3 il benessere economico e i 
servizi (gli Asvin e i gemelli). Mentre i Pandava rappre- 
sentano così il nucleo della gerarchia sociale e divina e 
il principio del dharrza, i loro cento cugini — incarnazio- 
ni dei raksasa (spiritelli disturbatori), con l'eccezione 
del maggiore, Duryodhana, che è un’incarnazione 
dell’asura Kali (ovvero della discordia), il demone del 
kaliyuga — rappresentano il caos indifferenziato e l’a- 
dharma. 

Durante la loro giovinezza i due gruppi di cugini ri- 
valeggiano fra loro e formano alleanze che continuano 
durante la guerra. Così Karna, figlio di Kunti e del dio 
sole Surya (Kunti aveva provato il suo rzartra con 
Surya prima del matrimonio, e aveva quindi abbando- 
nato il figlio), stringe un’alleanza con Duryodhana. In 
occasione del loro matrimonio poliandrico con Drau- 
padi (incarnazione di Srî, dea della prosperità), i Pan- 
dava si alleano con il fratello di Draupadi, Dhrsta- 
dyumna, l'incarnazione di Agni (il Fuoco), il quale gui- 
derà l’esercito. Sempre durante il matrimonio di Drau- 
padi, i Pandava incontrano per la prima volta il loro cu- 
gino Krsna (che è il figlio del fratello di Kunti) e conso- 
lidano il loro rapporto con lui. 

Per un breve periodo le due fazioni si dividono il re- 
gno; i Kaurava conservano il trono dei loro antenati a 
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Hastinapura, mentre i Pandava costruiscono un nuovo 
palazzo a Indraprastha. Ma quando Yudhisthira cele- 
bra un sacrificio r4jas#ya per rivendicare la sovranità 
universale, Duryodhana è inconsolabile finché i suoi 
amici gli suggeriscono di invitare i Pandava a una parti- 
ta di dadi e vincere la loro ricchezza al gioco d’azzardo. 
Nel corso della partita, Yudhisthira si gioca tutto; nelle 
ultime puntate perde anche i suoi fratelli, se stesso e 
Draupadi. Duryodhana allora ordina al fratello più 
spregevole, Duh$asana, di trascinare Draupadi nella sa- 
la dove sono riuniti, e quando ella protesta, Karna ordi- 
na a Duh$asana di spogliarla. Ma Duh$asana non ci rie- 
sce, perché nuove sdri continuano a scendere su Draupa- 
di — secondo la maggior parte delle versioni, grazie alle 
sue preghiere a Krsna — per tenerla coperta. Allorché 
Draupadi si salva in questo modo miracoloso, Dhrta- 
rastra concede la libertà ai suoi mariti e restituisce loro 
le armi, che i Pandava useranno nella guerra per adem- 
piere ai loro voti di distruggere coloro che hanno offeso 
Draupadi. 

In una seconda partita di gioco d’azzardo, i Pindava 
perdono nuovamente e sono esiliati insieme a Draupadi 
per tredici anni. Per riottenere il loro regno devono tra- 
scorrere l’ultimo anno di esilio in incognito. Adottano 
quindi un travestimento ed evitano di essere scoperti; 
tuttavia, allo scadere dei tredici anni, Duryodhana si ri- 
fiuta di restituire la metà del regno che appartiene ai 
Pandava. Ma i fratelli hanno trascorso l’esilio in pelle- 
grinaggio e penitenza (Arjuna in particolare ha pratica- 
to il tapas per ottenere armi da Siva). Il loro ultimo an- 
no in esilio ha le caratteristiche di una diksà (la consa- 
crazione che prelude al sacrificio), ed essi si preparano 
in questo modo al sacrificio della battaglia. 

Allorché la guerra incombe, il ruolo di Krsna diventa 
sempre più importante. Benché egli svolga il ruolo di 
ambasciatore di pace dei Pandava e si sia votato a non 
combattere, prepara in realtà entrambe le fazioni alla 
guerra. Quindi, appena prima della battaglia del primo 
giorno, egli «canta» la Bhagavadgità in qualità di auriga 
di Arjuna, convincendo così Arjuna del dovere di com- 
battere. Segue poi la guerra che dura diciotto giorni 
sulla piana del Kuruksetra (un antico terreno sacrifica- 
le); in essa tutte le forze divine e demoniache convergo- 
no in un vasto olocausto che è stato variamente inter- 
pretato come un sacrificio o come la fine dell’universo 
(pralaya). Conducendo i Pandava alla vittoria, Krsna 
come atavara adempie al compito di alleviare il fardello 
della Terra e rinnovare il dbarzza nel punto di incontro 
fra lo dvapara e i kaliyuga, l’ultimo dei quali è la nostra 
era. 

[Vedi anche KRSNA; BHAGAVADGITA; ARJUNA; 
KURUKSETRA; e EPOPEA, vol. 1. Per una discussio- 


ne generale sulla struttura della mitologia indoeuropea e 


l’organizzazione sociale riflessa nel testo, vedi IN- 


DOEUROPEI, RELIGIONI DEGLI, vol. 11]. 
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ALF HILTEBEITEL 


MAHAVIRA. Tra i numerosi filosofi e maestri religio 
si che diffusero la propria predicazione nell’India 
orientale durante il VI secolo a.C. vi fu il Jina («conqui- 
statore»), considerato il fondatore e il sistematizzatore 
del Jainismo. Il nome che gli era stato dato dai suoi ge- 
nitori era Vardhamana («colui che prospera»), poiché 
si narra che immediatamente dopo il suo concepimento 
la situazione cominciò a essere fiorente e prospera per 
lui e per tutti coloro che lo circondavano. Gli dei lc 
chiamarono Mahavira («grande eroe») poiché afferma- 
rono che «egli si erge stabile nel mezzo di pericoli e 
paure» (Jinacaritra 108). È considerato il ventiquattre- 
simo tirthamkara («facitore del guado») o profeta, e i 


riformatore del Jainismo. Il simbolo di Mahavira è il 
leone; come altri H#rthamzkara, è talvolta rappresentato 
con le sue due divinità custodi. 

Agiografia. Gli episodi principali della vita di Maha- 
vira e della sua carriera religiosa sono spesso descritti 
nella letteratura jainista e sono particolarmente impor- 
tanti nel canone $vetambara. I cinque principali «mo- 
menti fausti» della sua vita (il suo concepimento, la na- 
scita, la rinuncia, l'illuminazione e il suo ingresso nel 
niruàna) sono celebrati dai suoi seguaci fino ai giorni 
nostri. 

Secondo i jainisti, Mahavira nacque 75 anni e otto 
mesi e mezzo prima della fine del quarto periodo di- 
scendente dell’attuale era avasarpizi (ovvero nel 599 
a.C.); secondo i calcoli degli studiosi occidentali, l’e- 
vento si verificò con tutta probabilità almeno cinquan- 
t'anni più tardi. Egli nacque a Kundagrama, probabil- 
mente un villaggio vicino a Vaisali, a nord dell’attuale 
Patna nel Bihar settentrionale, dove è stato costruito un 
memoriale e dove nel 1956 il governo del Bihar fondò il 
Research Institute of Prakrit, Ahimsa, and Jainology. 

Si riteneva che Mahavira provenisse, come tutti i 
tirthamkara, da una famiglia principesca; i jainisti riten- 
gono che egli avesse un lignaggio ksatriya e che sua ma- 
dre, Trigala, fosse strettamente imparentata con il so- 
vrano di Vai$ali. Le scritture e le miniature Svetàmbara 
mostrano perfino la trasposizione del suo embrione, in 
seguito a ordini di Indra, dal grembo di una madre 
brahmana, Devananda, in quello di Tri$ala. Questo 
episodio, che mostra reminiscenze della leggenda di 
Krsna, è rifiutato dai digambara. Come si vedrà, le due 
chiese sono in disaccordo su alcuni punti della biogra- 
tia del ventiquattresimo tirtharzkara. Tuttavia, entram- 
be concordano sul fatto che il suo concepimento fosse 
stato predetto a sua madre in una serie di quattordici (o 
sedici) sogni di buon auspicio da un elefante e un toro 
bianchi, un leone, la dea Sri, la luna piena, il sole na- 
scente, un oceano di latte, e così via. Questi sogni sono 
spesso descritti nella letteratura e rappresentati nei ma- 
noscritti e nei templi. 

Mentre ancora si trovava nell’utero, Vardhamana co- 
minciò a praticare l’44i254: era attento a non provoca- 
re alcun dolore a sua madre, e giurò perfino di non ri- 
aunciare al mondo prima della morte dei genitori. La 
sua nascita fu un'occasione di gioia e munificenza uni- 
versale. Da ragazzo ricevette un'istruzione principesca 
e la sua famiglia sembra fosse seguace della dottrina del 
ventitreesimo firthamkara, Parsva, i cui insegnamenti 
sarebbero stati riconsiderati e completati da Mahavira, 
ma a quanto sembra senza entrare in contrapposizione 
zon essi. Secondo gli svetambara, egli sposò la princi- 
vessa Yasoda, che generò una figlia; il marito della fi- 
ziia in seguito avrebbe dato inizio al primo scisma del 
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Jainismo. I digambara, tuttavia, ritengono che Vardha- 
mana non avesse questi legami mondani. Essi sottoli- 
neano che Mahavira era parte di un’infinita successione 
di tirthamkara: le sue nascite precedenti sono connesse 
con Rsabha (attraverso uno dei nipoti di quest’ultimo), 
mentre uno dei suoi discepoli, il re Srenika Bimbisara, 
sarebbe rinato come il primo #irtbarzkara della prossi- 
ma era utsarpini. 

Quando Vardhamana compì trent'anni i suoi genito- 
ri erano già morti. Dopo aver ottenuto il consenso del 
proprio fratello maggiore, distribuì i suoi possedimenti, 
si strappò i capelli e rinunciò al mondo; questo è un 
evento comunemente descritto nell’iconografia jainista, 
dove Indra devotamente riceve nelle proprie mani i ca- 
pelli del santo. Da quel momento in poi, Mahavira con- 
dusse la vita dura e solitaria di un asceta errante 
(sramana), che elemosina per ottenere cibo e alloggio, 
sempre in movimento di luogo in luogo (tranne duran- 
te i quattro mesi della stagione delle piogge) nella re- 
gione orientale della Valle del Gange. Secondo i digam- 
bara, Mahaviîra abbandonò immediatamente vestiario e 
ornamenti, mentre gli $vetambara ritengono che ciò si 
verificò solo tredici mesi dopo la rinuncia. Ancora una 
volta, questi dibattiti riflettono una differenza di opi- 
nione, che in questo caso riguarda l’importanza della 
nudità nella vita santa. 

Entrambe le sette concordano che il profeta rifiutava 
qualunque tipo di violenza verso gli esseri viventi, non 
accettava nulla che non fosse dato esplicitamente a lui, 
non mentiva, evitava accuratamente ogni comporta- 
mento non casto in pensieri, parole, azioni e non aveva 
nessun possedimento. In breve, egli seguiva quelli che 
dovevano diventare i cinque principali voti del monaco 
jainista. Inoltre, sopportò serie difficoltà (dovute alla 
natura, agli animali e agli esseri umani) e praticò una si- 
stematica penitenza che implicava molti tipi di digiuni 
prolungati e complessi, «esercitandosi», secondo le pa- 
role del Jinacaritra (119), «per la soppressione della 
contaminazione del karzzan». Conquistò dei discepoli, 
con i quali conversava in una lingua pracrita. In questo 
modo, trascorse dodici anni, sei mesi e quindici giorni 
sulla via del mendicante. Infine, una notte d'estate, vici- 
no a un albero di s4/ sulla riva del fiume Rjupalika, ot- 
tenne l’onniscienza (kevala-jfiana), «infinita, suprema, 
senza ostruzione, senza impedimenti, e piena... Egli ri- 
conobbe e vide tutte le condizioni di tutti gli esseri vi- 
venti nel mondo: ciò che essi pensavano, dicevano o fa- 
cevano in qualunque momento» (Jinacaritra 120-121). 
Aveva, infatti, acquisito la piena conoscenza del mondo 
(e del non mondo), e del passato, presente e futuro dei 
suoi abitanti, fossero essi divini, infernali, animali o 
umani. Riguardo lo stato dell’illuminazione vi sono an- 
cora differenze tra gli Svetàmbara, che considerano che 
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anche un kevalin mangia e svolge le funzioni corporali 
senza alcuna contaminazione, e i Digambara, che riten- 
gono che a seguito dell’illuminazione ci si liberi com- 
pletamente da qualunque imperfezione umana (come 
la fame) e si rimanga solamente seduti in perfetta onni- 
scienza mentre un suono divino emana dalla propria 
persona e trasmette insegnamenti agli uditori, in manie- 
ra diretta o in altro modo. 

Dopo aver ottenuto l’onniscienza, Mahavira predicò 
la verità a immense assemblee di uditori e organizzò ef- 
ficacemente la quadruplice comunità jainista di mona- 
ci, monache, laici e laiche. In questo compito, fu assisti- 
to da undici gazadhara (capi di comunità religiose): il 
primo capo fu Indrabhuti Gautama, responsabile di 
aver conservato e tramandato gli insegnamenti di 
Mabhavira. Uno dei primi discepoli di Mahavira fu Go- 
sala, che si rivoltò contro di lui per diventare il capo 
della setta degli ajivika. [Vedi anche AJIVIKA e la bio- 
grafia di GOSALA]. 

Infine, all’età di 72 anni, seduto «isolato e solo... reci- 
tando le 55 lezioni che espongono in dettaglio i risulta- 
ti del karrzan», Mahavira entrò nel rirvira. Secondo la 
tradizione, ciò avvenne nella città di Papa, vicino a Pat- 
na, verso la fine del monsone dell’anno 527 a.C. Que- 
st’anno sarebbe diventato il punto di partenza dell’era 
conosciuta come Vira Samvat; tuttavia, gli studiosi oc- 
cidentali tendono a situare la morte di Mahavira nel 
467 o nel 477/6 a.C., o anche successivamente. Comun- 
que sia, in quel periodo (che era un giorno di digiuno) i 
sovrani vicini «deliberarono che tutto fosse illumina- 
to... poiché essi dissero: “dato che la luce spirituale se 
n'è andata, facciamo almeno un'illuminazione materia- 
le”» (Jinacaritra 128). Questo omaggio coincise con la 
festa religiosa induista di Divali, cosicché induisti e jai- 
nisti celebrano contemporaneamente queste due feste 
diverse. 

Gli insegnamenti di Mahavira. Nonostante le varie 
discrepanze tra i resoconti della carriera di Mahavira 
dei digambara e degli $vetambara implichino natural- 
mente differenze dottrinali, i dogmi fondamentali so- 
stenuti dalle due chiese sono, tuttavia, fondamental- 
mente simili e possono essere considerati come deri- 
vanti direttamente da Mahavira. Mahavira definì un so- 
stanzialismo pluralista che, come è tipico del Jainismo, 
è caratterizzato da sette (o nove) taftva (princìpi). 

Il primo tattva è l’anima o «vita» (iva); esso è imma- 
teriale, eterno, caratterizzato da coscienza ed è capace 
di cognizione. I fattva servono per spiegare il meccani- 
smo della trasmigrazione, le innumerevoli reincarnazio- 
ni dell'anima, e la liberazione finale dell’anima. In que- 
sto contesto, Mahavira spiegò il j7v4 e il suo contrario, 
afiva; l'influsso della materia karmica sull’anima; la 
schiavitù, il blocco dell’influsso karmico; l'espulsione 


di materia karmica precedentemente accumulata; e il 
raggiungimento finale della «perfezione» (siddb:), quan- 
do la materia karmica si è esaurita e il jîva ha riconqui- 
stato la sua natura puramente spirituale. [Vedi anche 
MOKSA]. 

Questo scopo ultimo non può essere ottenuto che da 
coloro che attraversano «il guado» che Mahavira costruì 
fino all’altra sponda del sa772s4ra. Essi si devono esercita- 
re a perseguire il modello ideale di vita che è stato fon- 
dato dal Jina, e devono dominare i «tre gioielli» della 
retta fede (jainista), della retta conoscenza e della retta 
condotta; la «retta condotta» richiede necessariamente 
l'ardua e costante pratica di esercizi ascetici che erano 
stati effettuati dallo stesso Jina. Di conseguenza, fin da- 
gli inizi è stata conferita una grande importanza alla vita 
religiosa e all’organizzazione della comunità, nella quale 
i devoti di sesso femminile sembra siano stati particolar- 
mente attivi e numerosi. Secondo il Jinacaritra (134- 
137), «il venerabile asceta Mahavira aveva una comunità 
eccellente di 14.000 $razzaza che avevano come capo In- 
drabhuti; 36.000 monache guidate da Candana; 159.000 
fedeli laici diretti da Sahkha$sataka; 318.000 fedeli laiche 
comandate da Sulasa e Revati...». 

L’importanza di Mahavira nella tradizione indiana 
Non si può negare che nella biografia tradizionale di 
Mahavira alcuni episodi siano stereotipi che servono al- 
trove e sistematicamente a descrivere la carriera di altr: 
«grandi uomini» (r24b4purusa). Inoltre, vi sono molte 
discrepanze che riguardano la data e il luogo della sua 
nascita, il suo rirv4na, e così via. Tuttavia, non c'è mo- 
tivo di dubitare della storicità di questo vigoroso e ori- 
ginale pensatore ed estremamente abile organizzatore 
Sebbene, naturalmente, accettasse molti dei presuppo- 
sti di base della sua società e della sua epoca, egli fu une 
dei primi a contrapporsi all’ortodossia ritualistica brah- 
manica e a riuscire a costruire un sistema coerente che 
si proponeva di spiegare le leggi dell'universo e la pos- 
zione dell’umanità nel mondo, legando chiaramente rr 
questo modo la metafisica con l’etica e la speculazione 
con l’organizzazione sociale. 

È stato correttamente sottolineato che il Jainismx 
(come il primo Buddhismo) integrò molte pratiche e 
convinzioni che erano state in precedenza coltivate sok 
da asceti brahmanici isolati. Con Mahavira, queste ider 
sembrano aver ottenuto una maggiore influenza. Per- 
tanto, il Jainismo è stato paragonato ad alcune delle 
tendenze e degli ideali più tipicamente indiani; in efter 
ti, il Jainismo contribuì molto ad arricchire gli ideali ir- 
diani di spiritualità. Tra i suoi contributi troviamo la fe- 
de nella forza dell’ascesi, nel beneficio spirituale &* 
deriva dal digiuno (perfino fino alla morte), e nell’assc- 
luta necessità di evitare l’offesa alla vita (abimzsà) = 
pensieri, parole o azioni. Quest'ultimo ideale costitu- 


sce il primo voto dei jainisti, che è una consacrazione 
alla tolleranza, all’incessabile benevolenza e al vegeta- 
rianismo. [Vedi anche AHIMSA]. 

Il movimento jainista probabilmente deve molto della 
sua influenza al contributo dello zelo missionario di 
Mahavira e alla sua abilità nell'organizzare una società 
compatta di fedeli religiosi e laici. La comunità jainista 
ben strutturata di monaci e monache fu, insieme con il 
samgha buddhista, una delle prime a esistere in India. 
Nel corso del tempo essa si dimostrò notevolmente dina- 
mica, capace di continuare l’attività di Mahavira, e perfi- 
no, come sembra che egli stesso sia riuscito a fare, di ot- 
tenere la simpatia e il sostegno di molti sovrani. Seguen- 
do la via e l'esempio da lui indicati, i nirgrantha (mendi- 
canti religiosi) jainisti, come anche i laici, hanno realizza- 
to la gloria spirituale e anche materiale del Jainismo. 


[Vedi anche JAINISMO e TIRTHAMKARA]. 
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COLETTE CAILLAT 


MANDALA INDUISTA. Il mandala, un disegno 
geometrico complesso, è usato nei rituali induisti allo 
scopo di coinvolgere l’intero cosmo nell’atto rituale. I 
mandala furono per la prima volta descritti nei testi tan- 
trici, ma ivi compaiono già con tali dettagli e con forme 
talmente evolute che si deve presumere l’esistenza di 
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FIGURA 1. Disegno dell’altare caturafrafyenacit. 


una tradizione antecedente non documentata per la lo- 
ro costruzione. 

L’interesse degli antichi induisti per i disegni geome- 
trici con implicazioni cosmologiche è attestato dall’at- 
tenta costruzione di altari vedici menzionata nella Tatt- 
tiriva Sambità (5,4,11), nel Baudhayana Sulvafastra e 
nell’Apasthamba Sulvasastra. Il disegno più conosciuto 
è l’altare a forma di falco per il rituale dell’agnicayana. 
In questo disegno, luoghi ben definiti sono delimitati 
come seggi per gli dei durante il rituale. Altri altari dal- 
la struttura geometrica avevano la forma di triangoli, 
ruote, e così via. Essi derivavano tutti da un disegno 
fondamentale, chiamato caturafrafyenacit, un altare per 
il fuoco «somigliante a un falco [costruito] con quadra- 
ti» (vedi fig. 1). La forma di un particolare mandala di- 
pende dal particolare fine del sacrificio. 












FIGURA 2. Vastumandala come parte del disegno del tempio. 
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Un'altra descrizione dei disegni geometrici a scopo 
ritualistico si trova nei vastusastra, i manuali di architet- 
tura. Invece di un contorno in scala ridotta, l'architetto 
indiano usava un quadrato (vasturzandala) consistente 
in una griglia di 64, 81 o più piccoli quadrati come pun- 
to di partenza per la costruzione di un tempio. Tale va- 
stumandala era considerato come il corpo dell’essere 
cosmico (vastupurusa), nelle cui varie parti risiedevano 
la divinità principale, gli dei ausiliari e i guardiani del 
tempio. Il vasturzandala è spesso connesso strettamente 
con il disegno stesso dell’edificio (vedi fig. 2) e assicura 
al costruttore la presenza degli dei. 

Le forme quadrate, in contrasto con gli schemi cir- 
colari della cosmologia induista e jainista, sono anche 
la base dei wzandala induisti usati nel Paficaratra (il 
Tantra visnuita) come pure nei rituali tantrici $ivaiti e 
Sakta. I disegni più elaborati che compaiono nel ritua- 
le del Paficaratra sono descritti nel Lakswi Tantra (cir- 
ca X secolo d.C.), che contiene un intero capitolo sulla 
costruzione del mandala, e nella più antica Javakbya 
Sambhita. 

Questi testi prescrivono all’inizio dell'atto di culto la 
costruzione di un quadrato, che è diviso in 256 piccoli 
quadrati. I 16 quadrati piccoli al centro e gli 8 quadrati 
di identica misura ai margini sono riempiti ciascuno 
con un loto. Il quadrato grande ha delle porte ed è cir- 
condato da fobba (bastioni; lett., «ornamenti») e kona 
(«angoli»). Questo mandala è chiamato Navapadma- 
mandala («il mandala dai nove loti»; vedi fig. 3). I testi 
atfermano che in qualsiasi luogo o circostanza la divi- 





FIGURA 3. Navapadmamandala. 


nità sia venerata, in un'immagine, in un vaso o altrove. 
il devoto dovrebbe sempre «richiamare alla mente i no- 
ve loti» del vzandala, «che contiene il mondo intero ed 
è la casa gloriosa di tutti gli dei, che abbraccia tutti gli 
[altri] luoghi ed è la dimora suprema» (Lakysrmzi Tantra 
37,22; 37,25). I paficaratrika usano anche un Cakrabja- 
mandala («un mandala che ha un cerchio di loto»), in 
cui un grande loto riempie l’intero quadrato grande 
(vedi fig. 4). In una terza forma, il Navarabbamandai: 
(«mandala dai nove ombelichi»), il quadrato grande è 
diviso in nove quadrati più piccoli, in ciascuno dei qua- 
li c'è un seggio (birzba) per una delle nove manifesta- 
zioni di Laksmi (cioè, Vasudeva, Samkarsana, Pradyum- 
na, Aniruddha, Narayana, Virat, Visnu, Narasimha. c 
Varaha; vedi fig. 5). 

In vari testi tantrici $ivaiti e $akta dell'India setter. 
trionale, il culto del wzandala è menzionato insieme all: 
cerimonia della d7ks4 («iniziazione») (per esempio ne. 
Praparicasara Tantra 5,36-70). Vi sono notevoli som: 
glianze nella preparazione e nei disegni rispetto a que.- 
li dei paficaratrika: in entrambe le tradizioni occorr: 
erigere un padiglione sopra un terreno predisposto s 2 
cui bisogna costruire il wzardala. Dei quattro marnd..- 
menzionati nei testi tantrici, il primo, chiamato Sar:- 
tobbadramandala («mandala che è fausto da ogni lato» 
è identico al Navapadmamandala; il secondo è solo .- 
sua variante più piccola. Il terzo, il Navanabbamands.- 
è identico nella forma all’omonimo mandala dei pafic: 
ratrika, ma invece di nove seggi per le divinità ha cir 
que loti e quattro svastika. Il quarto mandala è identic 
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FIGURA 4. Cakrabjamandala. 


al terzo, ma ha solo cinque loti e non ha alcuno sva- 
stika. Quindi è chiamato Paficabjamandala («mandala 
dei cinque loti»). Durante la cerimonia dell’iniziazione 
tra i paficaratrika e tra i tantrici, l’adepto bendato è 
condotto al mzardala e getta fiori su di esso. La divinità 
sul cui seggio i fiori cadono gli darà un nome o diven- 
terà il suo particolare oggetto di venerazione. 

Nei loro rituali quotidiani e pertanto più privati, i 
tantrici di tutte le denominazioni incominciano il rito 
tracciando disegni geometrici con pasta di sandalo ver- 
miglia o rossa su una superficie purificata. Per il devo- 
to, questi diagrammi sono una fonte di potere cosmico 
e il luogo in cui la divinità dimora durante il rito. Seb- 
bene spesso tali diagrammi siano anche chiamati w24%- 
dala e la loro funzione nel procurare una dimora ade- 
guata alla divinità sia la stessa che nei rituali della diks4, 
è divenuta un’abitudine chiamare yantra i disegni più 
semplici per il culto quotidiano, e riservare il termine 
mandala a quelli più grandi usati nelle cerimonie pub- 
bliche, dove l’intero cosmo deve essere presente. [Vedi 
anche YANTRA]. 

I mandala induisti hanno attratto la curiosità di stu- 
diosi di simbologia e di psicanalisti moderni come Mir- 
cea Eliade e C.G. Jung. Tuttavia, poiché le loro inter- 
pretazioni non sono sempre basate sulla testimonianza 
dei testi disponibili, il valore esplicativo di questi studi 
è limitato. Una storia definitiva dei disegni geometrici 
usati nei riti induisti deve essere ancora scritta. 


[Vedi anche TANTRISMO e TEMPIO INDUISTA]. 


Est 


Non 


Ovest 


FIGURA 5. Navanabbamandala. 
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PETER GAEFFKE 


MANIKKAVACAKAR (Ix secolo d.C.), poeta-santo 
tamil, devoto del dio Siva. Manikkavacakar («egli le cui 
parole sono rubini») è generalmente riconosciuto come 
il più grande poeta dello Sivaismo tamil. Da almeno 
mille anni è stato anche elevato allo stato di santo nei 
templi di Siva dell’India meridionale, dove spesso si 
può vedere la sua immagine e sentire gli inni che gli 
vengono intonati da cantori professionisti (014v4r) du- 
rante i regolari rituali del tempio. 

Manikkavacakar visse probabilmente a metà del IX 
secolo. Nacque in un agglomerato brahmano nei pressi 
di Tiruvatavur, un villaggio vicino a Madurai. Secondo 
il Tiruvatavitrar Purinam, un’agiografia del XV secolo, 
fu un bambino precoce ed entrò presto al servizio del re 
Pandya a Madurai, diventando poi primo ministro. No- 
nostante la sua alta carica, Manikkavacakar cullava in 
cuor suo aspirazioni religiose che rimasero inespresse fi- 
no a quando, durante un viaggio a Perunturai (l’odierna 
Avadayarkoyil nel distretto di Pudukkottai), incontrò 
un guru, che altri non era che Siva in persona, e venne 
da lui inaspettatamente iniziato. Questo brusco cambia- 
mento causò una serie di avvenimenti bizzarri e diver- 
tenti nell'ambito delle relazioni tra Manikkavacakar, il 
re Pandya e Siva (tutti questi aneddoti sono raccontati 
come i «giochi sacri» di Siva nel Tiruvi/atyatal Purinam, 
la sacra storia del grande tempio di Minaksi-Sundare$- 
vara a Madurai). 

Si ritiene che Manikkavacakar, dopo essere stato li- 
cenziato dal servizio del re, abbia visitato diversi templi 
di Siva nel Paese tamil e in ognuno abbia composto de- 
gli inni. Egli si trasferì poi a Chidambaram, dove sorge 
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il tempio di Nataraja. Qui scrisse altre poesie, sconfisse 
in un dibattito i buddhisti dello Sri Lanka, e infine, se- 
condo l’agiografia, scomparve all’interno della cella del 
tempio dove si unì a Siva. 

A Manikkavacakar vengono attribuite due opere. Il 
suo primo libro è il Tiruvicakam (Il discorso sacro), 
una raccolta di cinquantuno inni indirizzati a Siva. Il 
Tiruvacakam mostra una grande ricchezza di forme 
poetiche che vengono impiegate con abilità. Alcune 
poesie sono tratte dalle canzoni popolari delle donne 
che accompagnano certe attività domestiche o certi gio- 
chi del villaggio. In questi casi, forma e teologia coinci- 
dono, perché nel Tiruvacakam Manikkavacakar si pre- 
senta come una donna innamorata di Siva. Gli inni di 
questa raccolta sono stati a lungo venerati dai parlanti 
di lingua tarzil perché esprimono in modo paradigmati- 
co la devozione, oltre che per la loro musicalità. Questi 
inni danno spesso voce alle intense emozioni suscitate 
dal desiderio, dalla separazione e dall’unione con la di- 
vinità. Celebrano un dio che travolge il suo devoto in 
un’esperienza di fusione e sottomissione. Nella pro- 
spettiva storica, il Tiruvicakarm costituisce un ponte tra 
la prima poesia devozionale ta7z5/, che attingeva alle 
forme e alle immagini ereditate dal periodo Cafkam, e 
la successiva saggistica sistematica della scuola di filo- 
sofia del Tamil Saiva Siddhanta. 

L’altro testo di Manikkavacakar, il Tirukkovaiyar, è 
un poema di quattrocento quartine che prende a mo- 
dello la poesia 2k477 («interiore», cioè, d'amore) del pe- 
riodo Cankam. Il Tirukkovatyir, poema prevalente- 
mente erotico, è stato tradizionalmente interpretato co- 
me un’allegoria della relazione tra Siva e l’anima. Costi- 
tuisce, con il ben più famoso Tiruvdcakam, l'ottava se- 
zione della dodicesima parte del Tirumurdi, la poesia 
canonica dello Sivaismo tarzil. 

Oltre alla riverenza accordata al Tiruvicakam da mol- 
te persone #47725l, in molte zone dell'odierno Tamil Nadu 
è ancora importante il culto del santo. Il tempio di Sri 
Atmanatacuvami a Avadayarkoil, dove Manikkavacakar 
ricevette l’iniziazione, è uno dei centri più importanti del 
culto. Qui il santo è ritualmente identificato con il dio; 
infatti, durante le feste viene portata in processione sola- 
mente la sua immagine dipinta in modo da renderla si- 
mile a Siva. Le due principali feste annuali del tempio si 
concludono con una rappresentazione drammatica e ri- 
tuale dell’iniziazione di Manikkavacakar sotto la guida di 
Siva. 

[Per una discussione sui santi tamil $ivaiti, vedi SI- 
VAISMO, articolo su Néyandr. La tradizione religiosa a 
cui appartiene Manikkavacakar è trattata in generale in 
TAMIL, RELIGIONI DEI, e più speficamente in SI- 
VAISMO, articolo sullo Saiva Siddhanta]. 
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MANTRA. [Questa voce tratta dei m4rfra nella tradi- 
zione induista. Per il ruolo svolto dai mantra nei tantrs 
buddhisti e nella tradizione Vajrayana, vedi SCUOLE 
DI PENSIERO BUDDHISTE, vol. 10, articolo sul Bus- 
dhismo esoterico]. 

Mantra è il termine sanscrito per «espressione sa- 
cra». La parola deriva dalla radice wz4, «pensare». è 
pertanto significa «veicolo di pensiero»; quindi, per im- 
plicazione, un mantra non è considerato efficace a me- 
no che chi lo pronuncia non si concentri su di es 
Tutti i rituali induisti sono accompagnati da mantra 
siano o meno pronunciati ad alta voce. La lunghezza & 
un rzantra può variare da una singola sillaba a un inter: 
inno. Le parole di un rz4rtra possono o meno veicolare: 
un significato nel linguaggio ordinario. Un mantra pu: 
essere usato per scopi secolari, magici, o a fini religios 
soteriologici; in quest’ultimo caso può essere un oggee 
to di meditazione o un modo per rivolgersi a una div 
nità. Nella teologia induista un r24##r4 contiene il div-- 
no e il suo uso corretto implica necessariamente la ma- 
nipolazione del potere divino. 

Il mantra vedico. I w4rtra originali dell’Induism: 
sono i quattro Veda o qualsiasi loro parte. Tutte x 
scuole ortodosse induiste (per definizione) ritengon: 
che i Veda abbiano un'origine trascendente, imperse- 
nale, sebbene ci siano stati trasmessi da veggenti ispira 
ti. I mantra vedici ci mettono così in contatto con x 
realtà eterna; di fatto, essi provengono dall'ambito de: 
la realtà. Le loro parole sono immutabili e hanno pe 
tanto uno sfaf4s ontologico più elevato delle cose a 
si riferiscono. Si ritiene che ogni inno vedico sia indira. 
zato o riferito a un dio; molti si concludono con vi 
preghiera a tale dio. Eterni e increati, i #247tr4 non ax 


mettono in teoria alcuna variazione: non solo la loro 
forma fonetica è prescritta in dettaglio (un fatto che 
condusse a una notevole fioritura della linguistica nel- 
l'India antica), ma essi devono essere pronunciati con 
gesti e atteggiamenti corretti, sia fisici sia mentali. 

Il primato teoretico. Mentre la teoria brahmanica af- 
ferma che il mantra vedico è impersonale, estratto dal- 
l'essenza dell’universo, la relazione del mantra che in- 
voca un particolare dio con quel dio è di fatto sempre 
stata complessa, persino ambigua. Se il linguaggio è on- 
sologicamente antecedente alla realtà empirica, il nome 
di un dio può sembrare più importante del dio stesso. 
D'altra parte, il devoto che invoca un dio, immagina 
quel dio come una persona, forse accessibile ai sensi. Il 
devoto induista può pertanto identificare una divinità 
con il suo r24rtr4 invocatorio, che può essere anche sol- 
zanto un nome (nd4rz4-mantra). 

Uso rituale. Una logica simile sottende il fatto che 
chi esegue un rito deve enunciare ciò che fa o sta per fa- 
re; anche queste enunciazioni sono 774fra e SONO parti 
‘ntegranti del rito. Per esempio, tutti i riti per scopi spe- 
cali, siano essi obbligatori (naimittika) o facoltativi 

zimya), devono incominciare con un’enunciazione 
chiamata sarzkalpa-mantra, che comprende l’autore del 
sttuale, la circostanza e il motivo. Dapprima occorre ri- 
«olgersi agli oggetti usati nel rituale, come alle divinità 
2tvocate; questi saluti, a cui si fa riferimento come m41- 
=s degli oggetti, divinizzano gli oggetti, vale a dire li 
zendono ritualmente efficaci. 

I mantra sono parte di rituali di qualsiasi categoria. 
La caratteristica principale del culto del sole che ogni 
=rahmano è obbligato a compiere due volte al giorno è 
2 recitazione del mantra Gayatri, una strofa di tre versi 
zal Rgveda (3,62,10), rivolta al sole; il modo ideale in 
ui si recita questo 74tra rituale e molti altri è il japa, 
cale a dire la recitazione sotto voce. La GAyatri è prece- 
Zuta dalla sillaba 07: e dalle tre «espressioni» (vy4ri:), 
s parole bbir bbuvab svab, che in origine devono avere 
3enotato il cosmo tripartito (la terra, l'atmosfera e il 
zelo), ma che più tardi non vennero più ritenute signi- 
=cative. La sillaba 077, che deve essere pronunciata al- 
. mizio e alla fine di ogni recitazione vedica, con il tem- 
xo divenne per il primo pensiero monistico il simbolo 
2ella realtà unica (Chandogya Upanisad 1,1,1-4). 

Nessuno può eseguire un rituale ortodosso induista a 
meno che non sia qualificato da un’iniziazione (4754); 
< l'essenza di ogni iniziazione è l’attribuzione di un 
=intra, che rende chi lo conosce ritualmente efficace, e 
asccessivamente è usato da questi nelle sue procedure 
=uali. A un membro di una delle classi degli dvija 

«due volte nati») è conferito il diritto di compiere 1 ri- 
=zali quotidiani obbligatori (r:tya) allorché riceve la 
S4vatri nel corso della sua iniziazione (upanayana), de- 
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scritta come la sua seconda nascita. Tutti i sarzskara (ri- 
ti di passaggio) contengono r4ntr4; se egli intraprende 
una vita religiosa, sia temporanea (vrat4) sia permanen- 
te (sadnyisa), deve accompagnare ogni atto deliberato 
con un 77antra. Inoltre, la persona a cui sia stato confe- 
rito un r74ntra con l’iniziazione, lo può usare per sacra- 
lizzare un’azione ordinaria come il bagno, rendendola 
così più efficace. Per esempio, un uomo che volesse ot- 
tenere un figlio dovrebbe santificare il proprio atto ses- 
suale mediante la recitazione di r24xtra in ciascuna fase. 

Nel Tantrismo. La teoria del mantra è stata elabora- 
ta e il suo uso ulteriormente intensificato (ma né la teo- 
ria né il suo uso sono cambiati radicalmente) nel movi- 
mento religioso conosciuto genericamente come Tan- 
trismo. I tantrici induisti sono monoteisti: esistono in- 
numerevoli dei, ma essi, come il resto del mondo, sono 
solo aspetti della divinità suprema e sono generati dalla 
sua fakti, suo potere e forza. I tantrici sono ammessi 
con un’iniziazione alle sette in cui ogni individuo si im- 
pegna per la salvezza e per l’acquisizione di poteri oc- 
culti attraverso una combinazione indissolubile di ri- 
tuale e meditazione, in entrambi i quali i m4xtra sono 
centrali. I rz4ntra sono iscritti in diagrammi rituali (yan- 
tra, mandala), e il meditante li colloca nella sua immagi- 
nazione in varie parti del corpo per divinizzare se stes- 
so. Il suo scopo è realizzare l'identità con il dio, un'i- 
dentità che deve cercare di rappresentare alla lettera. 

Ogni divinità ha due forme: quella che può essere vi- 
sualizzata e la forma sonora, o mantra; quest’ultima è la 
più vicina alla realtà assoluta, e pertanto è la più poten- 
te. Di fatto, lo stesso Dio supremo ha una forma sono- 
ra, nada, che è la matrice trascendente di tutto il lin- 
guaggio e di tutta la realtà. Dal punto di vista soteriolo- 
gico, i mzantra sono manifestazioni della grazia divina di 
Dio, che li ha concessi con compassione per permettere 
agli individui di liberarsi dal ciclo della rinascita e della 
sofferenza, poiché conoscere un mantra significa acqui- 
sire la gnosi. Per scopi magici, i r241tra incarnano l’es- 
senza di ciò che designano, e quando sono usati con 
una concentrazione appropriata, con gesti, e così via, 
permettono a chi li usa di ottenere potere sugli oggetti e 
sugli altri esseri. 

[Vedi anche OM]. 
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SANJUKTA GUPTA 


MANU,. Sull’origine e sull’etimologia del nome san- 
scrito Manu non c’è accordo. E sicuramente legato alla 
radice verbale r24r-, «pensare», e a parole varie che si- 
gnificano «essere umano, uomo», compresi 7247$4, 
Manusya, ecc. 

A partire dal Rgveda (circa 1200 a.C.), l’uso di 
espressioni come «padre Manu [o Manus]» sembra in- 
dicare che Manu era già considerato a quel tempo il 
progenitore della razza umana. Come tale, è stato spes- 
so paragonato a Mannus, l’origo gentis di cui parla Ta- 
cito in Germania (2,3). Manu è con estrema certezza 
descritto come il padre dell’umanità in una famosa sto- 
ria del Satapatha Braàhmana (1,8,1), databile intorno al 
900 a.C. Manu, seguendo le indicazioni di un pesce, co- 
struisce una barca e sopravvive al grande diluvio, re- 
stando l’unico uomo. Quando le acque si ritirano, entra 
in adorazione e fa penitenza. Come risultato viene crea- 
ta una donna, Ida (anche detta Ila o Ila), con la quale 
«egli genera la discendenza di Manu». 

Manu fu il primo uomo, ma anche il primo re. Tutte 
le dinastie reali, in un modo o in un altro, discendono 
da lui. Il suo primo figlio, Iksvaku, regnò ad Ayodhya. 
Uno dei figli di Iksvaku, Vikuksi, diede origine alla di- 
nastia degli Aiksvaku, conosciuti come la razza solare 
di Ayodhya, mentre un altro figlio, Nimi, fondò la dina- 
stia di Videha. Il secondo figlio di Manu, Nabhanedi- 
stha, fondò il regno di Vaifali; il terzo figlio, Saryati, 
quello di Ananta; e il quarto, Nabhaga, iniziò la dina- 
stia dei Rathitara. La «figlia» di Manu, Ida, ebbe un fi- 
glio, Purùravas, che diventò il fondatore degli Aila, la 
razza lunare, a Pratisthana. La storia d’amore tra Purù- 
ravas e l’apsara Urvasi è diventata uno dei racconti più 
famosi della letteratura sanscrita. 

Secondo alcuni testi, Manu sarebbe stato il primo ad 
attizzare il fuoco sacrificale. Nel Satapatha Bràbmana 
(1,5,1,7) si legge: «Manu, infatti, venerò con i sacrifici 
all’inizio; seguendo il suo esempio, la sua progenie 
compie sacrifici». In particolare, il nome di Manu è 
connesso con la cerimonia $ràddha, il rito per i morti 
(Apastamba Dbarmasttra 2,7,16,1). 

Manu è inoltre considerato l’iniziatore dell’ordine 
sociale e morale. Molti dei testi che contengono massi- 
me sui vari aspetti del dbarzza le attribuiscono a Manu. 
Per questo motivo, egli divenne anche il primo rs7, che 
rivelò le più autorevoli leggi dei dbarmasdstra. 

Nella letteratura successiva, Manu, o meglio la sua 


discendenza, viene ad assumere un ruolo nella visione 
ciclica induista del tempo. Ogni k4/pa, 0 «giorno», di 
Brahma, che corrisponde a mille caturyuga o mabayuga, 
è suddiviso in quattordici mazvantara, «periodi di Ma- 
nu». Nel sistema più sofisticato, un mzanvantara consta 
di settantuno caturyuga, ossia di 306.720.000 anni uma- 
ni. I rzanvantara sono separati da quindici periodi di 
transizione (sanscrito, s47:4hi) della durata di quattro 
decimi di un caturyuga. Ogni manvantara è presidiato 
da un Manu differente. Nell'attuale fvatavaribakalpa 
sono trascorsi sei rz42vantara (presieduti da Svayam- 
bhuva, Svarocisa, Auttami, Tamasa, Raivata e Caksu- 
sa). Il presente, il settimo Manu, è Manu Vaivasvata, 
che sarà seguito da Savarni, Daksasavarni, Brahmasa- 
varni, Dharmasavarni, Rudrasavarni, Raucya o Devasa- 
varni, e Bhautya o Indrasavarni. 

[Per una discussione sul Manava Dharmafastra, un 
importante testo induista attribuito a Manu, vedi SA- 


STRA (LETTERATURA))]. 
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MARATHI, RELIGIONI. La lingua mardthi, che ca- 
ratterizza l’area dell’India occidentale chiamata Ma- 
harashtra da almeno un migliaio d’anni, è una lingua in- 
doeuropea dell’India settentrionale, che include anche 
elementi delle lingue dravidiche dell’India meridionale 
Anche altri fattori della cultura del Maharashtra (cibo. 
usanze matrimoniali, gli schemi dei raggruppamenti è 
casta e molti aspetti della religione) riflettono il fatte 
che l’area di lingua maràthî è un ponte tra nord e suc 
Alla mescolanza di indoeuropei e dravidici si è aggiun- 
ta una mescolanza di tradizioni visnuite e $ivaite, e l’in- 
sieme caratterizza l’area con un senso straordianrio & 
unità e integrità. 

Le subregioni più consistenti del Maharashtra, da 
punto di vista naturale e culturale, sono la fascia costie- 
ra tra il mare Arabico e i monti Sahyadri (Ghat oca- 
dentali), chiamata Kofkan; la fertile regione nordorier- 
tale del Vidarbha, nell’India centrale; e, tra queste. i 
Des, la parte di lingua maràthi dell’altopiano del Dex- 
can, che include il corso superiore dei fiumi Godavari e 
Krsna. 


Lo sviluppo delle religioni marathi e del Maharash- 
tra. I primi esempi di lingua raràthi sono stati ritrovati 
in iscrizioni datate all'XI secolo. Alla fine del XM secolo, 
quando il regno Yadava governava la maggior parte 
dell’area nota come Maharashtra e la letteratura r74- 
rathi fece la sua prima apparizione, la lingua era già ben 
sviluppata. Tre tipi di scrittura si formarono quasi con- 
temporaneamente, dando così l’avvio a tre movimenti 
religiosi estremamente diversi tra loro. 

Nel Vidarbha, un filosofo di corte, Mukundaraja, 
scrisse il Vivekasindbu, un trattato filosofico che si rifa- 
ceva alla tradizione dell’Advaita Vedanta di Sankara. 
Mukundaraja non creò un culto o una scuola, ma la sua 
influenza si riflette nei lavori successivi, in particolare 
in quello di Ramdas (xvi secolo), un santo politico-re- 
ligioso che visse all’epoca della nascita della nazione 
Maratha sotto Sivaji. 

Il Des vide gli inizi di due movimenti, ciascuno risa- 
lente a un pensatore religioso del XII secolo e tuttora 
operante. La setta Varkari, che in questa zona è il movi- 
mento religioso devozionale più popolare e vanta 
un’importante letteratura, si rifà al suo fondatore Jfia- 
nesvar. Jfianesvar compose un commentario di circa 
novemila versi sulla Bhagavadgità conosciuto come la 
Jianesvari, altra opera fortemente influenzata dall’Ad- 
vaita di Sankara. A Jiiane$var vengono ascritti anche di- 
versi poemi devozionali (2bb47g4) dedicati alla divinità 
Vithoba di Pandharpùr, e proprio sulla base di questi 
poemi egli è considerato il primo di una serie di santi- 
poeti che composero canti in onore di Vithoba, che i 
varkari ritengono essere una forma di Krsna. Tra questi 
santi-poeti vi sono Namdev, un contemporaneo di Jfia- 
nesvar, al quale sono ascritti poemi in hindi e in ma- 
rithi: Cokhamela, un intoccabile; Eknath (XVI secolo), 
un brahmano di Paithan sul fiume Godavari; e 
Tukaram (xvI secolo), il più popolare santo-poeta del 
Maharashtra, uno speziale 5#dr4 che viveva a Dehu, vi- 
cino a Pune (Poona). I membri della setta Varkari, vir- 
tualmente tutti del Maharashtra, cantano ancora le can- 
zoni di questi santi-poeti e portano le immagini dei loro 
piedi nel pellegrinaggio annuale a Pandharpur. [Vedi 
POESIA RELIGIOSA DELL'INDIA). 

La setta Mahanubhav al giorno d’oggi non è così po- 
polare come la Varkari, ma occupa un posto importan- 
te nella storia religiosa del Maharashtra. Fondata nel 
xni secolo da Cakradhar, la setta Mahanubhav ha pro- 
dotto un vasto corpus agiografico in prosa e in poesia. Si 
è diffusa principalmente nella valle del fiume Godavari 
e nel Vidarbha. Come i varkari, anche i mahanubhav 
sono devoti di Krsna, ma sono ancor più strenui dei 
varkari nel rifiutare il sistema brahmanico di casta e i 
ruoli contaminanti, e nel condurre un sistema di vita 
ascetico. 
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Nel Maharashtra di epoca medievale una terza setta 
importante fu quella dei nath. La letteratura dei nath 
non è sopravvissuta, ma la loro influenza può essere in- 
travista nella storia e nella letteratura dei varkari e dei 
mahanubhav. I nath erano una setta di asceti e di yog:ir 
specializzati in vari tipi di conoscenze occulte e devoti 
al dio Siva. Oltre alle leggende concernenti i Navanath, 
o Nove Nath, oggi essi sono per lo più conosciuti grazie 
alla figura di Dattatreya, di cui parleremo in seguito. 

Le divinità del Maharashtra. Sebbene le due sette 
bbakti (devozionali) ancora operanti nel Maharashtra 
siano più spiccatamente visnuite (krsnaite) che $ivaite, 
è provata l’esistenza di un retroterra $ivaita a spese del 
quale esse si diffusero. Tant'è che nei culti pastorali dei 
villaggi del Maharashtra le dee e gli dei $ivaiti sono assai 
più importanti che non Visnu o Krsna. 

Le divinità dei pellegrinaggi. La divinità più impor- 
tante a cui è dedicato un pellegrinaggio nel Maharash- 
tra è il dio Vithoba di Pandharpur, mitologicamente 
identificato in primo luogo con Krsna, ma caratterizza- 
to anche da forti connessioni con Siva, e la cui origine è 
probabilmente da ricercarsi nel culto di un eroe pasto- 
rale. Accanto a Vithoba, moltre altre divinità dei princi- 
pali pellegrinaggi del Maharashtra sono dee o dei $ivai- 
ti. Tra i numerosi templi $ivaiti di quest'area, i due più 
importanti per le tradizioni di pellegrinaggio indiane 
sono forse Bhima$afikar nel distretto di Pune e Tryam- 
bakesvar nel distretto di Nasik. Entrambi i templi sono 
estremamente significativi per il territorio del Mahara- 
shtra, dal momento che si trovano rispettivamente alle 
sorgenti del fiume Bhima e del fiume Godavari. Insie- 
me a diversi altri templi sivaiti della regione, questi due 
pretendono di essere tra i più importanti templi $ivaiti 
di tutta l'India, i dodici jyotirlinga. E Tryambakesvar, 
insieme con l’adiacente città di Nasik, è uno dei quattro 
siti del ciclo dei dodici anni del Kumbha Mela. 

Diversi altri pellegrinaggi sono dedicati a importanti 
divinità, più o meno strettamente identificate con Siva, 
che sembrano derivare da divinità di pastori o guerrie- 
ri, in seguito adottate anche da agricoltori stanziali. La 
più importante è probabilmente Khandoba, i cui tem- 
pli a Jejuri, vicino a Pune, e a Malegav (distretto di 
Nanded) attirano un gran numero di pellegrini di tutte 
le caste. Altre divinità di questo tipo a cui sono dedica- 
ti pellegrinaggi estremamente popolari sono Sambhu 
Mahadev a Singnapuùr (distretto di Satara) e Jyotiba a 
Vadi Ratnagiri (distretto di Kolhapur). 

Quattro templi dedicati a dee che circondano l’area 
di lingua rzarathi figurano tra i principali luoghi di pel- 
legrinaggio del Maharashtra: il tempio di Mahalaksmi a 
Kolhapur, quello di Bhavani a Tuljapur (distretto di 
Usmanabad), quello di Renuka a Mahùr (distretto di 
Nanded) e quello di Saptasràgi a Vani, presso Nasik. 
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Questi templi sono legati alla geografia religiosa india- 
na in quanto costituiscono tre 5477 pitha e mezzo dei 
108 sati pitha, i posti in cui parti del corpo di Sati, mo- 
glie di Siva, vennero sparpagliate per tutta l'India, Sap- 
ta$rhgi è considerato soltanto mezzo pitha ed è quindi 
un po’ meno importante degli altri tre. Benchè i templi 
vengano tutti identificati come sat? pitha, ciascuna dea 
ha anche una sua propria storia e individualità. Bhava- 
nî, per esempio, è una sorta di dea guerriera. Essa era 
venerata nel xvI secolo dal re mar4thd Sivaji nella for- 
ma della sua spada. [Vedi PELLEGRINAGGIO IN- 
DUISTA]. 

Oltre ai sacerdoti dei templi, che nei luoghi di culto 
Sivaiti e in quelli dedicati alle dee spesso appartengono 
alla casta gurav, nei maggiori luoghi di pellegrinaggio 
del Maharashtra vi sono particolari generi di fedeli 
mendicanti che eseguono riti in onore delle divinità. I 
vighya e le murali, per esempio, sono fedeli di Khando- 
ba: le murali sono una sorta di danzatrici del tempio, 
mentre i vighyà sono uomini i cui atti devozionali tal- 
volta comprendono anche delle recite nel ruolo di cani. 
Le più diffuse figure della religiosità popolare sono i 
gondbali, devoti delle dee, e in particolare di Renuka di 
Mahur. Il loro rito, il gondha/, combina musica e rac- 
conti, e di solito viene celebrato durante i matrimoni o 
in altre cerimonie familiari, ma i gondbali rivestono an- 
che il ruolo di bardi, poiché cantano le eroiche pavdd4, 
che celebrano le imprese del Maharashtra dal tempo di 
Sivaji in poi. [Vedi INDIA, RELIGIONI DELL’, artico- 
lo sulle Tradizioni rurali]. 

Altre divinità. La figura di Dattatreya può bene illu- 
strare una rivisitazione delle influenze religiose del 
Maharashtra provenienti sia da nord che da sud, così 
come la sintesi di motivi visnuiti e $ivaiti. Datta, un rsî 
(«veggente») dell’epica sanscrita e della letteratura 
puranica, comparve dapprima nella letteratura rzarathi 
come uno dei cinque Mahanubhav, le incarnazioni del 
dio supremo Paramesvara. Dal XVI secolo, tuttavia, 
Datta entra a pieno titolo nella corrente principale del- 
la tradizione induista, e cominciò a essere rappresenta- 
to come un corpo con tre teste, alla maniera della triade 
Brahma-Visnu-Siva. Poco prima di quell'epoca, nel 
Maharashtra cominciarono ad apparire incarnazioni 
del dio, e molti credono che Datta sia apparso nei tem- 
pi moderni come Sai Baba, come lo Svami di Akkalkot, 
o come alcuni altri 2v4t4ra. Il suo luogo di pellegrinag- 
gio principale, e popolarissimo, è a Gangapur, nella 
parte settentrionale dello Stato di Karnataka, che occu- 
pa il Maharashtra meridionale. Nella tradizione setten- 
trionale, Datta è considerato la divinità patrona degli 
asceti. Un altro elemento che caratterizza il culto di 
Datta nel Maharashtra è il fatto che, sebbene venga 
considerato un brahmano, e i suoi templi siano princi- 


palmente centri per i fedeli brahmani, egli ha assunto 
anche il ruolo di guru presso genti d’ogni classe, persi- 
no tra le prostitute, tanto che si può trovare la sua im- 
magine a tre teste, o l’immagine di uno dei suoi avatàra. 
a tutti i livelli della società. 

Anche il dio Ganesa o Ganapati dalla testa d’elefante 
riveste una particolare importanza per il Maharashtra. 
Esiste un percorso formale di pellegrinaggio composto 
da otto centri, tutti abbastanza vicini a Pune, dove le 
pietre svayaribbii («autoformatesi») a testa d’elefante. 
considerate immagini di Ganesa, conferiscono benedi- 
zioni, ma assai più frequentemente venerate sono le rap- 
presentazioni di Ganesa, di color rosso brillante, fissate 
sulle porte delle case, tra le sculture in pietra sulle mura 
dei templi, o che compaiono qua e là in aperta campa- 
gna o dentro tempietti nelle vie cittadine. Ganesa era la 
divinità familiare dei Pesva, i brahmani citpavan che go- 
vernarono da Pune dopo l’epoca di Sivaji; e i numerica- 
mente deboli e tuttavia influenti citpivan sono ancor 0g- 
gi tra i principali adoratori di Ganapati. La festa annua- 
le di Ganesa è diventata un evento pubblico ampiamen- 
te popolare dal 1893, anno in cui il leader nazionalista 
Bal Gangadhar Tilak la trasformò in una celebrazione 
patriottica in veste religiosa. [Vedi TILAK]. 

Nel Maharashtra si possono anche trovare diversi 
templi dedicati al dio Ram, ma sembra che egli non n 
vesta l’importanza culturale riscontrabile nei grana 
eventi pubblici, come la Ramlila, dell’area parlante bir- 
di. Il devoto di Ram, il dio scimmia Maruti (Hanuman . 
è invece strettamente intrecciato alla vita rurale de: 
Mabarashtra, e in quasi tutti i villaggi, o nelle immedia- 
te vicinanze, è possibile trovare un tempio a lui dedica- 
to. Altre divinità importanti che rivestono il ruolo & 
protettori dei villaggi sono le dee con nomi che finisco 
no in di («madre»), hdi («signora») o devi («dea»). 

Rituali. La vita rituale nel Maharashtra induista in- 
clude feste regolate dal calendario, celebrazioni & 
eventi del ciclo di vita umano, e rituali compiuti in n- 
sposta a crisi individuali e collettive. 

Riti calendariali. I rituali con ricorrenza annual 
comprendono sia feste di pellegrinaggio (jafr4) in cer 
luoghi a date fisse, sia feste celebrate a livello locale < 
domestico. Il Maharashtra segue il calendario induist: 
luni-solare, che finisce i mesi con la luna nuova (sisterra 
amànta), come nell’India meridionale, piuttosto ce 
con il plenilunio (sistema p&rzimanta), come nell’Indu 
settentrionale. La più grande concentrazione di feste & 
pellegrinaggio ricorre nel mese di Caitra (marzo-apr. 
le), il primo del calendario induista, ma feste di tal ge. 
nere hanno luogo durante tutto l’anno. Le feste di pe: 
legrinaggio dedicate alle divinità prima menzionate nce 
sono che una minima parte delle migliaia di jatrà e 
avvengono ogni anno nel Maharashtra. 


Tra le feste locali e domestiche, alcune delle più po- 
polari sono le seguenti: 

Divali: una festa che dura alcuni giorni tra la fine del 
mese di Asvin e l’inizio del mese di Kartik (generalmen- 
te in ottobre), celebrata a livello domestico, per lo più 
decorando le case con lampade accese. 

Navaratra: festa in onore delle dee, celebrata nei pri- 
mi nove giorni del mese di A$vin (settembre-ottobre); il 
Navaratra culmina il decimo giorno con la Dasarà o 
Vijayada$ami, una festa di trionfo che è tradizional- 
mente considerata giorno di buon auspicio per inaugu- 
rare campagne militari o altre imprese. 

La festa di Ganesa: dura dieci giorni e termina il 
quarto giorno del mese di Bhadrapad (agosto-settem- 
bre); durante la festa vengono venerate immagini del 
dio a testa d’elefante nei tempietti familiari (e, secondo 
le innovazioni di Tilak, anche in elaborati templi nelle 
periferie di città e cittadine); in alcune case, per tre gior- 
ni durante la festa di Ganesa, le donne allestiscono tem- 
pietti momentanei in onore della dea Gauri (Parvati). 

Vatasavitri: un vrata (digiuno e rito) compiuto dalle 
donne sposate nella notte di plenilunio del mese di Jye- 
stha (maggio- giugno) per la prosperità dei loro mariti. 

Nag Paficami: è uno dei molti giorni di digiuno e cul- 
to del mese di $ravan (luglio-agosto): questa festa ha 
luogo il quinto giorno del mese ed è caratterizzata dalla 
venerazione dei serpenti e da canti e giochi femminili. 

Pola: festa solitamente celebrata alla luna nuova alla 
fine del mese di Sravan, giorno nel quale i buoi usati nei 
lavori agricoli vengono decorati, venerati e portati in 
processione per il villaggio. 

Oltre a queste feste annuali, in ogni quindicina e in 
ogni settimana vengono dedicati alcuni giorni a divinità 
particolari, cui si riserva un culto speciale e/o si osserva 
i digiuno in loro onore. Per esempio, lunedì è dedicato 
a Siva, martedì e venerdì alle dee, giovedì a Dattatreya, 
sabato a Sani (Saturno), domenica a Khandoba, il quar- 
to giorno di ogni quindicina a Ganesa, l'undicesimo a 
Vithoba, il tredicesimo a Siva, e così via. [Vedi ANNO 
RELIGIOSO INDUISTA]. 

I riti del ciclo della vita. Al giorno d'oggi nel Maha- 
rashtra, accanto ai rituali per i matrimoni e i funerali, i 
riti dell’Induismo classico riservati al ciclo della vita 

samskara) più comunemente celebrati sono la ceri- 
monia del conferimento del nome al bambino (com- 
Diuta intorno al dodicesimo [bdr4v4] giorno dopo la 
nascita, e perciò chiamata barsez), e la cerimonia, so- 
prattutto tra i brahmani, dell’iniziazione dei ragazzi 
cui viene imposto il cordone sacrificale (12u%/2). Vi 
sono inoltre diversi rituali dedicati all’inizio della vita 
matrimoniale e al periodo di gravidanza delle giovani 
donne. Questi rituali sono generalmente compiuti da 
donne e non sono compresi nella lista dei sarzskdra 
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classici. È il caso, per esempio, dei margalà Gauri, in 
cui si celebra il culto della dea Gauri e si svolgono gio- 
chi femminili, che vengono compiuti un giovedì del 
mese di Sravan per i primi cinque anni di vita matri- 
moniale di una donna, e del dobda/ejevan, celebrazione 
in onore di una donna incinta, specie contro le voglie 
della gravidanza (dobala). [Vedi RITI DI PASSAG- 
GIO INDUISTI)]. 

Riti di crisi, I rituali di crisi nel Maharashtra prendo- 
no comunemente la forma di un navas: si promette a 
una divinità di compiere un certo digiuno o un pellegri- 
naggio in suo onore, o gli si fa qualche offerta particola- 
re, in cambio di una speciale richiesta, come può essere 
la nascita di un figlio. Se il desiderio viene esaudito, si 
deve mantenere, o meglio «saldare» la promessa (ravas 
phedanem). Con l'eccezione, degna di nota, di Vithoba 
di Pandharpur, si ritiene che molte delle principali divi- 
nità cui è dedicato un pellegrinaggio nel Maharashtra 
rispondano a tali preghiere (navas pivanem) e, infatti, 
molti pellegrinaggi, sia in occasione di feste particolari 
sia in altri periodi, sono compiuti per adempiere a un 
navas. 

Vi sono, inoltre, divinità di villaggio, come Mariai, la 
dea del colera, e Sitala, la dea del vaiolo, che vengono 
propiziate per curare i singoli individui da tali malattie 
e per allontanare o far cessare più vaste calamità, quali 
le epidemie e le carestie che colpiscono interi villaggi. 
Mariai è servita da un potrdj, che è sempre stato, fino al- 
la recente conversione al Buddhismo, un intoccabile 
mahar, che porta una frusta e una fune in fiamme, veste 
un abito fatto da cenci di camicie femminili, e svolge il 
ruolo di sacerdote della dea. 

Nei moderni sobborghi cittadini viene spesso com- 
piuto un rituale, popolare ma elaborato, chiamato 
satyandrayan paja, per adempiere a un ravas, in ringra- 
ziamento, o per ottenere un qualche genere di prospe- 
rità o di successo. 

Le religioni dell’attuale Maharashtra. I cambiamenti 
moderni nella religiosità del Maharashtra sono nume- 
rosi e variegati e vanno dalla formazione delle donne al 
ruolo di sacerdotesse a una conversione su larga scala al 
Buddhismo. Nel xIx secolo, due correnti innovative in- 
teressarono la storia intellettuale dell’Induismo, senza 
però influenzarne visibilmente le pratiche comuni. Go- 
pal Hari Deshmukh (1823-1892), con lo pseudonimo 
di Lokahitavadi («colui che si cura del benessere del 
popolo»), mise in moto una riforma e un movimento di 
liberalizzazione della pratica induista che si organizzò 
più tardi nel Prarthana Samaj, la «società di preghiera». 
Esso fu la controparte locale del Brahmo Samaj benga- 
lese, ma, a differenza di quest’ultimo, non si staccò dal- 
la corrente principale dell’Induismo. [Vedi BRAHMO 
SAMA]]. Anche il «movimento antibrahmanico» ini- 
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ziato da Jyotiba Phule (1828-1890) ebbe carattere liber- 
tario e razionalizzante, ma si fece inoltre portatore del 
messaggio secondo cui il dominio brahmanico era 
estremamente dannoso per il benessere delle classi infe- 
riori dal punto di vista sociale, politico e, naturalmente, 
religioso. Perciò la portata del movimento di Phule nel 
XX secolo fu politica piuttosto che religiosa. 

I cambiamenti istituzionali del periodo moderno che 
interessano la vita dell'odierno Maharashtra compren- 
dono la riorganizzazione della festa di Ganapati com- 
piuta da Tilak; la formazione del Rastriya Svayamsevak 
Sangh, un’organizzazione paramilitare per giovani; e, 
più inusuale di tutte, una conversione di massa 
Buddhismo, soprattutto tra gli intoccabili r2454r. Il Ra- 
striya Svayamsevak Sangh (RSS), presto estesosi in tutta 
l’India, ha avuto origine nella città di Nagpur nel Vi- 
darbha, ed è ancora di grande importanza in tutto il 
Maharashtra, in particolare tra i brahmani. Fondato dal 
dottor K.B. Hedgewar (1889-1940), il RSS fu sia una or- 
ganizzazione revivalista induista che combinava la pre- 
ghiera con l’addestramento militare, sia un’organizza- 
zione nazionalistica. Il suo gruppo dirigente è celibe e 
promette di dedicare la vita all’organizzazione, ma la 
maggior parte dei membri proviene dai gruppi giovani- 
li del RSS e non rimane più affiliata una volta terminati 
gli studi. Il rss è legato al partito politico conservatore 
Jan Sangh, ma gode di esistenza autonoma come orga- 
nismo apolitico. Fa risalire la sua eredità intellettuale al 
pensiero revivalista induista di Bal Gangadhar Tilak e 
di Vir Savarkar, entrambi ardenti nazionalisti. 

Anche la conversione al Buddhismo prese inizio dal- 
la città di Nagpur e si diffuse poi a tutto il Maharashtra 
(e a molte aree urbane dell’India), ma ebbe origine e 
propositi completamente differenti da quelli dei movi- 
menti revivalisti induisti. Dopo che gli intoccabili vide- 
ro frustrata una serie di tentativi di accedere ai templi, 
B.R. Ambedkar (1891-1956), un intoccabile m4b4r edu- 
catore, riformatore e statista, dichiarò nel 1935 che egli 
«non sarebbe morto induista». La conversione venne 
rimandata di vent'anni, sempre posposta ai suoi impe- 
gni politici, ma, poco prima della morte, Ambedkar si 
convertì pubblicamente al Buddhismo e spronò il po- 
polo a convertirsi a quella che un tempo era stata 
un'importante religione indiana. Ora si contano quat- 
tro milioni di aderenti buddhisti, soprattutto nel Maha- 
rashtra; e una letteratura buddhista in r74r4fb7, un ordi- 
ne di monaci buddhisti in espansione e un programma 
di costruzione di vibdra (templi) buddhisti segna il pa- 
norama del Maharashtra. Molti dei convertiti traggono 
la loro ispirazione dalla presenza nel Maharashtra di 
una sorprendente serie di antiche grotte che fungevano 


da templi buddhisti, le più famose delle quali si trovano 
ad Ajanta e a Ellora. [Vedi AMBEDKAR, vol. 10). 


Le donne hanno rivestito la loro importanza nella re- 
ligione del Maharashtra almeno dai tempi di Cakradhar 
e Jfianesvar. Tale modello, che vedeva donne di spicco 
tra le fedeli di noti santi, si ripeté nel XX secolo, quando 
Godavari Mata succedette a Upasani Baba nell’impor- 
tante asbpram di Sakori nel distretto di Ahmadnagar. 
dove venne fondato anche il Kanya Kumari Sthan, un 
istituto femminile di insegnamento religioso che rese 
possibile alle donne di diventare esperte ascete. Il più 
recente sviluppo è un programma a Pune che prepara 
le donne alla carica di sacerdotessa rituale vedica. 

Minoranze religiose. Nel Maharashtra, tra le religio- 
ni non induiste, il Buddhismo, l’Islam e il Cristianesimo 
contano rispettivamente circa il 7,18 el'1,5% della po- 
polazione. Non vi è molto da dire sull’Islam o sul Cri- 
stianesimo contemporanei nel contesto di questa regio- 
ne, ma il passato indicherebbe una considerevole mi- 
scela di Induismo e Islam: nel xv secolo, Sayh Muham- 
mad fu un onorato santo-poeta della tradizione bhaktr, 
il dio Dattatreya spesso compariva ai suoi discepoli nel- 
le sembianze di un fagir, ossia di un santo musulmano: 
gli induisti partecipavano numerosi alla festa musulma- 
na di Muharram, e visitavano le tombe di santi s&ff. La 
conversione cristiana nella regione, se si eccettua la pre- 
senza portoghese a Goa, cominciò nel XIX secolo, con- 
dotta soprattutto dall'American Marathi Mission, il più 
importante dei gruppi stranieri. Justin Abbott e altr 
membri di questa missione si adoperarono per tradurre 
in inglese i poeti Varkarî, e un famoso convertito della 
missione, Narayan Vaman Tilak, scrisse inni bbakti cn- 
stiani in rardthî. Il piccolo, ma culturalmente ed eco- 
nomicamente importante, gruppo di parsi, zoroastrian: 
immigrati dalla Persia nell’vIli secolo, è concentrate 
principalmente a Bombay e in altre grandi città de 
Maharashtra. [Vedi PARSI, vol. 11]. Esiste anche ur 
piccolo gruppo di Ebrei di lingua raràthi, i Bene Israe- 
li, molti dei quali sono emigrati in Israele in tempi re- 
centi. [Per un approfondiamento su alcune delle prir- 
cipali divinità, vedi GANESA; HANUMAN; KRSNA!. 
SMO e GANAPATYA]. 


BIBLIOGRAFIA 


Il testo di R.C. Dhere, Vitthala, Eka Mabasamanvaya, Pocci 
1984, è tuttora lo studio più completo sul culto di Vithobà. a: 
opera dello scrittore di lingua wardthi più accurato e proltt- 
per ciò che concerne le tradizioni religiose, incluse quelle pop:- 
lari, del Maharashtra. In inglese, la miglior opera sullo stesso & 
gomento è G.A. Deleury, The Cult of Vithoba, Poona 1% 
Sh.G. Tulpule, Classical Marathi Literature from the Beginnini =: 
AD 1818, inJ. Gonda (cur.), A History of Indian Literature, Xe 
baden 1979, IX, fasc. 4, fornisce una panoramica completa dei. 
letteratura varkari e mahanubhav, oltre che di altre letterar= 


religiose premoderne in rzardthî; quest'opera include inoltre ric- 
che note bibliografiche. Uno studio più datato, R.D. Ranade, In- 
dian Mysticism. The Poet-Saints of Maharashtra, 1933, rist. Al- 
bany/N.Y. 1983, fornisce analisi dettagliate del pensiero di Ram- 
das e della maggior parte dei santi-poeti della regione di Varkari. 

M.Sh. Mate, Termples and Legends of Maharashtra, Bombay 
1962, descrive alcuni dei più importanti templi che sono meta di 
pellegrinaggio nel Maharashtra; migliaia di feste di questo stesso 
genere sono elencate in Fa:rs and Festivals in Maharashtra, in 
Census of India, 1961, Bombay 1969, x, parte 7B. G.-D. Sonthei- 
mer, Birobà, Mbaskobà und Khandobà. Ursprung, Geschichte und 
l'mwelt von pastoralen Gottheiten in Mabarastra, Wiesbaden 
1976, è uno studio assai dettagliato sulle tradizioni religiose del- 
e comunità pastorali del Maharashtra, e comprende vari miti 
orali in traduzione tedesca. J.M. Stanley, Specia/ Time, Special 
no'er, in «Journal of Asian Studies», 37 (1977), pp. 37-48, ana- 
izza il significato della festa di Khandoba. Due opere più datate 
che contengono una messe di informazioni sul folclore del 
Maharashtra sono: R.E. Enthoven, The Folklore of Bombay, 
London 1924, e J. Abbott, The Keys of power. A Study of Indian 
Ritual and Belief, 1932, rist. Secaucus/N.J. 1974. 

Per il periodo moderno, il testo di M. Lederle, Philosophical 
Trends in Modern Mabarastra, Bombay 1976, fornisce una buona 
vanoramica dei maggiori pensatori filosofico-religiosi. Eleanor 
Zelliott e Joanna R. Macy, Tradition and Innovation in Contem- 
zorary Indian Buddbism, in A.K. Narain (cur.), Studies în the His- 
sony of Buddhism, Delhi 1980, pp. 133-53, è uno studio sul re- 
cente movimento di conversione al Buddhismo. 


ELEANOR ZELLIOTT e ANNE FELDHAUS 


MAYA è uno dei termini chiave della tradizione reli- 
giosa indiana. Il significato originale è «creazione» o 
«costruzione» (dal sanscrito r24, «misura» o «distribui- 
re»), ma il termine può essere usato con diverse conno- 
tazioni, che implicano un potere, un processo, e il risul- 
tato di un processo. 

Sviluppo del concetto. Nella storia del pensiero in- 
diano, il termine r24y4 ricorre spesso per esprimere, de- 
finire e spiegare l'enigma della vita e del mondo mate- 
ziale. Il punto di vista di Sankara, sicuramente cardina- 
:e, viene talvolta accentuato oltremodo, a discapito del- 
se opinioni prodotte dal periodo vedico ai nostri giorni 
da altri acuti pensatori. Per gli autori dei Veda, mayà è 
ia facoltà che trasforma una concezione originale di una 
mente creativa in forma concreta, una facoltà altamente 
efficiente e accorta, come suggerisce la parola italiana 
srte. 

Nei Veda, la pratica della r74y4 compete agli esseri 
divini, deva («dei») o asura («antidei»). Ogni dio lavora 
con la me4yà a modo suo e per i propri fini personali. 
Attraverso la r:4yà Varuna distribuisce la terra e crea 
l'ordine nella natura (Rgveda 5,85,5); Indra la usa per 
sconfiggere il demone Vrta o per cambiare forma (Rg- 
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veda 6,47,18: «Con i poteri della sua r74y4, Indra si ag- 
gira in forme diverse» è una frase che si ripete). La 
realtà di tutte queste creazioni della 474, tuttavia, per 
quanto incomprensibile all'uomo comune, non viene 
mai messa in dubbio. Le uparisad sviluppano una no- 
zione metafisica della r74yà come emanazione del mon- 
do fenomenico dal brabman, il SÉ cosmico. Nell’Indui- 
smo postvedico, il termine può avere una connotazione 
metafisica, epistemologica, mitologica o magica, a se- 
conda del contesto in cui si trova. 

Aspetto metafisico. Nel pensiero indiano, 4y4 è il 
principio metafisico che bisogna considerare per spie- 
gare la trasformazione dell’eterno e indivisibile nel tem- 
porale e differenziato. A partire dalle uparzisad (Chan- 
dogya Upanisad 6,1,4-6), la realtà empirica viene conce- 
pita come una modificazione o trasformazione poli- 
morfica dell’ Assoluto, e così mantiene una «realtà deri- 
vata». Il Buddhismo Mahayana, invece, elabora un’idea 
del mondo come «sostituzione» o «illusione» attuata 
dalla w24y4, che agisce come un illusionista. Il processo 
del mondo e la nostra esperienza di esso sono dei truc- 
chi che nascondono l’inesprimibile vuoto totale (Na- 
garjuna, II secolo d.C.?) o coscienza cosmica. Persino 
gli insegnamenti del Buddha sembrano appartenere a 
questa sfera di realtà secondaria. L’idea dei due livelli 
di realtà concepita da Nagarjuna, paramarthika («realtà 
ultima») e vy4vabarika («realtà pratica»), allontana la 
tendenza al nichilismo. Non è perciò corretto affermare 
che per questi pensatori il mondo della r:4y4 sia una 
mera illusione. 

Nella filosofia induista (in particolare nella scuola del 
Vedanta) continua la concezione della tradizione vedica 
della 12474 come potere misterioso di autotrasformazio- 
ne. L'idea buddhista di un vuoto ultimo viene decisa- 
mente negata: l’inesistente non può essere agente di crea- 
zione, così come una donna sterile non potrà mai avere 
figli, dice Gaudapada (vI secolo d.C?). Dopo di lui, 
Sankara (circa vm secolo d.C) e i suoi seguaci della scuo- 
la Advaita («non-dualista») negano la realtà ultima del 
mondo fenomenico. La creazione non è tuttavia del tut- 
to irreale, perché non è possibile separarla dalla verità 
che è il brabrzan (che cosa potrebbe essere altrimenti la 
sua causa?) e anche perché ha una validità pragmatica 
per l’individuo, fin tanto che questi non realizza l’espe- 
rienza liberatoria dell’unicità del tutto. Il misteriosamen- 
te differente implica «illusione» e non il #:5:/ (nulla). 

Altri teorici del Vedanta tendono a enfatizzare la 
realtà della trasformazione della r74yà. Per Ramanuja 
(XI secolo d.C.), il mondo è un aspetto dell’esistenza del 
brabman, proprio come il corpo lo è dell'anima. Le 
scuole di pensiero $ivaita e $akta hanno un'idea realisti- 
ca della 17:4y4. Recentemente, Vivekananda, Aurobindo 
e altri hanno cercato di ristabilire la dottrina della 
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maya, reagendo alle obiezioni di altri sistemi filosofici, 
senza uscire dai fondamenti della tradizione. 

Aspetto epistemologico. La m:4y4 inganna la co- 
scienza cosmica assimilandosi all’individualità, alla per- 
cezione sensoriale e agli oggetti percettibili della realtà 
fenomenica. Gaudapada definisce questo processo un 
fraintendimento (vika4/pa) dell’autocoscienza pura e in- 
divisibile dell’4fz47, come quando nell'oscurità una 
fune viene scambiata per un serpente. Riuscire a dissi- 
pare la falsa percezione equivale a ottenere la visione 
esatta dell’Assoluto indivisibile. Sankara preferisce usa- 
re il termine avidyà («nescienza») o 4/#idna («ignoran- 
za»). Questo non è solo l'assenza di introspezione, ma 
un'entità positiva, la causa della sovrapposizione dell’e- 
sperienza esteriore sull’autoconsapevolezza incorrotta. 
Safikara, per rivendicare l’idea di un’unità statica del 
brabman, presume che esista un avidyà metafisico, cau- 
sa necessaria dell’evoluzione cosmica. Egli rifiuta l’e- 
quazione dell’esperienza del risveglio ordinaria con l’e- 
sperienza onirica, che sostengono i teorici del Mahaya- 
na e Gaudapada. La moderna filosofia induista sottoli- 
nea l’aspetto epistemologico della r24y4, che non impli- 
ca la negazione della realtà del mondo, ma relativizza la 
validità della nostra esperienza. 

Ulteriori aspetti. Il concetto filosofico finora descritto 
è stato spesso espresso dai miti religiosi e dalle leggende 
popolari. Nella mente popolare, il potere della rdyd 
spesso coincide con imprese magiche e illusionistiche 
(indrajala). Nel poema epico Mababbarata (e altrove) si 
dice che questo potere è maneggiato dagli dei per illude- 
re e ingannare l’umanità. «Il Signore gioca con i suoi 
sudditi come un bambino con i suoi giocattoli» (Mah4- 
bharata 3,31,19ss.). In altri contesti, il mondo fenomeni- 
co è equiparato a una bolla sull’acqua, a una goccia su 
una foglia di loto, alle evanescenti nubi autunnali, a una 
chiazza di colori, o all’alone del fuoco di una torcia. Sva- 
riate leggende esprimono la stessa visione in forma alle- 
gorica. Nell’Induismo recente questo immaginario reli- 
gioso continua ad avere molta importanza. Nella poesia 
religiosa, la 7774y4 viene talvolta rappresentata come una 
donna seducente e temibile, che può essere la consorte 
dell'Essere supremo maschile (Sti per Visnu, Radha per 
Krsna, Devi per Siva) o, nella religione della Sakti, una 
manifestazione della Madre cosmica come Mayadevi o 
Bhuvanesvari (la dea del mondo). 

[Per ulteriori discussioni sulla r24y4 nella filosofia in- 


diana, vedi VEDANTA e AVIDYA]. 
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TEUN GOUDRIAAN 


MEHER BABA (1894-1969), alla nascita Merwa 
Sheriar Irani; capo spirituale che dichiarò di essere ve 
avatàra (personificazione di Dio in forma umana) delle 
sua epoca. Iniziò a osservare la pratica del silenzio ne 
1925 e non smise fino alla morte, comunicando di 
principio indicando delle lettere su una tavola alfabet: 
ca e poi con i gesti. Meher Baba asserì che il suo siler: 
zio e la rottura del silenzio avrebbero causato una tra 
sformazione universale della consapevolezza attravers: 
la liberazione dell'amore divino nel mondo. 

Meher Baba nacque a Poona, India, da una famighs 
di origine persiana. Nel 1913, mentre studiava al Dec 
can College, incontrò il primo dei cinque «maestri per- 
fetti» (individui completamente illuminati o realizzati 
dio), che lo resero consapevole della sua identità & 
avatàra. Affermò di essere nato «non per insegnare, ms 
per risvegliare», e dimostrò l'essenziale unicità della vita 
con atti di amore e di servizio. Durante la sua esistenza 
lavorò per i poveri, per gli ammalati fisici e mentali, pe 
gli aspiranti «inebriati di Dio» che chiamò r4st, e pe 
altri bisognosi. Meher Baba spiegò che le sue opere este 
riori erano metafore del risveglio interiore, che era il suc 
vero lavoro. Ebbe numerosi seguaci di molte fedi e clas- 
si sociali, non credendo in differenze di casta e di crede. 

Dalla sua morte (la «caduta del suo corpo») ne 
1969, il seguito di Meher Baba è aumentato considere- 
volmente, soprattutto in India, negli Stati Uniti, in Au 
stralia e in Europa. I suoi seguaci sentono di avere uns 
relazione di amore reciproco con Meher Baba, e credo 
no che egli li guidi interiormente lungo il loro cammin: 


spirituale verso la cancellazione dell’ego («il falso io») e 
la realizzazione di Dio come «vero io». Anche se si so- 
no sforzati di dare ascolto al suo desiderio di non fon- 
dare una nuova religione o una nuova setta, i suoi se- 
guaci si riuniscono informalmente in varie località per 
condividere l’esperienza del suo amore e della sua gui- 
da. La tomba di Meher Baba a Meherabad, vicino ad 
Ahmednagar, India, è diventata un luogo di pellegri- 
naggio per i seguaci provenienti da tutto il mondo. 
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CHARLES C. HAYNES 


MEYKANTAR (xt secolo d.C.), autore e teologo del- 
 Saiva Siddhanta tamil. Meykantàr («colui che vide la 
cerità») fu il primo dei quattro santdna dc4rya («maestri 
ereditari», in questo caso ci si riferisce alla successione 
3ei quattro teologi successivi) della scuola filosofica e 
ssologica dello Saiva Siddhanta tamil. Meykantar, il cui 
3ome originario era Svetaranam, nacque a Tiruvennai- 
=allur e ricevette il nome, con il quale passò alla storia, 
ial suo maestro Paraficoti Munivar. La fama di Mey- 
cantàr è legata interamente alla compilazione del suo 
mico lavoro, il Civanignapotam (sanscrito, Sivajiiina- 
dba, La comprensione della conoscenza di Siva). Si ri- 
aene che il Civaignapotam, scritto all’inizio del XII se- 
colo d.C. sia il mutanil («trattato principale») dei quat- 
‘ordici testi teologici canonici dello Sivaismo tamil. Il 
gruppo dei quattordici testi è chiamato Meykantasastra, 
zur essendo Meykantar l’autore di uno solo dei libri, 
zuello fondamentale. 

Il Civaianapotam è composto da dodici s&tra tamil, 


Zue serie di commenti, i cittirakkannal ivu (le parole 
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dei stra suddivise in frasi) e i carnikai (un breve com- 
mentario sulle sentenze che esplicano il loro significato 
in modo semplice), un commentario costituito da arti- 
coli (atikaranam), ognuno dei quali formato da una tesi 
(mérkol), una ragione (étu), e dei versi illustrativi (144- 
ranam). I dodici stra sono compresi anche nel Raura- 
vigama, uno degli 4gama sanscriti ritenuti sacri anche 
dallo Sivaismo tamil. È difficile, se non impossibile, sta- 
bilire se sia stato Meykantar a tradurre in lingua tarzil i 
sitra sanscriti o se invece sia stato l’autore del Rauravd- 
gama a copiarli dal Civafgnapotam, e sulla questione gli 
studiosi non hanno raggiunto un accordo. Non ci sor- 
prende la presenza di un riferimento sanscrito degli 
agama, che sottolinea l'autorevolezza del testo, conside- 
rando che le scuole settarie induiste medievali erano 
molto attente ad affermare la propria legittimità. 

Il Civafidnapbtam fornisce una presentazione alta- 
mente sistematica e logica dell'ideologia basilare dello 
Saiva Siddhanta. I primi sei stra stabiliscono l’esisten- 
za, gli attributi e le interrelazioni delle tre principali en- 
tità dell’ontologia della scuola: pati (il Signore, cioè il 
dio Siva), pacu (l’anima) e pacar: (i legami che vincola- 
no le anime e le allontanano dalla conoscenza di Dio). 
Meykantar per provare l’esistenza di Dio menziona le 
testimonianze intelligibili della creazione, della preser- 
vazione e della dissoluzione del mondo. Dio è imma- 
nente nelle anime, ma differente da esse. La conoscen- 
za che l’anima ha della realtà è oscurata dall’impurità 
innata che la caratterizza (cakajarzalam, cioè l’'inavama- 
lam, il componente base del p4c277). L'anima può rice- 
vere l’illuminazione per la grazia di Dio e sciogliere i 
suoi legami. L'anima è un’entità che viene definita dal- 
le sue relazioni, sia con i «legami» (p4ca7), sia con 
l’«impurità» (724/277, cioè la struttura finita e fenomeni- 
ca dell’esistenza), sia con il Signore (pat), che concede 
la conoscenza divina e la beatitudine. Gli aspetti speci- 
fici della realizzazione della relazione advaita tra l’ani- 
ma e il Signore costituiscono il soggetto degli ultimi sei 
stra. Qui vi sono in germe le basi del sentiero per la 
realizzazione spirituale dello Saiva Siddhanta: la neces- 
sità di un maestro, che è libero dai legami e quindi ma- 
nifesta il Signore, l’uso del mantra di cinque sillabe (r4- 
ma $iviya) e, soprattutto, l’importanza dell'amore de- 
vozionale (bhakti, in tamil ap) per Dio e l'importanza 
dell’incontro con gli altri devoti (bbakt2). 

[Vedi anche le biografie di MANIKKAVACAKAR e 
UMAPATI SIVACARYA]. 
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GLENN È. YOCUM 


MIMAMSA. La parola mim4msi significa nel sanscri- 
to comune «investigazione». Poiché il termine si riferi- 
sce a un'importante scuola filosofica sudasiatica, dove- 
va significare originariamente «ricerca dell’interpreta- 
zione corretta dei testi vedici». La scuola della Mimam- 
sa è meglio conosciuta come scuola della Piùirva-mimam- 
sa, anche detta, talvolta, Dharma-mimamsa (indagine 
sulla natura del dbarzza come stabilito dai Veda, l’auto- 
rità suprema). Uttara-mimamsa è il nome descrittivo 
della scuola del Vedanta, che si occupa di indagare la 
natura del brabrzan postulata dall’ultima parte (uttara) 
dei Veda e nelle upanisad; per questo motivo è anche 
chiamata Brahma-mimamsa (indagine sulla natura del 
brabman). Il termine dharma è di primaria importanza 
in questo contesto. Significa qui il «dovere» di ognuno 
(codanà) ingiunto dai Veda, e include sia i doveri reli- 
giosi, sacri o rituali, sia quelli morali. Dbarrza indica 
inoltre le «virtù» attingibili attraverso il compimento di 
certi doveri o l'esecuzione di alcune sequenze di azioni. 
Dunque il dharma è l'argomento principale di discus- 
sione nella scuola della Mimamsa. 

Intorno al 500 a.C., le scritture vediche furono attac- 
cate aspramente dagli sramzaza (mendicanti filosofi 
brahmani), e la loro autorità, di conseguenza, venne ap- 
parentemente devastata dalle critiche. La scuola della 
Mimamsa fu dunque fondata da sacerdoti vedici che 
desideravano ristabilire l'autorità delle Scritture vedi- 
che risolvendone le contraddizioni apparenti e altri 
problemi testuali in esse presenti. La Mimamsa svi- 
luppò in questo modo la scienza dell’esegesi. Intorno al 
I secolo a.C. furono compilati i Mimarsd Satra, testo 
che fu attribuito a Jaimini, antico saggio, e che viene 
considerato come il testo chiave della scuola. 

Rispetto al dbarzza, la Mimamsa ha un approccio in 
qualche modo fondamentalista Essa afferma che le 
scritture sono l’unico strumento per sapere cosa è dhar- 
ma e cosa non lo è. Solo seguendo i comandi delle scrit- 


ture possiamo conseguire il dbarzza, ovvero «il bene», 
che non è attingibile con altri mezzi. Gli altri mezzi di 
conoscenza (la percezione, l’inferenza, il ragionamento, 
ecc.) non sono di nessun aiuto nell’ambito del dharma, 
poiché ineriscono al dharzza quei problemi trascenden- 
tali, impercettibili e non verificabili, come l’aldilà, il 
cielo e l'ordine morale. La scuola della Mimamsa defi- 
nisce dunque l’essenza dei Veda (vedatà) come ciò che 
ci informa della sfera del trascendente. La loro autore- 
volezza in materia è palese. La verità delle affermazioni 
scritturali è valida di per sé. I Veda devono essere con- 
siderati come eterni e non creati. Le Scritture sono tesu 
«rivelati», essendo prive di autore. In breve, le verità 
dei Veda superano la sfera dell’empirico, e quindi non 
si può provare né concepire un'influenza della realtà 
empirica su di esse. 

Il problema dell’interpretazione ha condotto la scuo- 
la della Mimamsa allo studio e alla trattazione di argo- 
menti di grande interesse filosofico. La Mimamsîa si svi- 
luppò in un tipo di disciplina filosofica, che incorpora- 
va al suo interno una teoria della conoscenza, l’episte- 
mologia, la logica, una teoria del significato e del lin- 
guaggio e una metafisica realistica. In virtù dell’enfa: 
posta sulla filosofia del linguaggio e sulla linguistica, la 
Mimamsa è stata talvolta chiamata vakya-Sdstra («teona 
del linguaggio»). Formulò anche una serie di regole 
d’interpretazione per risolvere ed eliminare le incon- 
gruenze apparenti dei testi scritturali. 

Successivamente, la Mimamsa si divise in due sotto 
scuole (600-700 d.C. circa), la scuola Bhatta e la scuoiz 
Prabhakara, dai nomi degli esponenti di spicco delie 
scuola, Kumarila Bhatta e Prabhakara. Delle molte dir- 
ferenze minori tra le due sottoscuole verranno qui tra:- 
tate solo alcune delle più rimarchevoli. 

Kumarila parla di sei prazzaza («mezzi validi di cone- 
scenza») — la percezione (pratyaksa), l’inferenza (anurmi 
na), la testimonianza verbale (fabda o aptàvacana). is 
comparazione (upa7z4na), la supposizione (arthapatti 
la non comprensione (anupalabdbi). Prabhakara accers 
solo i primi cinque. Poiché rifiuta «l'assenza» (abh&a 
come realtà separata, come entità «conoscibile» (prs 
meya), non ha bisogno della «non comprensione» per x 
fermare l’esistenza di entità simili. Per i bhatta, una «- 
gnizione non è una proprietà percettibile, ma è inferibee 
dalla «conoscibilità» (j#dtatà) dell'oggetto conosciute 
dal momento che questo vaso è da me conosciuto, uz 
sua cognizione deve avere avuto luogo in me. Per 
prabhakara, una cognizione si autoconosce — ha perce 
zione di se stessa. Ma entrambi considerano la conoscec- 
za come valida di per sé. Kumarila ammette come rea 
mana sia la fabda (ciò che è detto, discorso) vedica = 
quella non vedica. Prabhakara afferma che lo $abda-re: 
mana autentico è la fabda vedica. Entrambi cercano 2 


fondare l’autorità dei Veda non su Dio ma su delle realtà 
trascendenti quali il dharzza e il rzoksa. I bhatta sosten- 
gono esplicitamente il j#4na-karma-samuccaya-vada, se- 
condo cui sia la conoscenza sia l’azione conducono alla 
liberazione. La visione dei prabhakara non sembra esse- 
re molto diversa. 

Le due sottoscuole hanno visioni diverse su quale sia 
lo stimolo giusto che dovrebbe spingere l’uomo all’a- 
zione (che include sia gli atti morali sia quelli religiosi). 
I prabhakara dicono che sia solo il senso del dovere 
mentre i bhatta sostengono che lo stimolo giusto all’a- 
zione sia costituito sia dal senso del dovere sia dal desi- 
derio di un ritorno positivo. Le due scuole sono in di- 
saccordo anche su un altro argomento, piuttosto tecni- 
co. I bhatta credono che il significato delle frasi sia da- 
to dai loro costituenti atomici, i significati delle singole 
parole, mentre i prabhakara credono che le parole dia- 
no origine direttamente a una frase di senso intesa co- 
me un tutto solo nella misura in cui siano sintattica- 
mente connesse (4rvita) tra loro. 


[Vedi anche VEDANTA]. 


BIBLIOGRAFIA 


G. Jha, Prabbakara School of Pitrva-mimamsa, Allahabad 1911. 

Ramanujacarya, Tantra-rabasya, 1923 (1° ed.), opera riedita da R. 
Shamasastry e K.S.R. Sastri (edd.), Baroda 1956 (Gaekwad’s 
Oriental Series, 24). Contiene un’introduzione degli editori. 

P. Shastri, Introduction to Pirva Mimamsa, 1923, opera riedita 
da G. Sastri, Varanasi 1980 (2? ed. riv.). 


BIiMAL KRISHNA MATILAL 


MIRA BAI (circa 1498-1546), è la più famosa poetes- 
sa-santa medievale. Fu una devota di Krsna, incarnazio- 
ne di Visnu e una poetessa di grande forza, una tra i mi- 
gliori poeti-santi che contribuirono alla rivitalizzazione 
pbakti (devozionale) dell’Induismo nell’India setten- 
trionale. I pada (canzoni devozionali) di Mira Bai sono 
popolari soprattutto dove si parla hindi, rajasthani e 
gufariti, ma sono cantati un po’ ovunque nel Paese. La 
storia della sua vita e le leggende fiorite attorno alla sua 
figura sono conosciute in tutta l'India. 

Mira fu una principessa rajput del principato di Mer- 
ta, nel Rajasthan centrale. Rimase orfana di madre in 
giovane età e venne allevata dal nonno, che era un de- 
voto di Visnu e che incoraggiò le sue inclinazioni reli- 
giose e le diede anche un’educazione classica compren- 
dente una rigorosa formazione musicale, che risulta evi- 
dente nelle sue canzoni. Nel 1516 venne data in sposa, 
per stringere un'alleanza politica, al principe Bhoj Raj, 
presunto erede di Rana Sanga, re di Mewar. La leggen- 
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da racconta che Mira, che si considerava la sposa spiri- 
tuale di Krsna, riuscì a portare con sé l’icona del dio 
durante la cerimonia nuziale e poi si oppose ai parenti 
acquisiti rifiutando di compiere i riti della dea familiare 
Durga-Kali. 

Poco dopo il matrimonio, Bhoj Raj morì, e Mira ri- 
fiutò di immolarsi sulla pira del marito come voleva la 
tradizione. Invece, prese a trascorrere il suo tempo nel 
tempio della città in completo assorbimento nella devo- 
zione a Krsna, danzando e cantando davanti all’imma- 
gine divina, incontrando i devoti maschi e ricevendo i 
mendicanti religiosi. La famiglia fu esterrefatta dal suo 
comportamento. Quando Rana Sanga morì nel 1528, il 
nuovo re, il cognato di Mira, cercò di fermarla. Secon- 
do la leggenda tentò anche di avvelenarla. Mira, stanca 
delle persecuzioni, abbandonò Mewar e divenne un’a- 
sceta vagabonda. Alla fine si trasferì nella città santa di 
Dwarka e qui trascorse il resto della sua vita come de- 
vota nel tempio di Ranachor. La leggenda popolare sul- 
la sua morte narra che, mentre stava pregando nel tem- 
pio, il suo corpo fisico si dissolse per unirsi all’idolo di 
Krsna. 

È difficile sapere quanti siano i pada scritti da Mira 
Bai. Oggi esistono dozzine di libri stampati, che con- 
tengono da meno di cinquanta a parecchie centinaia di 
canzoni. Alcune sono basate su manoscritti più antichi, 
ma la maggior parte è stata raccolta dalla tradizione 
orale. Oltre alle edizioni a stampa esistono molte can- 
zoni trasmesse oralmente, che ancora non sono state 
trascritte. Inoltre, a causa dell'estensione della diffusio- 
ne delle sue canzoni, esistono diverse versioni di ciascu- 
na di esse. Quali canzoni attribuite a Mira siano auten- 
tiche e quali siano composizioni più tarde è una que- 
stione scientifica che non è stata tuttora risolta in ma- 
niera soddisfacente, ma ciò non ha importanza per la 
cultura religiosa viva. 

Mira Bai, a differenza di altri poeti-santi medievali, 
non cantò un vasto repertorio di soggetti. Il suo tema 
centrale è l’amore per Krsna, le cui diverse sfaccettature 
sono espresse in prima persona da una voce intensa- 
mente emotiva. Le canzoni in cui dà voce al dolore per 
la separazione dal suo divino Signore sono quelle mag- 
giormente penetranti e più amate. Il fascino delle sue 
poesie risiede nel lirismo, nella ricchezza delle immagini 
e, soprattutto, nella loro spontaneità e sincerità totale. 

Mira Bai occupa una posizione speciale nella tradi- 
zione devozionale dell’Induismo e, al di là della popola- 
rità delle sue canzoni, resta un modello per la sua per- 
sonalità santa, per l'incarnazione dell'amore senza egoi- 
smo e la totale dedizione, e per il rifiuto delle conven- 
zioni sociali in nome degli imperativi superiori di una 
vita di devozione, rifiuto ancora più forte se si conside- 
ra che era una donna e una principessa rajpùt. La sua 
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personale via di devozione non rientra nelle due princi- 
pali e contrastanti scuole bhakt: dell'India settentriona- 
le: la scuola Saguna, che venerava un Dio incarnato, 
prevedeva l’adorazione nel tempio e si basava sulla filo- 
sofia dualista, e la scuola Nirguna, che concepiva un 
Dio senza attributi, rifiutava la venerazione nel tempio 
e si fondava sulla filosofia monista. La pratica devozio- 
nale e le canzoni di Mira non presentano un confine 
netto tra i due orientamenti: Krsna è sia il Dio concreto 
dell’incarnazione mitologica, sia il Dio astratto che è al 
di là della forma, e la relazione di Mira con lui è sia per- 
sonale che di totale abbandono e identificazione. La 
popolarità universale di Mira Bai si deve a questa totale 
trascendenza dalle categorie filosofiche e alla potenza 
delle sue canzoni di devozione. 

[Per una discussione ulteriore sulla bhakt nei movi- 
menti religiosi dell'India settentrionale, vedi BHAKTI; 
TRADIZIONI RELIGIOSE INDUISTE; e VISNUI- 
SMO, articolo sui Bhagavata. La poesia devozionale è 
trattata anche in POESIA RELIGIOSA DELL'INDIA). 
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KARINE SCHOMER 


MOKSA. Il termine moksa, sostantivo sanscrito ma- 
schile, e il sinonimo femminile mukti derivano etimolo- 
gicamente da rc, che significa «liberare». Entrambi i 
termini sono stati sempre usati in un senso esclusiva- 
mente religioso, denotando l’uscita dal ciclo tedioso e 
doloroso della trasmigrazione (sarzsàr4). Questa nozio- 
ne appare per la prima volta nel pensiero indiano con le 
upanisad più antiche, come pure nel primo Buddhismo. 

Non si parla di mz0ksa nella letteratura degli antichi 
Veda, né nelle sarmzbità («raccolte»), né nei brabrana, i 
commenti che si riferiscono ai riti sacrificali. In verità, i 
più antichi testi vedici conosciuti trattano del godimen- 
to (bbukti) del mondo terreno, non della liberazione da 


esso. Le associazioni metafisiche, morali e soteriologi- 
che del concetto di m0ksa si fondano su una sensibilità 
religiosa che dà priorità assoluta all’esperienza della li- 
berazione da tutte le strutture e gli schemi. 

Solo a partire dal VI secolo a.C. si trovano nei testi ri- 
ferimenti a ciò che sarebbe diventato il punto centrale 
del pensiero religioso indiano, ovvero la liberazione dal 
ciclo delle rinascite o sarzsàra, generato dal peso delle 
azioni (karman) compiute nelle vita presente o durante 
quelle precedenti. [Vedi SAMSARA]. Questa preoccu- 
pazione nacque contemporaneamente nel Brahmanesi- 
mo e nel Buddhismo, per estendersi in seguito in tutto 
il subcontinente indiano. È alla base delle uparnisad e 
degli insegnamenti del Buddha e del suo contempora- 
neo, altro grande riformatore religioso, Mahavira. 

Il concetto di r0£s4 venne ulteriormente elaborato 
nel Mababharata e nelle Leggi di Manu. L'idea è presen- 
te anche nelle prime upanisad, dove viene espressa con 
il termine mukti. La parola mzoksa appare nel composto 
vimoksa con lo stesso significato. Il primo Buddhismo 
usa la parola pali mokkba. 

La Bhagavadgità, forse una delle prime parti del 
Mababbharata ad essere stata composta, non fa uso della 
parola mzoksa, ma l’etimo mc fornisce dei sostituti per 
indicare coloro che desiderano la liberazione (4,4); l’ag- 
gettivo per colui che è liberato è mukta (5,28) e la paro 
la sostantivo impiegata, come già nella Chandogya Upsa- 
nisad che precede di tre secoli la Gita, è vimzoksa (16,5: 
o nirvimoksa, dall’identico significato. 

Sovente troviamo altre parole proprio quando a 
aspettiamo di leggere moksa. Per introdurre la nozione 
di immortalità si usa la parola arzrta, di origine vedica 
In questo caso, però, essa assume un significato parti- 
colare per sottolineare che il #z0ksa è il risultato di una 
posizione privilegiata che fa ottenere, come effetto 
principale, l'abbandono della rinascita. Il punto essen- 
ziale del mz0ksa è la liberazione dai lacci dell’azione 
(karman) e dal sarzsara, la catena eterna e senza inizio. 

I sistemi più tardi, derivati dal pensiero del Brahma- 
nesimo, danno una diversa coloritura all’idea di libera- 
zione usando un vocabolario differente. Per esempio. il 
sistema dello Yoga propone apavarga, che sottolinea la 
fuga dal ciclo delle rinascite; il Samkhya sceglie la paro- 
la kaivalya, lo stato dell’essere in cui si recupera l’unità 
primitiva. [Vedi SAMKHYA]. Tuttavia, al di là dell’usc 
di parole diverse, l’obiettivo resta lo stesso: la liberazio- 
ne del jiva, l’anima individuale. 

Nei testi del Vedanta medievale, formati dai com- 
mentari al Brabwza Satra, viene preferito il termine r70k- 
sa.I commentatori più influenti furono Safikara (VII se- 
colo d.C.), Ramanuja (circa xI-XIl secolo), Nimbarka 
(x secolo), Madhva (xIv secolo) e Vallabha (XV seco 
lo). In seguito, i filosofi indiani moderni del XIX secolo e 


quelli contemporanei hanno usato la stessa parola. [Ve- 
di SANKARA; RAMANUJA; NIMBARKA; MADHVA; 
e VALLABHA)]. 

Moksa è una parola eterna nel vocabolario religioso 
dell'India; l’idea che veicola è l'assicurazione che il pra- 
ticante non tornerà mai più indietro in questo mondo. 
Diverse tradizioni ascetiche della storia dell’India han- 
no insegnato che la liberazione dal mondo può essere 
raggiunta prima che avvenga la morte fisica. Si parla al- 
lora di jivanmukta, colui che è «liberato mentre è anco- 
ra in vita». 

Le scritture a tinte forti influenzate dal Tantrismo, in 
particolare quelle connesse al Vaisnava Paficaratra, ci- 
tano tre strade per la liberazione. La prima si basa sulla 
distinzione netta tra Dio e l’adoratore. La seconda su 
una teoria dell’unione tra i due: il Sé e il sé fanno un’u- 
nica cosa, Dio e anima sono una sola cosa. La terza stra- 
da consiste nello sforzo mirato a reintegrare il Sé supre- 
mo attraverso una completa identificazione con esso. 
Nel Visnuismo tantrico si aspira all'unione intima o 
sayujya. 

La Bhagavadgità individua tre vie di autodisciplina 
che portano alla liberazione: attraverso l’azione (kar- 
mayoga), attraverso la conoscenza (j74nayoga) e attra- 
verso la devozione (bbaktiyoga). Nella prima, si consi- 
dera che una persona è legata da ogni azione, buona o 
cattiva, che compie e può quindi guadagnare una buo- 
na rinascita con il suo agire. Sembra quindi impossibile 
unire karzzan e moksa; le buone azioni possono essere, 
pare, solo il primo passo verso la liberazione. Dobbia- 
mo considerare il particolare contesto del karzz4r nel 
suo primitivo significato di atto rituale, di azione consa- 
crata. La parola karmzan è fondamentalmente legata al- 
l’azione, ma non ci si legherà ai lacci del proprio agire 
se si terrà a mente di non compiere un’azione per otte- 
nerne i frutti in questa vita o in quelle future. Ogni 
azione che non sia mossa dall’interesse personale può 
aprire le porte del regno del brabrzan. 

La principale caratteristica dello jidrn4yoga è la co- 
gnizione che dtrzan e brabman sono la stessa cosa. La 
conoscenza o visione interiore garantisce la vera libertà 
all'uomo, perché lo spirito individuale è libero, ma non 
lo sa. 

La Bhagavadgiîtà e gli altri sistemi teistici espongono 
anche una terza via, quella della devozione (bhakt:). La 
bhakti nacque in un contesto visnuita ed entrò poi a far 
parte di altre tradizioni religiose dell'India, assumendo 
particolare importanza nello Sivaismo tantrico. 

Per quanto concerne la via della conoscenza o della 
meditazione, le upanisad e Sankara sostengono l’esi- 
stenza di un processo della mente che porta al ricono- 
scimento intuitivo dell’identità tra dtrzan e brabman, 
cioè all’identificazione del sé con il Sé, ovvero l'Energia 


MOKSA 251 


Primaria da cui scaturiscono tutte le altre. Con la sola 
concentrazione mentale si può scorgere il messaggio di 
identità espresso come intuizione cognitiva dal famoso 
«tat tvam asi» («tu sei quello»). 

Nei sistemi teistici, il processo meditativo si basa su 
una personificazione dell’ Assoluto, più che su astrazio- 
ni. Per meditare ci si concentra sulle gesta divine, che 
sono raccontate nei testi sacri. Gli dei vengono invocati 
con preghiere conosciute come mantra, che si ritiene 
siano impregnate dall’energia del dio invocato. Le fon- 
damenta della relazione stabilita con il Signore sono co- 
struite sull'amore e la fiducia. In cambio, il Signore as- 
sicura al devoto, con la sua benevolenza, la liberazione 
che altri ottengono solamente dopo avere trascorso 
molteplici vite. 

Talvolta, il 7z0ks4 è presentato come un dono di Dio, 
senza implicare alcuno sforzo da parte dell’uomo. L’i- 
dea della liberazione è concepita in modo piuttosto di- 
verso dai sistemi teistici e da quelli non teistici. Tale ri- 
cerca è evidente nella corrente di pensiero indiano, ma 
è al di fuori di una concezione teistica che viene ad as- 
sumere il suo pieno rilievo religioso. 

Gli scritti indiani con tendenze politiche menziona- 
no spesso i tre fini (verga) della vita dell’uomo ricono- 
sciuti dalla tradizione: dbarmza («dovere morale o leg- 
ge»), ka («godimento»), e artha («benessere materia- 
le»). Nei contesti dove si combinano filosofia e religio- 
ne viene aggiunto anche un quarto fine, il rz0ksa. Dal 
punto di vista filosofico è l’obiettivo più importante, 
perché esprime il fine supremo dell’essere umano, il ri- 
torno alla causa primordiale, all’ultima realtà. 

Nel contesto delle uparisad non c'è molta elabora- 
zione mitologica del concetto di m0ksa. Il mito acquista 
forza nella letteratura e nell’iconografia delle tradizioni 
in cui il rz0ksa è il premio che il devoto ottiene vene- 
rando un dio personificato. Dall’epoca dei poemi epici 
(cioè, il Mababbarata e il Rimayana) in avanti, il con- 
cetto di liberazione assume una colorazione mitologica. 
Uno degli esempi più stupefacenti è fornito dalla reli- 
gione di Krsna. Nelle diverse manifestazioni come 
bambino, guerriero e amante, l’eroe Krsna è un attore 
permanentemente alla ricerca della salvezza dei suoi 
devoti. 

I circoli del Vedanta iniziati da Ramanuja e da Nim- 
barka, portati poi avanti da Vallabha, enfatizzarono il 
culto di Krsna e della sua compagna preferita Radha, 
perché il predominio dell’amore su tutti gli altri senti- 
menti può, da solo, portare all’emancipazione. Ogni 
immagine iconica diventa un frammento della divinità, 
dopo che si sono celebrate le cerimonie rituali, e quindi 
la venerazione delle immagini è un momento essenziale 
dell’adorazione. Le immagini sono più potenti del rito 
stesso, perché dotate di potere salvifico. Anche la tradi- 
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zione $ivaita riconosce l'efficacia del culto delle imma- 
gini del dio (Siva) e della dea (Devi o Kali o la Grande 
Dea). [Vedi MURTI). 

Quando le persone cercano valori materiali, colui 
«che conosce», come si dice nelle uparisad, è consape- 
vole che solo con la benevolenza di Dio potrà raggiun- 
gere la realtà ultima, l’uscita dal ciclo delle rinascite. 

[Per ulteriori discussioni sulle tre vie del 720ksa deli- 
neate nella Bhagavadgità e in altri testi centrali per lo 
sviluppo di questo concetto, vedi BHAGAVADGITÀ; 
KARMAN INDUISTA E JAINISTA; JNANA; e BHAK- 
TI. Per la discussione di un termine linguisticamente e 


concettualmente legato al mz0ksa, vedi JIVAMUKTI). 
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A.M. ESNOUL 


MUDRA. Fra i significati fondamentali della parola 
sanscrita 72udrà vi sono quelli di «stampo», «marchio» 
e «sigillo» (o l'impronta lasciata da un sigillo). Il termi- 
ne è usato in genere in quest’ultimo significato nel 
Buddhismo esoterico; qui la r244r4 agisce come un si- 
gillo magico che garantisce l’efficacia dell’atto magico- 
religioso. Dal momento che nel Buddhismo esoterico il 
sigillo è eseguito con vari gesti delle mani, il termine 
mudra ha anche acquisito il significato di modo in cui 
tenere le dita per dare un sigillo o una garanzia ai r24- 
tra, o suoni magici, che esse accompagnano. I mantra 
svolgono un ruolo importante nell’interiorizzare certe 
forze cosmiche. L’uso delle mani per garantire l’effica- 
cia di un #7antra pervenne senza dubbio al Buddhismo 
dalle fonti della pratica religiosa indiana. Di certo, i ge- 
sti delle mani furono e sono ancora usati comunemente 
nella danza indiana, in cui svolgono un ruolo interpre- 
tativo assai importante. Pertanto, i gesti simbolici delle 
mani si possono dividere in due categorie principali: 
quelli usati dal celebrante nelle cerimonie esoteriche e 
quelli che appaiono nell’iconografia della scultura e 
dell’arte pittorica buddhista esoterica. I gesti della pri- 
ma categoria sono numerosi e dinamici, mentre quelli 
della seconda categoria sono relativamente limitati e, 
data la natura stessa della scultura e della pittura, sono 
privi di movimento. 

Le mudra buddhiste. Il gran numero di mudrà ceri- 


moniali eseguite dal celebrante esoterico richiede un 
arduo periodo di allenamento da parte del neofita. Di 
solito, queste r244r4 sono trasmesse da un maestro eso- 
terico, il che riflette le loro origini indiane, dal momen- 
to che in India il rapporto fra il maestro e il discepolo è 
sempre stato importante. Poiché le rz4drà devono ave- 
re la funzione di sigilli che garantiscono la veracità del- 
le parole magiche (m44tra), è indispensabile che siano 
realizzate in modo impeccabile e che corrispondano al- 
le parole che devono accompagnare. Le mudrd eseguite 
scorrettamente per «sigillare» o garantire l'efficacia di 
un mantra non realizzano l’effetto proposto e di fatto 
inficiano l’atto magico. [Vedi MANTRA]. 

Malgrado l’importanza tradizionalmente accordata 
alla trasmissione diretta da un maestro a un discepolo 
di questi sigilli fatti con le mani, nel corso del tempo es- 
si divennero così complicati che ne furono compilate 
raccolte illustrate per l’edificazione dello studente. Ma 
si deve ricordare che tali compendi, che riproducono le 
forme dei gesti delle mani, sono privi di alcun significa- 
to, a meno che la loro forma e il loro uso non siano 
compresi ed eseguiti con precisione dal praticante. Le 
mudri di fatto costituiscono uno dei «misteri» del 
Buddhismo esoterico al quale è ammesso per principio 
solo l’adepto. Usarle in modo indiscriminato senza co- 
noscere il loro senso o potere equivale ad armeggiare ir- 
responsabilmente con la manipolazione delle forze co- 
smiche di cui sono una delle chiavi. 

Le mudra del secondo tipo, quelle che appaiono nel- 
le sculture e nei dipinti esoterici buddhisti e che sono 
necessariamente prive di movimento, servono essen- 
zialmente come segni distintivi che identificano una 
statua o un'immagine spesso non specifica. Analoga- 
mente, nell’iconografia cristiana, Cristo può essere 
identificato nel ruolo di colui che predica o di colui che 
benedice dalla posizione delle sue mani. 

Oggi, benché esistano anche altri termini, i nomi 
giapponesi più comuni per le 12udrà, largamente usar: 
nelle sette buddhiste esoteriche giapponesi dello Shin- 
gon e del Tendai, sono shu-in («segno delle mani». 
mitsu-in («segno esoterico»), o semplicemente ir («se- 
gno»). Nell’arte esoterica buddhista sono regolarmente 
usati all'incirca sette segni delle mani fra i molti segni 
esistenti (vedi fig. 1). 

1. Il gesto dell’assenza di paura (giapponese, serzu:- 
in; sanscrito, abhayamudrà) mostra la mano destra te- 
nuta in alto, con la palma rivolta verso l'esterno. Que- 
sto gesto, usato largamente nel Vicino Oriente, è anche 
presente nell’iconografia cristiana, dove designa Criste 
come monarca pantocratore e creatore. Divenne be 
presto un simbolo dell’atto di legiferare, e il Buddha 
che fa questo gesto è identificato con il duplice ruole 
del legiferatore e del protettore. Nella leggenda bud- 


dhista, il gesto è associato alla storia del cugino malva- 
gio del Buddha, Devadatta, che tentò di provocarne la 
morte facendolo calpestare da un elefante impazzito. 
L’iconografia buddhista mostra il Buddha mentre cal- 
ma l’animale inferocito, alzando la mano nel gesto del- 
l'assenza di paura. Per estensione, il Buddha conferisce 
l'assenza di paura a tutti coloro che prendono rifugio 
nel dbarma. Quando la mano è tenuta in modo che le 
dita sono orientate verso il basso, il gesto è quello di 
concedere l’esaudimento (giapponese, segar-in) e sim- 
boleggia la benevolenza del Buddha. 

2. Il gesto della pacificazione o del dibattito (giappo- 
nese, 47'?-in; sanscrito, vitarkamudrà) è il gesto di calma- 
re, di portare la pace della Parola (potere sacro). La ma- 
no destra è alzata, la palma è rivolta verso l'esterno, con 
le punte del pollice e dell’indice (ma talvolta anche del 
medio o dell’anulare) che si toccano. Questo è un gesto 
molto comune connesso con la Parola, e si ritrova in tut- 
ta l’area circostante il bacino del Mediterraneo e in tutto 
il Vicino Oriente e l’Estremo Oriente. Esso simboleggia 
il Buddha che insegna la Legge, un ruolo rappresentato 
dalla ruota nelle raffigurazioni aniconiche. 

3. Il gesto della venerazione (giapponese, kongò-gas- 






= 


Il gesto dell’assenza di paura 







Il gesto del toccare la terra 


Il gesto della pacificazione (dibattito) 


dog 


Il gesto della concentrazione 


MUDRA 253 


shò; sanscrito, a#jalimudrà) si compie unendo le palme 
delle mani in un gesto di venerazione o adorazione. 
Non è mai eseguito dall'immagine di un Buddha, ma 
compare nelle raffigurazioni dei bodbisattva e dei per- 
sonaggi meno importanti. 

4. Il gesto di toccare la terra (giapponese, sokuchi-1n; 
sanscrito, bbumisparfamudrà) è sempre compiuto con 
la mano destra (che indica la terra), mentre la mano si- 
nistra giace sul grembo. Al contrario della maggior par- 
te degli altri gesti, che sono spesso compiuti da vari tipi 
di divinità, il gesto di toccare la terra è usato solo dal 
Buddha storico, Sakyamuni. Esso rievoca un avveni- 
mento della leggenda buddhista, quello in cui il Buddha 
storico, dopo aver sconfitto le schiere dei demoni di 
Mara (il tentatore), appena prima della sua illuminazio- 
ne, toccò la terra, invocandola quale testimone del me- 
rito religioso che aveva accumulato nel corso della sua 
lunga carriera come bodbisattva. 

5. Il gesto della concentrazione (giapponese, jò-1r; 
sanscrito, dbyanamudra), di cui esistono molte varianti, 
è compiuto in modo generico ponendo le mani in 
grembo, una sull’altra, sebbene le dita possano essere 
disposte in modo diverso nelle differenti forme di que- 
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FIGURA 1. Sette r7udrà buddhiste comuni. 
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sta mudra. Questo gesto ampiamente rappresentato 
mostra l’importanza onnipresente delle tecniche medi- 
tative e concentrative nel Buddhismo. Il modello per la 
meditazione concentrativa rimane il Buddha storico 
che, dopo aver meditato, si risvegliò alle realtà dell’esi- 
stenza o ne acquisì la consapevolezza: la sofferenza on- 
nipervadente è causata dal desiderio, che può essere al- 
lentato solo seguendo la disciplina stabilita dal Buddha. 
Tuttavia, ci sono divinità diverse dal Buddha storico 
che compiono frequentemente questo gesto. 

6. Il gesto del far girare la ruota della Legge (giappo- 
nese, fembbrin-in; sanscrito, dbarmacakramudrà) è com- 
piuto nella maggior parte dei casi accostando due «ruote 
della Legge» quali sono fatte nell’an':-in. Pertanto que- 
sto gesto è associato con la Parola e con la promulgazio- 
ne della Legge buddhista. Alcune versioni di questo ge- 
sto si sono così tanto allontanate dal cerchio della ruota 
che il loro significato non è più immediatamente eviden- 
te. Il temborin-in è di norma compiuto dal Buddha quan- 
do svolge il ruolo di diffondere e divulgare la Legge. 

7. Il gesto del pugno della saggezza (giapponese, chi 
ken-in; sanscrito, jidnamudrà) è limitato al Buddhismo 
esoterico, dove ha un significato profondo. Il dito indice 
della mano sinistra, levato verso l’alto, è inserito nel pu- 
gno adamantino destro, in cui il pollice è circondato dal- 
le altre dita della mano destra. Questo gesto rappresenta 
la saggezza del grande Buddha esoterico Dainichi (san- 
scrito, Vairocana) quale divinità centrale del mondo ada- 
mantino, e ne conferma il ruolo. Questa stessa divinità fa 
il gesto della concentrazione nel mondo uterino. Si sotto- 
lineano, così, due aspetti diversi della stessa divinità. 

Le midra induiste. Nell’Induismo, il termine mudré 
si applica a una delle parti che costituiscono le posizio- 
ni corporee rappresentate nella danza rituale, nel sim- 
bolismo occulto, e nella scultura. Le mudrà fatte con 
una mano sono conosciute come «non connesse» (454- 
myukta); quelle fatte con due mani sono quelle «con- 
nesse» (sarzyukta). 

Le origini di tali gesti possono risalire alle tecniche 
mnemoniche (sarzabasta) usate dai recitatori vedici. 
Queste tecniche devono aiutare il celebrante a ricorda- 
re l’inflessione e l'accento dei testi sacri. Nel samzabasta, 
il pollice conta le falangi delle dita che rappresentano le 
note, il tempo e le azioni di accompagnamento. Esse 
forniscono anche segnali per ricordare l’ordine del ceri- 
moniale. Le mudrà servono inoltre a evocare un’idea 
nella mente e a simboleggiare certi poteri o divinità. Ta- 
li gesti rituali possono aver contribuito allo sviluppo 
delle r2udrà quali sono usate nella danza. 

I gesti delle mani nell’Induismo hanno significati tra- 
dizionali e pittorici che possono essere estremamente 
complessi. Le bastamudra della danza classica hanno 
circa cinquecento significati fondamentali, benché 


coinvolgano, oltre alle dita e alle palme delle mani, il 
polso, il gomito e la spalla. È ovviamente impossibile 
per qualsiasi osservatore conoscere tutte le 72udr4. Il 
danzatore segue una sequenza familiare allo spettatore, 
e i gesti diventano significativi quando una «frase» spe- 
cifica è suggerita e può essere capita nel contesto del- 
l’intera danza. Le posizioni più importanti delle mani 
sono trentadue, i movimenti dodici, e le posizioni com- 
binate ventiquattro, con una pletora di posizioni meno 
importanti (la tradizione ne ammette più di ottantotto 
milioni), di cui otto o novecento sono descritte nei ma- 
nuali tecnici. I gesti denotano una varietà di soggetti: 
dei, demoni, imperatori, giardini, fiori (ci sono più di 
sessanta posizioni del loto), e così via. Tutte le posizio- 
ni compiute con una mano sola nella danza, nel rituale 
e nella scultura sono fondate sulla palma aperta della 
mano, sulla palma incavata, sulla mano con le punte 
delle dita riunite, e sul pugno chiuso. 

Uno di questi gesti, collegato tipicamente a molte va- 
riazioni, è la patàka («bandiera»). La patakà si compie 
con la palma della mano tenuta eretta e aperta, rivolta 
verso lo spettatore, con le punte delle dita chiuse e di- 
rette verso l’alto. Il pollice è leggermente piegato verso 
l'interno e tocca la parte inferiore del dito indice. Nella 
danza essa simboleggia un fiore, un bambino, una fore- 
sta, la notte, e molti altri soggetti. 

Quando l’anulare è piegato in avanti è chiamato #n- 
patàkà e simboleggia il coito. Ma quando la tripataki 
mostra le punte del pollice e dell’anulare che si tocca- 
no, è chiamata vajrapatàkà e simboleggia un fulmine 
una freccia, un albero. 

Quando l’anulare e il mignolo sono piegati, il gesto è 
chiamato ardbapatika e rappresenta un pugnale, la sot- 
ferenza, la torre di un tempio, la riva di un fiume. E 
quando la palma leggermente incavata è girata versc 
l’alto (talvolta con il pollice esteso ad angolo retto coc 
la palma), il gesto è conosciuto come ardbacandra e in- 
dica una lancia, una preghiera, un saluto, la mezzaluna 
un’ascia da combattimento. 

Quando l’indice e l’anulare sono piegati, la posizione 
è conosciuta come «becco del pappagallo» (sukatunde 
e rappresenta lo scoccare di una freccia, il congedo. è 
mistero, la ferocia. Se il mignolo è piegato, il gesto e 
chiamato trifula e simboleggia l'insieme di tre oggert 
una foglia, o il desiderio dell’unione sessuale. Quand: 
l’indice è piegato, il gesto è chiamato ardla e rappreser- 
ta un uccello, il biasimo, il bere del veleno. 

Il gesto della bandiera che pende floscia ad angok 
retto con il polso è chiamato /ol4 («inquieto») e, se 
questo gesto è mostrato con il braccio esteso di front: 
o di lato, diviene la posizione dell’«elefante» (ga; 
Quando la mano destra è sollevata come per colpire 
diventa il chapetàdana («dare uno schiaffo») e signitica 


rabbia o lotta. Se la mano è rivolta verso il basso con la 
palma rivolta verso lo spettatore, le dita stirate e incli- 
nate verso il basso come se offrissero un dono, il gesto 
è conosciuto come varada e simboleggia la concessione 
di doni. Esso è spesso presente nelle figure scolpite in 
posizione seduta, ma in quel caso le dita non toccano il 
suolo. 

La patàkà tenuta eretta e rigida, come il segno di «ar- 
resto», è conosciuta come abbayamudri («segno con le 
mani di assenza di paura») e significa protezione o il 
concedere la benedizione. Le ultime due forme del ge- 
sto della patàké sono anche comuni nella scultura 
buddhista. 

[Per un’ulteriore approfondimento circa il ruolo del- 
la mudra nel Buddhismo tantrico, vedi SCUOLE DI 
PENSIERO BUDDHISTE, vol. 10, articolo sul Buddb:- 
smo esoterico. Per una panoramica interculturale dei ge- 
sti e dei simboli relativi alle mani, vedi MANO, vol. 4]. 
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mduista e jainista in W. Kirfel, Sywbolik des Hinduismus und des 
imuismus, Stuttgart 1959. Le mudra usate nelle cerimonie di Lak- 
smi sono descritte nel Laksmzi Tantra, Sanjukta Gupta (ed. e 
srad.), Leiden 1972. Vedi anche Sanjukta Gupta, D.J. Hoens e 
T. Goudriaan (curr.), Hindu Tantrism, Leiden 1979, e G.B. 
Walker, The Hindu World, New York 1968. 
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MURTI. In molte tradizioni religiose induiste, la r2%7rt; 
è una forma di dio, la sua realtà infinita e metafisica che 
si manifesta visibilmente. Le r2%rf sono figure o simbo- 
li antropomorfi, eccezion fatta per una ristretta classe 
di soggetti detti svay4r:2b4 («autogenerati o naturali»). 
Sono le immagini di culto consacrate ritualmente al 
centro della pz/4 («venerazione»), la forma più diffusa 
di pratica religiosa induista. 

Nel sacrificio vedico la divinità è invisibile, essendo 
rappresentata solamente dalla cantilena dei mantra dei 
sacerdoti che si muovono tra le forme geometriche 
astratte degli altari, che simboleggiano l’universo. La 
forma della divinità compare per la prima volta nella 
pratica della tradizione ortodossa con le ultime upar:- 
sad teiste, dove si dice che attraverso la meditazione si 
può avere la visione della mz%rt della divinità personifi- 
cata. Le epiche menzionano e accettano il culto delle 
immagini, ma ne vengono date solo informazioni mar- 
ginali e superficiali, mentre l’interesse principale è foca- 
lizzato sul sacrificio del fuoco. Fu solamente con l’e- 
mergere della letteratura settaria degli 4g4724 e dei pu- 
rana, a partire dal IV secolo d.C., che si iniziò la formu- 
lazione sistematica della nozione di 471 e del suo uti- 
lizzo nella p#/4. Qui, per la prima volta, si afferma che 
la venerazione delle 77%rt7 può sostituire o addirittura 
soppiantare la pratica del sacrificio. 

Parallelamente a questi riferimenti testuali ci sono le 
iscrizioni e le rovine dei templi con delle immagini che 
risalgono almeno al II secolo a.C. Ci sono pervenuti ra- 
ri esemplari di immagini delle divinità puraniche orto- 
dosse precedenti al mM secolo d.C. Inoltre le meri e i 
templi in pietra che le ospitavano non compaiono nel 
subcontinente prima del v-vI secolo d.C. Quasi tutte le 
immagini precedenti, e la maggior parte di quelle po- 
steriori, erano costruite con materiali deperibili e non si 
sono conservate. 

Un'immagine è una r%rti non perché abbia l’aspetto 
della divinità che rappresenta, ma perché è conforme alle 
misure e alle convenzioni simboliche prescritte e perché 
ha ricevuto la consacrazione ortodossa (pratistha) e la de- 
vozione autentica dei suoi artefici: l'artista iniziato (sth4- 
pati), il sacerdote (4c4rya), e il devoto (bhakta). Questo 
processo è descritto in due serie di testi autorevoli. I re- 
quisiti come i materiali, le misure, la proporzione, la de- 
corazione e il simbolismo secondo il quale viene foggiata 
la m2%rti sono elencati nei manuali tecnici conosciuti come 
filpafastra. La spiegazione del significato metafisico di 
ogni fase della fabbricazione e la prescrizione di mantra 
specifici, atti a santificare il processo e a caricare l’imma- 
gine del potere divino, si trovano negli 4garza e nei tantra, 
i manuali liturgici. Il processo si rifà alle istruzioni dei 
brabmana per l'erezione degli altari del fuoco. 

La venerazione delle rz4rti, in parte modellata sul sa- 
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crificio del fuoco, trova posto anche nei contesti comple- 
mentari dei culti domestici e pubblici. Le immagini degli 
istadevatà e dei kuladevata, divinità di famiglia trattate 
come ospiti d'onore, trovano una discreta collocazione 
in tutte le case. Le mzrti dei culti pubblici sono collocate 
in templi-palazzi, dove vengono servite da un sacerdote e 
possono ricevere la visita dei devoti. Questi templi, in 
quanto estensioni materiali delle 724rt ed eredi delle are 
sacrificali, vengono costruiti seguendo le stesse prescri- 
zioni tecniche e liturgiche delle r2%rt1 stesse. 

[Vedi anche ICONOGRAFIA INDUISTA e TEM- 
PIO INDUISTA]. 
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MURUKAN, nome in tarzil del dio induista conosciuto 
anche come Skanda Kumara, Subrahmanyam o Kart- 
tikeya. Il nome viene talvolta trascritto come Murugan. 
Murukan è la divinità più popolare dell’India tamil ai 
giorni nostri, ma è stato venerato, in una varietà di for- 
me, almeno a partire dal m-I secolo a.C. Nella letteratu- 
ra classica (o Carnkar), Murukan, nella sua prima forma 
dell'India meridionale, era descritto come un dio delle 
colline e della caccia, venerato dalla gente delle colline, i 
kuririci, come possessore di giovani fanciulle e vendica- 
tore degli ananku e dei cir (spiriti malevoli delle colline). 

Nell’India settentrionale, Skanda venne descritto 
nella mitologia epica come figlio di Rudra-Siva o di 
Agni. In quanto divinità guerriera era venerato dalle di- 
nastie degli Saka, degli Iksvaku e dei Gupta. A partire 


dall’vin secolo d.C. e per tutto il periodo medievale gli 
attribuiti del dio sembrano essere riemersi, come atte- 
stano la successiva letteratura, l'iconografia e l’architet- 
tura templare, che testimoniano il culto di Murukan, fi- 
glio di Siva e sommo dio, nell'India meridionale. 

Murukan fu celebrato particolarmente dai poet 
bhakti (devozionali) tamil medievali, tra cui Arunakiri- 
natha (xv secolo) e Kacciyapaciva (XVII secolo). Alla ti- 
ne del XIX secolo, il culto di Murukan riprese vigore gra- 
zie al rinascimento tamil; durante e dopo questo perio 
do i suoi templi vennero rinnovati, aumentarono i pelle- 
grini che si recarono in questi centri, e il dio cominciò 4 
essere visto come la quintessenza delle divinità tamil. 

Il mito della vita e delle gesta di Skanda-Murukan è 
descritto nel Mababbarata (3,223-232; 9,46-47; 13,130 
133). La sua storia è ripetuta nel Ramzayana (1,36-371 è 
arricchita in una vasta produzione letteraria sanscrita e 
tamil, soprattutto nel Kurmzdrasambhbava di Kalidasa :7, 
secolo d.C.?) e nello Skanda Purana. 

Nella sua versione del mito della nascita di Skanda- 
Murukan, Kalidasa narra che la divinità nasce dal seme 
di Siva, quando questi si sposa con Parvati dopo aver tra 
scorso un lungo periodo di meditazione e austerità 15- 
pas) sul monte Himavat. I racconti posteriori, come 
quello dello Skanda Purana, dicono sia nata da una sar- 
tilla emanata dalla fronte di Siva. Secondo il Mahabhar:- 
ta, Skanda è nato dal gioco d’amore tra Agni e Svahi 
mentre la dea stava impersonando le mogli dei sei rc 
Una volta generato, Skanda è allevato dalle sei vergir: 
Krttika (Pleiadi) e occupato in una serie di avventure ir- 
fantili, tra cui la sconfitta di Indra, l'umiliazione di Brat- 
mà e l’educazione di Siva, che gli insegna il significare 
della sillaba sacra 077. Il sesto giorno della sua vita riceve 
l’incarico di generale dell'esercito divino e vince gli asur: 
capeggiati da Taraka (o, nei resoconti del sud, Surapac- 
ma). In seguito alla battaglia, raccontano le epiche, viene 
sposato a Devasena (lett., «l’armata degli dei»). Nele 
versioni meridionali, Murukan corteggia Valli, una gic- 
vane cacciatrice che diventa la sua seconda moglie. 

Murukan è oggi la divinità più venerata dagli induic 
tamil, e tre dei sei più popolari centri di pellegrinagex 
nel Tamil Nadu sono templi a lui consacrati. Uno a 
questi, Palani, è il secondo maggior complesso di pelle- 
grinaggio dell’India meridionale. Sei feste maggior. 
che celebrano gli eventi della vita del dio, attraggoni: 
milioni di fedeli. Le feste cominciano a ottobre-nover 
bre, con lo Skanda-Sasti, e si concludono a maggio-gr.- 
gno, con Vaikaci Vicakam. Nel culto di Murukan ci sc- 
no una serie di rituali, dal classico sacrificio del fuoco + 
dalle invocazioni tantriche, prescritte dagli $aiva agere 
alle forme popolari di possessione e di danza con il €? 
vati, o arco del pappagallo. Inoltre, il dio è considera: 
la fonte ispiratrice della letteratura tamil, vincitore de 


male cosmico e personale, e incarnazione del pensiero e 
della religione di Siva. 
[Vedi TAMIL, RELIGIONI DEI). 
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MUSICA E RELIGIONE IN INDIA. La premessa 
comune alla musica religiosa dell'India è che il suono in- 
voca e al contempo rappresenta simbolicamente il potere 
dell’universo. Il suono, come rappresentante della poten- 
za, non può essere maggiormente evidente che nel fra- 
stuono e nella commozione di un moderno tempio indui- 
sta durante la pi/4 o cerimonia di venerazione. Tamburi, 
campanelle, gong, piatti di bronzo e conchiglie vengono 
suonati in simultanea e creano un'atmosfera sonora avvol- 
gente che deve risvegliare la divinità. La cacofonia è parte 
della metafora: il suono è potere. 

La filosofia dei Veda fa riferimento al concetto di n4- 
da brabma (lett., «suono dio») come sorgente di ogni vi- 
brazione nel cosmo, udibile e non udibile. Questo con- 
cetto viene rappresentato iconograficamente nella scul- 
tura del periodo successivo con la figura di Siva Tanda- 
va («Siva danzante»), che spinge il cosmo all'esistenza. 
La sillaba sacra 077 è la rappresentazione orale del suo- 
no della genesi, e nella sua forma scritta è un segno sa- 
cro che ha almeno mille anni di storia. La ripetizione di 
sillabe o mantra magici come 077 o di versi formati da 
tali sillabe, con o senza significato lessicale, costituisce 
un'antica pratica di meditazione, che è basata sulla cre- 
denza nell’efficacia del controllo della vibrazione all’in- 
rerno del corpo. [Vedi MANTRA e OM]. 

In concomitanza con l’elevato valore accordato al 
suono vi è la sacralità dell’ascolto. Una caratteristica di- 
stintiva della civiltà indiana è stata la supremazia della 
‘radizione orale/uditiva. Il nome delle scritture sacre 
più antiche, la fruti («ciò che si ode»), che si ritiene es- 
sere rivelazione divina, viene dalla tradizione traman- 
îara dell’ascolto del suono sacro. 

Salmodia vedica. I quattro Veda, il sapere sacro degli 
Arii, sono una serie di inni memorizzati, salmodie e for- 
mule rituali composti nel primo millennio a.C. Sul fini- 
re del primo millennio d.C. vennero scritti su foglie di 
palma da eruditi brahmani. Attingendo a questi mano- 
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scritti su foglie di palma e alle recitazioni contempora- 
nee, gli studiosi europei pubblicarono alcune edizioni a 
stampa nel XIx secolo. 

In origine i testi vedici erano mantenuti segreti e tra- 
smessi oralmente dagli uomini brahmani, che erano 
cantanti e sacerdoti. Il Rgveda (stanze di lode), il Sama- 
veda (intonazioni basate sui testi del Rgveda), lo Yajur- 
veda (preghiere sacrificali), e l'Atharvaveda (formule 
magiche) vennero tramandati grazie alle f4kh4 («lignag- 
gi»), che mantenevano scuole per l'apprendimento di 
brahmani appartenenti a gotr4 («sottocaste») particola- 
ri. La recitazione di un tale gigantesco corpus di mate- 
riale richiedeva una memoria prodigiosa e rigorosa- 
mente ordinata e la conoscenza di regole codificate per 
l'adattamento musicale. 

I quattro Veda comprendono un’ampia raccolta di 
sapere liturgico; il solo Rgveda consta di 1028 inni per 
un totale di oltre 10000 strofe. Per proteggere il potere 
magico delle parole sacre, ai testi vennero applicate al- 
cune formule matematiche, che fecero aumentare ulte- 
riormente il già copioso materiale che i sacerdoti dove- 
vano memorizzare. Queste alterazioni (vikrtî) com- 
prendevano il riordinamento, l’aggiunta e la ripetizione 
di sillabe, parole, frasi e perfino strofe che dovevano ce- 
lare il testo sacro mentre veniva invocato il potere degli 
dei. Una di queste vikriz, detta ghand («densa»), siste- 
mava le parole in quest'ordine: 1-2, 2-1, 1-2-3, 3-2-1, 1- 
2-3; 2-3, 3-2, 2-3-4,4-3-2, 2-3-4 ecc., e così una frase co- 
me «Agni, con un potere del poeta» veniva trasformata 
in «Agni con, con Agni, Agni con un potere, un potere 
con Agni, Agni con un potere, con un potere, un pote- 
re con, con un potere del poeta, del poeta un potere 
con, con un potere del poeta». 

Il fascino della matematica verbale si può anche udi- 
re nell’intonazione degli stotra usata nel compimento 
del sacrificio vedico, nel quale i sacerdoti salmodiano 
frasi in versi seguendo sequenze ordinate. La variazione 
interna e le parole segnali nella prima frase di ogni stro- 
fa, congiuntamente all'utilizzo di piccoli bastoncini po- 
sti su una stoffa davanti ai cantori, li aiutavano a mante- 
nere il loro posto. 

La buona riuscita di un rituale vedico dipende dalla 
correttezza dell'esecuzione complessa, con tutte le sue 
circonvoluzioni segrete, che perciò obbliga le divinità a 
concedere favori ai supplicanti. I racconti di cantori-sa- 
cerdoti diventati pazzi e di regni distrutti per un singo- 
lo errore commesso nell’esecuzione sono diventati leg- 
gendari. 

Si è ipotizzato che la notazione sillabica o numerica 
presente nei libri di canzoni non servisse a indicare uno 
specifico movimento melodico di toni discreti, ma rap- 
presentasse semplicemente i intere frasi melodiche o ag- 
gregati tonali appresi oralmente. È anche possibile che 
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nelle salmodie vediche venissero impiegati dei microto- 
ni che non erano specificati nella notazione, più o meno 
come nell’ortografia della notazione indiana contempo- 
ranea, dove si omettono le sottili sfumature tonali. Gli 
spostamenti melodici sono più specificatamente pre- 
scritti dalla serie di tre accenti usati nella notazione del 
Rgveda: anudatta (tono centrale), svarita (tono di pas- 
saggio) e “datta (tono aumentato). 

In teoria, il metro delle intonazioni era determinato 
dalla selezione, dal numero e dalla sistemazione delle 
matri («lunghezze della sillaba») che dovevano essere 
cantate in una singola misura di respiro. Queste unità 
metriche sono conosciute come parvan («divisione»), 
delle quali ci sono approssimativamente trecento esem- 
pi che variano con la composizione delle r24tr4. I testi 
di musicologia sanscriti per la discussione del tempo 
(vrtti ) usano gli stessi termini utilizzati dalla musica 
classica indiana contemporanea: wvilambbita (lento), 
madbyama (moderato) e druta (veloce). 

Le varianti degli stili di salmodiare contemporanei so- 
no evidenti tra i sacerdoti della stessa $4k54, in particola- 
re quando provengono da regioni geografiche diverse. 
Curiosamente, i sistemi meglio conservati di recitazione 
vedica si trovano generalmente nell’India meridionale, 
prevalentemente dravidica. Qui, per esempio, ci sono le 
due fakba principali della tradizione del Samzaveda (la 
più musicale delle salmodie vediche): la Jaiminiya del 
Kerala e del Tamil Nadu e la Kauthuma-Ranàyaniya del 
Tamil Nadu, dell’Andhra Pradesh e del Karnataka (si 
trovano anche in Gujarat e in Uttar Pradesh nel nord). 
Queste due si differenziano per le variazioni della recen- 
sione del testo, che includono variazioni di vocabolario, 
la selezione di parvan specifici e la scelta di una notazio- 
ne musicale (la Jaiminiya fa ricorso a un sistema numeri- 
co e la Kauthuma-Ranayaniya a uno sillabico). 

Si ritiene generalmente che le melodie del Sarmzaveda 
siano precedenti al testo e possano essere derivate da 
melodie folcloristiche degli Arii o da canti autoctoni 
che, secondo Jan Gonda, in qualità di motivi popolari 
potrebbero «essere stati generati in ambienti dove veni- 
va loro attribuito un potere decisamente magico» 
(Gonda, 1975, p. 315). Gran parte delle melodie del 
Samaveda sono identificate o con il nome dell’antico 
compositore rsi (saggio), che avrebbe potuto apporre il 
testo vedico alla melodia popolare, o semplicemente 
con il nome della melodia popolare che doveva essere 
usata. Una di queste melodie, chiamata ratbarztara, era 
considerata particolarmente potente e indispensabile 
per alcuni sacrifici. [Vedi anche VEDA]. 

Musica del Buddhismo. Le uniche testimonianze 
che abbiamo della musica del Buddhismo in India sono 
i reperti archeologici, ad eccezione della musica tibeta- 
na buddhista degli Stati himalayani. L’attività musicale 


del Jainismo è stata trascurabile, perché la tradizione 
jainista proibì l’uso dei canti e degli strumenti musicali 
per la venerazione. Solamente nel periodo medievale =: 
sviluppò uno stile musicale religioso jainista che risenti- 
va fortemente dell’influenza della tradizione dei bhajar 
(canti devozionali) dell’Induismo. 

La vita del Buddha storico, raccontata nella cronaca 
del Lalitavistara Satra e del Mahavyutpatti, è ricca È 
immagini musicali. La dimora di Buddha in paradise 
era un luogo in cui le figlie degli dei suonavano ottanta- 
quattromila strumenti e melodie con l’accompagna- 
mento del tintinnio di migliaia di campane. Buddha 
manifestò il suo impegno per la salvezza di tutti gli es- 
seri della terra suonando una conchiglia. In quel mo- 
mento, tutti gli strumenti nella città di Lumbini si mise- 
ro miracolosamente a suonare, poi fu silenzio. Dopo & 
silenzio arrivarono le canzoni delle dee, il suono della 
conchiglia e del dundubbi (un tipo di timpano), e quin- 
di l’ululare e il guaire degli animali. Fu in questo mon- 
do di suono che il Buddha si reincarnò come Siddhar- 
tha. Siddhartha fu descritto come il possessore di sas:- 
variga svara («sessanta tipi di suoni»). In un sogno, egk 
capì che la musica, che poteva elevare le emozioni e su- 
molare il pensiero, se usata come una evasione o un ap- 
pagamento poteva altrettanto facilmente diventare ur 
ostacolo alla crescita e all’illuminazione. Questa rivela- 
zione lo portò a rinunciare alla vita principesca e a ini- 
ziare la ricerca dell’illuminazione. 

Nondimeno, la contemplazione del suono è una dei- 
le caratteristiche principali della meditazione buddhi- 
sta. Mentre alcuni testi, tra cui quelli contenuti nei- 
l’Anguttara Nikaya (Libro dei detti graduali), sottol- 
neano la natura sensuale del canto e della danza, che £ 
fonte di distrazione per la disciplina monastica, altri te- 
sti usano il suono per trascendere la coscienza indivi 
duale verso lo sviluppo dello Srotra vijgana («conoscen- 
za uditiva»). I monaci venivano esortati a praticare l'a- 
scolto deva («dio») per diventare consapevoli dei suore 
rituali del monastero e dei suoni naturali della terra. : 
suoni erano classificati in termini di polarità: interna 
esterno, significativo/insignificante, piacevole/spiace- 
vole. Colui che possiede il vero ascolto deva è in gradc 
di sentire separatamente la fonte di ogni suono in uns 
cacofonia di suoni disparati. 

La più antica tradizione, ancora esistente, è la serra 
Theravada del Buddhismo Hinayana, oggi praticato r 
Sri Lanka, in Birmania e Thailandia. Il canto corale & 
questa tradizione è basato sul canone pali. Essa sostiene 
che il Buddha istituì la recitazione intonata corale (sc 
rabbaòiia) proibendo gli ornamenti melismatici e le noe: 
protratte. Il fraseggio del sarabbafizia era governato de 
testi del canone e la finalità della recitazione era l’after- 
mazione e la diffusione degli insegnamenti buddhisti. 


In Thailandia, le cerimonie compiute dalle comunità 
dei theravadin nelle assemblee giornaliere o per l’upo- 
statha, che si tiene nei giorni di luna nuova e di luna 
piena, iniziano con il capo coro che intona in pdl: «La- 
scia che noi ora intoniamo, in lode di...», con il coro 
che si inserisce sulla sillaba successiva. Un altro stile di 
canto theravadin, paritta, viene usato come scongiuro 
contro gli animali selvatici e i serpenti. Il suono non è 
mai interrotto. I moduli di respiro che si sovrappongo- 
no all’interno del coro creano un bordone affascinante 
di vocalizzazione continua. 

Oltre alla salmodia, la pratica musicale theravadin 
comprende anche l’esecuzione strumentale. Alcuni 
strumenti caratteristici, menzionati dai testi buddhisti 
antichi, fanno ancora parte della pratica contempora- 
nea. Tra questi ci sono i gong e le campane in legno, i 
gong di metallo e i tamburi usati per chiamare in as- 
semblea i monaci. 

Durante la fase di predominio della pratica Mahaya- 
na, i commentari buddhisti annotano l’impiego della 
musica come veicolo per la salvezza. Lo stile del canto 
samgha (comunità religiosa), che è tipico del periodo 
Mahayana, era conosciuto prima come svarasvasti (into- 
nazione di buon auspicio), poi venne chiamato in Giap- 
pone sh6r:y6, in Corea chissori e in Tibet dbyars (into- 
nazione contornata di note). Oggi, l'influenza del siste- 
ma modale cinese oscura l’intonazione elevata di questo 
stile, soprattutto in Giappone e in Corea, mentre in Ti- 
bet la svarasvasti è maggiormente fedele alla tradizione 
(Ellingson, 1979). Il pellegrino buddhista cinese Y.i- 
tsing (circa 600 d.C.), descrivendo questo stile di canto, 
scrisse che il testo era «intonato su una tonalità lunga e 
monotona», e notò anche che, quando «la nota è tenuta 
più a lungo, è difficile capire il significato dell’inno can- 
tato». Lo studioso buddhista Candramogin (circa tra il 
500 e il 600 d.C.) nello Svarasastra (Trattato sulla melo- 
dia), di cui si sono preservati alcuni frammenti nel com- 
mentario tibetano del xvi secolo d.C., opera di Kun 
dga’ Bsod, specifica che «anche se ci sono molte gole ci 
deve essere una sola voce e questa voce deve essere ar- 
ricchita da molte intonazioni». La musica del canto sva- 
rasvasti contemporaneo in Tibet è formata da una melo- 
dia in un piccolo intervallo di note, spesso all’interno di 
una terza minore, nella quale i livelli dell’intonazione 
che cambia sono modificati gradualmente da sottili in- 
nalzamenti di tono, dinamica, e timbro. 

Nel Vadyasastra (Trattato sulla musica strumentale) 
di Candramogin vengono delucidate le regole per l’or- 
chestrazione delle percussioni monastiche. Il suonatore 
di cimbali tiene il tempo e segna il ritmo, mentre il per- 
cussionista elabora la struttura base. Nello «stile fiero» 
drammatico, molto popolare nel Buddhismo tibetano 
odierno, il tempo e il volume aumentano, salendo come 
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«il fluttuare di un torrente di battute», per poi diminui- 
re lasciando cadere i battiti come «un meteorite». Can- 
dramogin ammonisce i percussionisti dal suonare trop- 
po forte: «Non scuotete le profondità dell'oceano». 

La terza fase della storia del Buddhismo indiano, ap- 
prossimativamente dal 600 al 1100 d.C., vide il primeg- 
giare delle sette del Vajrayana (diamantino o tuono), Sa- 
hajayana (spontaneo) e Mantrayana (vocalizzazione magi- 
ca), ovvero il cosiddetto Buddhismo tantrico, tuttora pra- 
ticato in Tibet e in Giappone. Queste sette combinano il 
misticismo fisico con riti di potere magico. Gli adepti uti- 
lizzano vocalizzazioni specifiche che hanno finalità magi- 
che e recitazioni di formule rituali di buon auspicio, che 
talvolta ricordano le tradizioni dello Yajurveda e del- 
l’Atharvaveda. Nel credo del Mantrayana, la vocalizzazio- 
ne rituale può far scaturire la natura del Buddha cantore. 
Le composizioni lodano i Buddha della meditazione e in- 
segnano, con un linguaggio mistico e poetico, le leggi del- 
la condotta e la filosofia del Vajrayana. 

Musica devozionale induista. Il canto vedico e quello 
buddhista hanno in comune la tradizione della trasmis- 
sione ristretta. Gli esecutori delle salmodie costituivano 
un’aristocrazia di nascita (nel caso dei cantori brahmani 
vedici), o di iniziazione (nel caso dei monaci buddhisti). 
L'espressione religiosa delle persone comuni, una com- 
mistione di animismo, culto degli antenati, culto dell’e- 
roe culturale e politeismo, è una storia complessa di in- 
numerevoli e differenti sette. Gli esempi che citiamo di 
seguito provengono dall’India settentrionale. 

L’antica tradizione di cantare la mitologia delle dee 
si può far risalire al periodo di quello che è considerato 
il più antico purdga (sapere religioso), il Markandeya 
Purana (circa 200 a.C.-200 d.C.). La figura centrale di 
questo purdna è la potente e indipendente dea Durga, 
le cui origini sono rintracciabili nei culti della dea ma- 
dre prevedici, e che viene presentata nell’Ovest come 
Amba, nell’Est come Manasa e nel Sud come Mariyam- 
man. Alcune varianti locali della mitologia di questa 
dea sono oggi riscontrabili in comunità isolate di bassa 
casta dell’India. 

La festa di Devadhvani in Assam celebra l’acqua o la 
dea-serpente Manasa, molto popolare nelle campagne 
dell’India orientale. Questa festa implica la possessione 
di massa di iniziate e il canto di manasimarngal (cono- 
sciuto anche come candimargal, margalgiti, o namana- 
giti, nella letteratura musicologica) eseguito dal coro di 
devoti di sesso maschile (0754 pal7). Altri esempi di cul- 
to della dea con intonazioni corali fatte da uomini si ri- 
trovano in varie comunità tribali Bhil nell’India occi- 
dentale. Durante jagaran (canti di devozione che dura- 
no la notte intera), le recitazioni dei miracoli delle divi- 
nità femminili locali sono inframmezzate dal profetiz- 
zare degli sciamani e dai riti di guarigione. 
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Con la nascita del movimento bbakzi, all’inizio del Il 
millennio d.C., si sviluppò una forma musicale nota co- 
me bbajan, che ottenne molto successo tra la gente co- 
mune. Il bhajan, termine che viene spesso usato per in- 
dicare genericamente qualsiasi «canzone devozionale», 
prende la sua struttura dal canto carydgiti buddhista e 
dalle epiche medievali cantate. Questa struttura consta 
di doh (distici) con un ritornello. 

Oggi, i complessi che cantano inni devozionali 
(bbajan mandali) sono presenti in tutta l’India, in aree 
sia rurali sia urbane. La sessione di canti che si svolge a 
tarda notte è, forse, l’espressione religiosa corale più 
comune ed è anche una delle principali forme di intrat- 
tenimento in India. I bbajan sono cantati per evocare 
l'estasi comunitaria. La struttura ripetitiva di chiamata- 
risposta del direttore e del coro o dei cori antifonali con 
l’unisono cantato in tonalità alta, che si ispira alle melo- 
die e alla prosodia popolare, produce un’atmosfera in- 
tensa e di energico fervore devozionale. Questa musica 
poco complessa costituisce un veicolo appropriato per 
la poesia mistica o didattica attribuita ai santi fondatori 
delle varie sette. In alcune regioni, un assolo di danza 
stilizzata accompagna il canto. 

Oltre ai cantori non professionisti di 2b4j4n ci sono 
mendicanti vagabondi e gruppi di jog? viaggiatori che si 
mantengono specializzandosi nel cantare i 2h4j2r di un 
particolare santo o di un altro. Recentemente, alcuni 
cantanti professionisti delle città hanno acquistato po- 
polarità cantando i bhajan tratti dalle colonne sonore 
dei film mitologici induisti. Altri cantanti urbani, in- 
fluenzati dalla musica classica bindustani, hanno adatta- 
to le composizioni tradizionali bbajan ai riga e le hanno 
rese nello stile derivato dalla tburmzri (musica classica vo- 
cale «leggera», caratterizzata dal rapido calare di frasi 
melismatiche). 

I bhajan possono essere classificati sulla base della lo- 
ro derivazione dalla tradizione rirgura (dio senza attri- 
buti) o sagurza (dio con attributi). I bbajan nirguna sono 
generalmente didattici e universalisti. Quelli sagura 
parlano di una divinità personale, dei suoi attributi e 
della devozione del compositore per la sua divinità, ma- 
schile o femminile, prescelta. 

Il compositore-santo di bhajan nirguna più famoso fu 
Kabir (1398-1448), tessitore di Benares. [Vedi KA- 
BIR). Gurù Nanak (circa 1469-1539), il fondatore del 
Sikhismo, fu un altro famoso compositore popolare di 
bbajan nirguna. Le sue canzoni riflettono una visione 
più sommessa e più carica di emotività rispetto a Kabir, 
con un senso di abbandono finale a una divinità ultima. 
[Vedi NANAK]. I compositori-santi di bbajan saguna 
furono, invece, dei bbakta (devoti estatici) che deside- 
ravano l’unione con il loro dio. Il tema della separazio- 
ne dal divino, separazione che veniva simboleggiata 


con l’immagine dei due amanti divisi a causa della di- 
stanza o della loro differenza sociale, trovò la sua mi- 
gliore espressione nelle canzoni della poetessa del Raja- 
sthan Mira Bai (1403-1470), figlia del re di Udaipur e 
fervente devota di Krsna. La sua poesia erotica riflette 
la volontà di lasciare la vita convenzionale e di disubbi- 
dire all'autorità terrena per ricercare l’estasi divina. 
[Vedi MIRA BAI). 

In Bengala, il kirtax fu una forma importante di can- 
to devozionale. Questo stile, influenzato dai canti po- 
polari dei barcaioli del delta del Gange (canti chiamati 
bbatiyali, «bassa marea»), ha un lungo percorso evolu- 
tivo. Raggiunse il culmine artistico con Caitanya (1458- 
1533), che idealizzò la favorita di Krsna, Radha, come 
la più grande devota. I cantanti contemporanei di £îr- 
tan sono dei predicatori che abbelliscono le proprie 
canzoni con omelie. Il cantante di kîrtan, accompagna- 
to dal kb0/ (tamburo accordato, con due facce, a forma 
di cilindro rastremato), in una esecuzione katbd (di- 
scorso religioso), invoca Caitanya, patrono della musica 
devozionale, poi sceglie alcune canzoni brevi di van 
compositori che lodano e illustrano episodi della vita di 
Krsna. Il cantante di £îrtax nei suoi sermoni usa l’akhar 
(discorso elevato) per chiarire passaggi importanti. O- 
gni verso si conclude con l'accelerazione del tempo, co- 
nosciuta come katarn. 

Un'altra forma di kirtan bengalese, il ndr kirtan, è 
stato reso famoso nel mondo dal movimento degli Ha- 
re Krishna. Alla base della filosofia di questo gruppo di 
revival induista vi è la credenza che l’unione estatica 
con il divino si possa ottenere con la costante vocalizza- 
zione del nome di Krsna. [Vedi HARE KRISHNA]. 

I baul, una setta di mendicanti del Bengala, prendone 
le loro canzoni devozionali dalla tradizione del canto 
caryàgiti del Buddhismo Vajrayana, dai bbajan nirguna e 
dai kirtan. In origine, essi si spostavano da villaggio 2 
villaggio istruendo e intrattenendo il pubblico con ur 
eclettico repertorio di canzoni, che rifletteva il lore 
orientamento religioso sincretico. [Vedi BHAKTI]. 

Musica islamica devozionale. Per i teologi ortodosse 
islamici, la cantilena (9ir4°4t) richiesta per l’appropriats 
recitazione del Corano e per la chiamata alla preghiera 
(addin) non è considerata musica. L’uso di strumenti c 
il canto, diverso dalla recitazione dei passi coranici, ti- 
rono vietati. Tuttavia, la credenza s#/f che la musica 
«elevasse l’anima verso i regni superiori» (Jalal al-Dir 
Rumi) ebbe grande influenza nelle corti principesche 
dell’India medievale. Il potente imperatore moghul Ak- 
bar (1542-1605) fu iniziato nell'ordine sf dei dervisc 
musicanti (Ciòtiva). Questo ordine, come la sua contre 
parte turca (Mev/eviyye), credeva che l'esecuzione mu 
sicale fosse un ponte sul baratro che divide Dio e £ì 
uomini. Mentre i praticanti della Mev/eviyye danzane 


quelli della Cistiya ascoltano gawwédli, la musica dei 
gawwdl, una casta di musicisti che appartengono al li- 
gnaggio di specifici santi 54/7 le cui famiglie continuano 
a vivere in prossimità della tomba del fondatore. [Vedi 
SUFISMO; TILAWA; RUMI, tutte nel vol. 8]. 

Fondamentale per la comprensione della musica dei 
gawwdl è la pratica del dikr («ricordo»), citata nella su- 
ra 33 41: «O voi che credete! Invocate Iddio, invocate- 
lo molto!». [Vedi DIKR, vol. 8]. Dikr è un esercizio spi- 
rituale, una meditazione che comporta il controllo del 
respiro e la costante ripetizione di frasi, simili a mantra, 
come «La illaha illa Allah» («Non c'è altro dio al di fuo- 
i di Dio»). 

La struttura canonica della presentazione del mate- 
riale melodico segue da vicino lo schema della forma 
poetica. Le nuove linee di testo sono accompagnate in 
Suona misura da un nuovo fraseggio musicale. Tuttavia, 
:1 cuore della forma è strofico, una volta che sia stata fat- 
ca l'esposizione della melodia base. Le nuove frasi musi- 
cali, con un nuovo testo, si innestano come frasi improv- 
visate aggiuntive. La struttura melodica facilita l’intensi- 
3cazione emotiva tipica del qawwdli: una nuova linea di 
“esto può essere accentuata con l’innalzamento del tono 
centrale della frase, creando tensione nel punto più alto 
della linea musicale da cui poi si cala per il ritornello. 

L'esecuzione tradizionale gawwdli, il mabfil-eisama” 

esecuzione per l’ascolto), all'opposto di quanto accade 

ner il popolare qawwdli «da strada», è un’occasione 
e dà la possibilità al pubblico di adepti spirituali di 
sperimentare l’amore estatico del divino. Spesso viene 
“seguito nell’ingresso o in una cappella adiacente alla 
“smba di un santo s#ff in occasione dell’anniversario 
zella sua morte (‘rs). Nella sua forma più sacra, il sa- 
=i' (ascolto di musica religiosa di natura mistica), avrà 
-s0g0 nel tempietto di un santo in presenza del suo di- 
"cendente spirituale. [Vedi SAMA', vol. 8]. 

Quando cresce l'intensità dell’esecuzione, il pubbli- 
o utilizza delle espressioni stereotipate per aiutare i 
=usicisti a realizzare la loro condizione. Le benedizioni 
«srmali, concesse dagli anziani dell'assemblea, e la pre- 
sentazione canonica dei soldi per le offerte al santo (che 
xx vengono date ai musicisti come elemosina) conce- 
zono agli ascoltatori dei momenti in cui calmare le 
“azioni. Dopo alcune fasi preparatorie si arriva al mo- 
=ento finale di 54/ (estasi), in cui alcuni ascoltatori si 
montorcono, piangono, urlano, danzano o collassano. 

Lo strumento preferito per l'’accompagnamento me- 
«dico è l’harmonium (organo a ventilazione manuale). 
—a rapida diffusione in India di questo strumento, in- 
edotto nel xIX secolo dai missionari cristiani, segnò 
= cambiamento profondo nella cultura musicale del 
7 sese. I musicisti indiani, indipendentemente dalla loro 
2esizione sociale e religiosa, rimasero colpiti dal volu- 
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me del suono che poteva produrre, dalla sua capacità di 
mantenere suoni continui ininterrotti (che ricordava il 
bordone della voce o degli strumenti a corda) e dai suoi 
registri timbrici. Le tonalità temperate, ideali per la ta- 
stiera armonica, implicano un sistema diatonico che è, 
curiosamente, in contrasto con i concetti modali india- 
ni tradizionali con le loro sottili modulazioni microto- 
nali. Quali fossero le melodie ascoltate nei primi giorni 
del gawwéli, prima dell’introduzione dell’harmorniurm, 
è una questione discussa. 

Altre forme di musica religiosa islamica erano gli in- 
ni 57iti e sunniti e le composizioni popolari attribuite 
ad alcuni santi. Gli $i‘iti usano cinque diversi tipi di in- 
ni per commemorare il martirio di Husayn (circa 626- 
680 d.C.), nipote di Muhammad. Ogni canzone possie- 
de la propria struttura melodica e testuale. Forse il 
matàîn, la forma più drammatica, veniva cantata da un 
gruppo di uomini che si battevano ritmicamente il pet- 
to e cantavano il dolore lancinante interrompendosi 
ogni tanto per piangere. Marsiya fa uso dell’às (bordo- 
ne corale), caratteristica molto insolita. 

Milad sono degli inni intonati dalle donne sunnite 
che celebrano il compleanno di Muhammad. In questi 
inni, dei versi di lode vengono alternati a delle narrazio- 
ni esplicative cantate dai cantanti solisti, che sono soli- 
tamente pagati. 

In Panjab, Bullah Shah (1680-1753), un santo com- 
positore, predicò l’unità della religione usando immagi- 
ni familiari al suo pubblico, come aveva fatto il poeta 
bbajan nirguna Kabir. Come il compositore bengalese 
Caitanya, Bullah Shah descrisse colui che ricerca come 
una giovane donna che desidera l’unione con l’amato. 
Le sue canzoni vengono ancora cantate dai cantanti 
musulmani erranti nella parte occidentale dell’India e 
in Pakistan. 

Nelle regioni orientali dell'India, in Assam, Ajan 
Fakir (circa 1600), detto anche Shah Milan, scrisse can- 
zoni sul tema dell’unità delle religioni che sono tuttora 
cantate in sessioni che durano tutta la notte, soprattut- 
to durante i matrimoni musulmani. Nel Medioevo vi 
erano innumerevoli altri anonimi compositori mendi- 
canti di ispirazione sf che giravano per le strade del- 
l'India settentrionale, e le loro canzoni, come le canzo- 
ni dei compositori anonimi di bbajan, attraevano le 
gente verso questa o quell’altra setta. Il carisma del san- 
to, come dimostrano le canzoni su cui è apposto il no- 
me del personaggio, era trasmesso attraverso il messag- 
gio del testo cantato dai suoi ferventi devoti. 

Conclusione. Gli antichi stili musicali, come il sal- 
modiare dei Veda o la namandgiti, sono ancora oggi 
eseguiti dagli anziani in alcune comunità e trasmessi al- 
le giovani generazioni. Bhajan e gawwali sono cantati in 
tutta l’India settentrionale e vengono sempre composte 
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nuove canzoni, spesso ispirate alla musica dei film. La 
musica come un'icona uditiva di potere rimane fonda- 
mentale per tutta la musica religiosa indiana. Il suono è 
magia per il sacerdote vedico che chiama sulla terra gli 
dei, o per l’iniziato che viene posseduto da una dea du- 
rante la festa di Devadhvani. Il suono è estasi per il 
pubblico dei bbajan mandali o dei gawwali immerso 
nella ripetizione di un ritornello evocativo. Le proces- 
sioni, il suono delle campane e delle percussioni, la vo- 
ce delle conchiglie, lo strepitio dei suoni di buon auspi- 
cio immancabili in ogni evento rituale e della vita, sono 
indicatori della convinzione indiana che il suono sia 
senso € l’ascolto sia credere. 

[Vedi CANTO E SALMODIA, vol. 2; POESIA RE- 
LIGIOSA DELL'INDIA; e TEATRO-DANZA E DAN- 
ZA RITUALE]. 
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NAGA E YAKSA e le loro controparti femminili, 4- 
gi e yaksi, sono le divinità della fertilità prearie del sub- 
continente indiano. La relazione di queste divinità con 
il mondo agricolo ha portato al loro inserimento nei 
pantheon induista e buddhista, dove compaiono come 
dei minori (deva) o in una categoria intermedia tra i de- 
ra, i demoni e i fantasmi. Inoltre, i r4g4 e gli yaksa sono 
spesso legati ai ra della Thailandia e ai phi della Bir- 
mania, sono strettamente connessi al simbolismo regale 
e svolgono un ruolo importante nei miti e nei rituali del 
Buddhismo dell'Asia meridionale e sudorientale. 

I primi testi induisti e buddhisti affermano che i ndga 
e gli yaksa vivono negli antichi luoghi di culto (caitya), 
dove sono presenti un albero, una pietra che funge da 
altare, una vasca o un torrente, e una recinzione che de- 
signa il territorio sacro. In questi luoghi sacri i n4g4 e gli 
««ksa determinano la fertilità e la ricchezza di un terri- 
sorio delimitato, che può essere piccolo come un cam- 
po di riso o vasto come un grande Stato. Se venerate 
appropriatamente, queste divinità garantiscono abbon- 
danza e salute a una regione, perché controllano le ac- 
que e le sostanze da esse prodotte, come i semi e la lin- 
“a. Possono anche donare le gemme e la ricchezza del 
sottosuolo, di cui sono le protettrici. Quando però que- 
ste divinità della fertilità si offendono, possono ritirare i 
oro doni, causando carestia e malattie. Il loro potere 
ambivalente di vita e di morte viene rappresentato in 
molte sculture, dove i ndga e gli yaksa compaiono in 
zorma umana tenendo nella mano destra una spada, per 
2roteggere o castigare, e nella sinistra una giara con un 
=quido fertilizzante. 

Nelle descrizioni mitologiche e nell’arte, i n4g4 vivo- 
-© tra le radici degli alberi o nelle grotte, accessi al 


mondo sotterraneo. Compaiono come cobra con uno o 
molti cappucci, o possono trasformarsi in creature dal- 
le sembianze umane con cappucci da cobra che si allar- 
gano a partire dal collo e si dispiegano sopra la testa. Si 
dice che gli ya&sa vivano nei tronchi degli alberi. An- 
ch’essi possono assumere sembianze umane per dissi- 
mulare un aspetto demoniaco. Le femmine yaks7 sono 
spesso dipinte come fanciulle voluttuose, con grossi se- 
ni e ampi fianchi, abbracciate ad alberi in piena fioritu- 
ra, un importante motivo di fertilità in India. 

In quanto custodi della ricchezza di una regione, i 
naga e gli yaksa sono stati associati indissolubilmente 
alla regalità in Asia meridionale. Nell’India antica, l’al- 
tare del caitya era il luogo dell’incoronazione, pratica 
questa che suggerisce che l’autorità del re fosse garanti- 
ta o accresciuta da divinità quali i ndga e gli yaksa. Que- 
sta ipotesi è confermata dai racconti dei j4taka e da 
molti altri miti dinastici, in cui si narra di re che sono le- 
gittimati a regnare su una terra perché hanno stipulato 
un accordo con un wrdgardja (re dei ndga) o hanno avuto 
una relazione con una ndgî o una yaksi. Se il re non fa 
bene il suo dovere, allora queste divinità ritirano il loro 
potere fertilizzante e fanno morire il suo regno. 

La rappresentazione dei n4ga e degli yaksa nel cano- 
ne del Theravada e nei miti e nei rituali buddhisti del- 
l'Asia sudorientale indica l’incorporazione del simboli- 
smo della regalità nella figura del Buddha e l’addome- 
sticamento dei poteri della natura attraverso il suo 
dharma. Questi temi rivelano un’interessante legame 
tra l'impulso ultramondano del Buddhismo e la sua im- 
portanza per l’esistenza terrena. In molti miti famosi, il 
Buddha fronteggia ndga e yaksa malvagi che devastano 
terre, dimostra il suo dominio sulle forze della natura 
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negli scontri con queste divinità che converte con la 
forza delle sue virtù e lascia una reliquia come simbolo 
del contratto che garantisce la loro buona condotta. 
Questi episodi mitici, che sono sulla stessa linea del 
confronto di Buddha con Mara, simile a uno yaksa, 
sembrano enfatizzare la natura caotica dei poteri dei 
naga e degli yaksa allo scopo di rivelare per contrasto le 
virtù del Buddha e asserire la continuità del suo gover- 
no su una regione. Pare che agli inizi del Buddhismo i 
fedeli onorassero le reliquie del Buddha poste negli st4- 
pa e si recassero poi nei vicini tempietti dei n4g4 e degli 
yaksa per ricordare a queste divinità i loro obblighi. 
Forme simili di accordo si riscontrano oggi nei rituali di 
esorcismo dello Sri Lanka, per fare in modo che gli yak- 
sa abbandonino la persona di cui si sono impossessati. 
In tal modo, il Buddha, pur passando in secondo piano, 
resta il Signore o regolatore di questa esistenza grazie al 
potere del suo dharma. 

L’assimilazione del simbolismo regale con la figura 
del Buddha si può notare anche nella sua relazione con 
il nagaraja Mucilinda. Nella mitologia e nell’arte, il 
Buddha, dopo essere entrato nel rirvéna, è protetto 
contro le intemperie dalle spire e dai cappucci di Muci- 
linda. Una tale protezione è un simbolo di regalità nel- 
l'Asia meridionale. Questi miti aiutano a comprendere 
come mai i n4ga e gli yaksa siano diventati i guardiani 
delle reliquie del Buddha. Essi offrono al Buddha e ai 
suoi seguaci non solo la loro protezione, ma anche i lo- 
ro poteri sulla natura. 

Il legame tra i poteri di questo mondo posseduti dai 
ndaga e dagli yaksa e la visione di negazione del mondo 
del Buddhismo è anche rivelato nell’affascinante figura 
di Upagupta e nella cerimonia di ordinazione. In Bir- 
mania e in Thailandia si dice che il monaco Upagupta 
sia il figlio di una fanciulla r4g7. Questa parentela fa sì 
che i poteri fertilizzanti dei n4g4 possano essere con- 
trollati dalla disciplina rigorosa e meditativa del mona- 
co. Infatti, Upagupta è invocato nei rituali affinché con- 
trolli le forze della natura. Si può anche pensare che il 
motivo per cui colui che sta per prendere gli ordini mo- 
nacali si chiama n4g sia il fatto che egli sta per domare i 
propri desideri fisici per il bene della società e per lo 
scopo supremo del Buddhismo. 

[Per una discussione sui r4g4 e gli yaksa tra le genti del- 
lo Himalaya, vedi HIMALAYA, RELIGIONI DELL’, vol. 
12. Le controparti birmane dei ndga e degli yaks4 sono di- 
scusse in NAT, vol. 13]. 
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LOWELL L. BLOSS 


NANAK (1469-1539), fondatore del Sikhismo e primo 
dei dieci gurà sikh, o profeti spirituali. Nanak nacque il 
15 aprile 1469 in una piccola cittadina a ovest di Laho- 
re, in Panjab, e spese la prima parte della sua vita dedi- 
candosi agli affari, alle questioni di famiglia e allo stu- 
dio. Nel 1499 divenne un missionario vagabondo. Dopo 
vent’anni di lunghi viaggi per diffondere un messaggio 
di salvezza basato sulle sue vedute riguardo alla religio- 
ne e alla salvezza, Nanak riprese la vita domestica e 
fondò un villaggio, Kartarpur, nel distretto di Sialkot 
(oggi in Pakistan). A Kartarpur, Nanak e i suoi seguaci 
condussero una vita fatta di meditazione, discussioni re- 
ligiose e attività terrene. Da questa esperienza nacquero 
la visione religiosa e lo stile di vita che divennero poi gli 
elementi chiave del Sikhismo. Nanak morì il 22 settem- 
bre 1539. 

Molti particolari sulla vita e sugli insegnamenti &: 
Gurù Nanak sono ancora nebulosi a causa della docu- 
mentazione storica inadeguata o contraddittoria. Infor- 
mazioni sui suoi viaggi e sulle sue idee principali si tro- 
vano in una serie di jan4r:s4kbi, biografie tradizional: 
scritte in panj4bî tra la fine del XVI e l’inizio del XVI se- 
colo. L’attendibilità dei resoconti agiografici è dubbia e 
deve essere valutata alla luce di altre fonti contempora- 
nee, in particolare il corpus degli inni di Nanak nell’Ax&: 
Grantb (il libro sacro dei sikh, compilato da Gurî 
Arjun intorno al 1604). Le testimonianze esistenti © 
consentono, nondimeno, una valutazione delle idee ba- 
silari di Nanak e del suo contributo alla fede sikh. 

Il contenuto e lo stile del messaggio di Nanak fiorire 
no dalla tradizione dell’Induismo dei sant dell’Indèz 
settentrionale. I sax! erano un gruppo di poeti mistic 
tra cui Kabir, che credevano in un Dio supremo, eter- 
no, senza forma, il cui amore era manifestato nella crea 
zione e nel cuore o nell'anima dell’uomo. Promuoveva 
no la devozione verso Dio, il satgurà («il vero maestro» 
e rifiutavano le idee correnti di discriminazione di ca- 
sta, di contaminazione, e la religione ritualistica in ge- 
nerale. Gli insegnamenti dei san? erano spesso in forma 
di inni e di racconti, trasmessi nelle lingue dialettali per 
poter raggiungere le persone comuni. 

Guru Nanak elaborò le dottrine fondamentali de 
sant per sviluppare la sua propria visione sulla natura e. 


Dio, sulla comunicazione divina e sul posto dell’uomo 
nell’universo. Nanak non volle istituire una nuova setta 
o una nuova religione, ma la sua sintesi delle idee con- 
temporanee e la sua abilità impareggiabile nel trattare 
materie difficili in modo chiaro e coerente resero le sue 
idee religiose e sociali differenti da tutte le altre. Nanak 
non cercò di creare una teologia sistematica; presentò 
piuttosto una comprensione fresca e perfettamente ar- 
ticolata dell'uomo e di Dio, che doveva essere perpe- 
tuata attraverso atti di meditazione, adorazione e servi- 
zio alla comunità. 

Il dio di Nanak si chiama Ik Onkar, è il creatore mo- 
noteistico e sostenitore dell’universo, la fonte dello stu- 
pore e del timore, un dio di grazia che fa conoscere il 
suo bukarm (ordine o volere), l'ordine divino e il fine di 
ogni cosa. Dio si rivela agli uomini attraverso la «paro- 
la» (sabad) e richiede che gli si risponda con la devozio- 
ne e il sacrificio. Dio si manifesta con il suo onnipresen- 
te nome (#47) e attraverso la voce e le parole del gurà. 
Per poter sentire il messaggio del guri, le persone de- 
vono percepire. Secondo Nanak, questa percezione si 
può ottenere solo con la grazia di Dio. Ascoltare Dio 
non è sufficiente per la salvezza; non è che il primo pas- 
so che deve essere seguito dalla meditazione costante e 
da uno spostamento dell’attenzione dell’uomo dalla 
materialità terrena al nome e al fine di Dio. 

Dal punto di vista di Nanak, l’uomo è vincolato al 
mondo dall’orgoglio, dall’illusione e dal materialismo. 
Gli effetti delle azioni precedenti, karma”, determina- 
no l’esistenza presente, ma l’uomo ha la possibilità di 
rompere il suo attaccamento al mondo e, in tal modo, 
di liberarsi dalla morte e dalla trasmigrazione. L'uomo 
tende a essere legato a uno schema che gli impone di se- 
guire la propria mente piuttosto che quella del gurz 
(manmukh) a causa dell’egoismo e dell’autostima (ha4- 
mat). Allontanandosi da Dio, per la fiducia posta nei 
sensi fallaci e nella comprensione limitata, l’uomo per- 
ciò ignora l'essenza dell’universo, il bisogno di libera- 
zione e la possibilità di ottenerla. 

La salvezza dipende dalla grazia di Dio, che si espri- 
me con una voce interiore, e dalla risposta dell’indivi- 
duo, che deve acquisire una disciplina (s4dbana) per 
condurre la sua vita in accordo con l’ordine divino. 
Questo significa rifiutare la fiducia nei brahmani, l’ido- 
latria e i rituali esteriori come via di salvezza. La vera 
meta di pellegrinaggio non è un fiume o un altro luogo 
ritenuto santo, ma il proprio cuore. Vivere come un 
asceta non è garanzia di salvezza e dovrebbe essere so- 
stituito con il vivere nel mondo senza essere soggetti al- 
l’illusione e al falso attaccamento. La vita umana offre 
la gioia della condivisione e del fare del bene agli altri. 
Molto importante è anche la devozione a Dio. I pensie- 
ri rivolti a Dio e la sottomissione a lui producono a loro 
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volta parole e azioni consone al suo volere. I cinque ma- 
li (lussuria, rabbia, avidità, attaccamento e orgoglio) 
continuano nonostante il n.47 sirzran (meditazione di- 
sciplinata su Dio e sul senso della vita), ma diminuisco- 
no gradualmente e si può quindi raggiungere la beatitu- 
dine (samidhi). 

A Kartarpur, Guru Nanak predicò e intraprese l’isti- 
tuzionalizzazione della fede sikh. Insistette sul compi- 
mento degli atti di devozione quotidiani, sia individuali 
sia comunitari. I kirtan (canti di lode) divennero una 
caratteristica della vita comunitaria. Nanak impartì an- 
che regolari lezioni religiose. Vennero ammoniti coloro 
che erano troppo attaccati alle cose materiali o ai ritua- 
li, e in dibattiti pubblici vennero confrontate prospetti- 
ve contrastanti. Inoltre, il lavoro quotidiano prese a far 
parte dell’attività della comunità, e vennero mantenute 
le relazioni familiari normali. Il servizio, seva, fu accet- 
tato come un elemento essenziale dell’etica sikh che 
stava formandosi. Infine, per assicurare la continuità 
della dottrina e della pratica, Nanak stabilì una succes- 
sione ordinata con la nomina di un discepolo, Lehna 
(ribattezzato Angad, «il mio braccio»), come secondo 
capo della comunità. 

Durante la sua vita, Baba Nanak, come venne chia- 
mato, emerse come guida sia per la vita spirituale che 
per quella pubblica di coloro che si erano riuniti a Kar- 
tarpur. Successivamente, i suoi contributi negli anni di 
formazione del Sikhismo vennero esaltati dal rilievo 
che fu dato ai suoi inni nei libri sacri dei sikh (l’Adhi 
Granth o il Guri Granthb Sahib) e dall’attenzione confe- 
rita alla sua vita e ai suoi insegnamenti dai redattori del- 
le varie janamsakbi. Nanak non si attribuì mai il titolo 
di guri, che arrivò in seguito quando il Sikhismo si dif- 
fuse e crebbe partendo dalle sue umili origini. L'ultima 
azione di Nanak rinforzò il primato della sua influenza 
sugli sviluppi futuri del Sikhismo, perché dal punto di 
vista sikh la successione dei guri non è vista come una 
persona che viene dopo un’altra, ma come una persona 
che segue se stessa. I corpi dei gur4 sono diversi, ma so- 
no mossi dallo stesso spirito, il Nanak originale che è 
mandato dal safgurà per collaborare alla salvezza del- 
l'umanità. Il Gurd Granth Sahib contiene i dettami di 
cinque g4r#, ma ognuno ha lo stesso nome: Nanak. 

[Per ulteriori discussioni sul ruolo di Nanak nella re- 
ligione sikh, vedi SIKHISMO. Gli inni di Nanak e la lo- 
ro incorporazione nei testi sacri sikh sono discussi in 
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N. GERALD BARRIER 


NAVARATERI («le nove notti»), nota anche come Dur- 
gotsava («festa della dea Durga»), è una festa religiosa 
celebrata in India e in Nepal al tempo degli equinozi pri- 
maverile e autunnale. Le nove notti sono seguite da una 
festa conosciuta sia come Dasara (o Da$ahara «distruttri- 
ce dei dieci [peccati]») che come Vijayada$ami («vittoria 
del decimo [giorno]»). Sebbene la festa dell’equinozio di 
primavera non sia celebrata in tutte le regioni dell'India, 
essa compare in forme modificate nelle feste religiose lo- 
cali dedicate alla Dea. La grande Navaratri autunnale, 
che si svolge durante le nove notti che seguono la luna 
nuova del mese lunare di ottobre-novembre, è panindia- 
na ed è considerata come un rito importante compiuto a 
beneficio di una grande varietà di aspetti della vita indui- 
sta (cfr. Kane, 1958, v, parte v, pp. 156-57). 

La teologia e la funzione della Dea, in particolare di 
Durga e di tutte le divinità femminili popolari, trovano 
espressione nella Navaratri (Biardeau, 1985, pp. 164- 
79). La sua principale fonte testuale è il Devimabatmya 
(Glorificazione della Dea), che è una sezione del 
Markandeya Purana, spesso estrapolata e considerata 
come un testo indipendente. Secondo questo testo, i 
demoni (45%r4) un tempo vinsero gli dei, e Mahisasura, 
il Demone Bufalo, prese il posto del re degli dei. Dalla 
collera palpabile degli dei si formò il corpo della Dea, 
nota sotto vari epiteti come Mahamaya (grande illusio- 
ne), Candi (la crudele), Durga (irraggiungibile), e altri. 
La Dea, personificata come energia ($2k#) degli dei, ot- 
tenne da loro alcune armi, e nelle sue diverse forme 
combattè molteplici asura, il cui archetipo è Mahisa. 


Quando è considerata come vergine, distinta da qua- 
lunque consorte maschile, o come la divinità suprema, 
la Dea in India è raffigurata come una divinità spaven- 
tosa e terribile che esige sacrifici cruenti. Dal Demone 
Bufalo sconfitto scaturisce un purusa, un «uomo», che 
diventa un devoto della Dea quando viene sacrificato. 
Pertanto, Navaratri è strettamente associata con temi 
sacrificali, anche se oggigiorno nella maggior parte del- 
le regioni surrogati vegetali prendono il posto di anima- 
li sacrificali nel rituale. Le forme e gli aspetti principali 
della dea e degli asur4 corrispondono ai diversi interes- 
si e mali di questa terra, per la continuazione dei quali 
ella si manifesta. Tuttavia, ciò di cui si tratta più preci- 
samente nella storia del Devimahatmya è l’usurpazione 
da parte di Mahisasura del potere degli dei sopra il 
mondo. Ne consegue che la stretta relazione della dea 
con il re è un elemento cruciale per la conservazione 
dell’ordine cosmo-sociale induista e anche per la pro- 
sperità del regno. 

La Navaratri è più complessa in alcune regioni del- 
l’India che in altre. In alcune aree è soprattutto una fe- 
sta che sottolinea la stagione crescente. In altre, si in- 
centra prevalentemente sul culto di una dea locale, che 
può essere considerata come la consorte di un intocca- 
bile. Può anche essere una festa dal cerimoniale molto 
complicato e molto elaborato, come negli ex Stati prin- 
cipeschi, dove il re doveva compiere il sacrificio del bu- 
falo. 

Il rituale principale consiste nell’insediamento della 
Dea nella casa e nel tempio durante il periodo delle no- 
ve notti della cerimonia. In Tamil Nadu, la Dea è assisa 
tra molte altre figure in un'assemblea regale e ogni gior- 
no riceve la visita di donne che intonano canti devozio- 
nali; la nona notte è consacrata al culto di Sarasvati, la 
dea della conoscenza, e all’7yudbapija, il culto delle ar- 
mi e degli utensili. In altre regioni si venerano delle fan- 
ciulle come personificazioni della Dea vergine. In My- 
sore (attuale Karnataka) e in Bastar, le nove notti rap- 
presentavano un periodo di pratiche ascetiche per il re 

In Bengala, l'insediamento della Dea in un tempic 
regale è un elaborato rito di conferimento della vita 
(cfr. Ostòr, 1980, pp. 71ss.). La notte tra l’ottavo e i 
nono giorno segna l’apogeo della cerimonia nel suo in- 
sieme. Navaratri è anche una festa popolare importante 
nella quale i bengalesi costruiscono enormi immagin: 
della Dea riccamente decorate. Queste icone della Dex: 
sono distrutte durante i riti di Vijayada$ami. Immene 
folle di persone eccitate (che talora trasgrediscono k 
norme di condotta) portano in processione le numero- 
se immagini della Dea verso bacini d’acqua nei quali es- 
se vengono immerse. 

Vijayadasami riguarda principalmente la casta degt 
ksatriyva. Nelle monarchie e in Nepal, il re effettua 


l’ayudhapzji, presiede parate di soldati a dorso di ca- 
valli e di elefanti, e conquista simbolicamente il mondo 
scagliando frecce nelle quattro direzioni. Superando ri- 
tualmente le frontiere, il re si dirige a nord-est per cele- 
brare la $a7721p#/4, il culto dell'albero $a:27, tradizional- 
mente associato al fuoco sacro. Questo sembra essere 
una riattuazione rituale di un evento narrato nel 
Mababbarata, nel quale gli eroi dell’epica recuperano le 
armi che avevano nascosto in quell’albero. Assiso in 
un'assemblea regale, il re riceve la rinnovata obbedien- 
za dei suoi sudditi. In alcune regioni si svolgono rap- 
presentazioni drammatiche che riattualizzano la vitto- 
ria della personificazione di Visnu come Rama su 
Ravana, il demone-re di Sri Lanka. Nei tempi antichi, la 
fine di Navaratri, che coincide con la fine del monsone, 
segnava il tempo nel quale i re dovevano ritornare alle 
proprie guerre. Inoltre, la stretta associazione tra la De- 
vi che uccide gli asura e il regno, che è sotto la sua pro- 
tezione, riporta simbolicamente prosperità a tutti quel- 
li che si trovano in quel dominio. 

[Vedi anche DURGA (INDUISMO) e ANNO RELI- 
GIOSO INDUISTA]. 


BIBLIOGRAFIA 


Madeleine Biardeau, L’Hindouisme. Anthropologie d’une civi- 
lisation, Paris 1981 (trad. it. L'induismo. Antropologia di una ci- 
viltà, Milano 1985), presenta un’idea accurata della Dea nelle 
concezioni induiste. P.V. Kane, History of Dbarmasastra. An- 
cient and Medieval Religious and Civil Law in India, V, parte 1, 
Poona 1958, pp. 154-94, è ancora utile per i riferimenti testuali. 
Per le celebrazioni di Navaratri in Bengala, lo studio più detta- 
gliato e interessante è A.Ostòr, The Play of the Gods. Locality, 
Ideology, Structure, and Time in the Festivals of a Bengali Town, 
Chicago 1980. Cfr. anche O. Lewis, Village Life in Northern In- 
dia, Urbana/Ill. 1958, e L.A. Babb, The Divine Hierarchy. Popu- 
lar Hinduism in Central India, New York 1975. 


MARIE-LOUISE REINICHE 


NIMBARKA (metà x1v secolo ?), fu un brahmano te- 
lugu, conosciuto anche come Mimbaditya o Niyama- 
nanda. Si crede che Nimbarka venisse da Nimba o 
Nimbapura nel distretto di Bellary (Stato di Mysore), 
ma la tradizione lo associa soprattutto a Mathura, il 
centro della fede visnuita nell'India settentrionale. La 
sua datazione è stata oggetto di controversia tra gli stu- 
diosi. Nei suoi commentari sul Brahma Stra riporta la 
visione di Ramanuja; deve quindi essere vissuto poco 
dopo (questa è la congettura di R.G. Bhandarkar). Su- 
rendranath Dasgupta (1940) lo ha invece collocato ap- 
prossimativamente intorno alla metà del xTV secolo 
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d.C. Le argomentazioni di Dasgupta sembrano convin- 
centi, perché la sua datazione è in accordo con il tenta- 
tivo di datare le quattro scuole del Vedanta visnuita, 
che contrastarono la scuola dell’Advaita Vedanta di 
Sankara. Nimbarka fu il fondatore di una delle quattro 
sette visnuite riconosciute tradizionalmente, dette s477- 
pradàya. Queste sette sono conosciute come: Sri Sam- 
pradaya (seguaci di Ramanuja), Brahma Sampradaya 
(seguaci di Madhva), Rudra Sampradaya (seguaci di 
Vallabhacarya) e Sanakadi Sampradaya (seguaci di Nim- 
barka). 

A Nimbarka sono attribuiti circa nove libri; i più no- 
ti sono i commentari al Brabma Sutra e al Vedantapa- 
rijatasaurabba, e un’opera indipendente, la Dasaflokt. 
Tra i restanti, alcuni non hanno un’edizione a stampa e 
altri non sono preservati completamente, nemmeno in 
manoscritto. 

La filosofia di Nimbarka è generalmente chiamata 
dvattadvaitavida, «la teoria del dualismo e non-duali- 
smo». Questa descrizione è basata sulla principale que- 
stione sollevata da tutti i seguaci del Vedanta: qual è la 
relazione tra il brabrzan e il mondo, o tra il brabman e 
l’uomo? È un’assoluta non-differenza (Safkara) o una 
assoluta differenza, o entrambe? A differenza di Sanka- 
ra, tutti i sostenitori del Vedanta visnuita sostennero 
che il mondo è reale. Ramanuja fu il primo ad attaccare 
l’Advaita. Egli chiamò il suo pensiero «non-dualismo 
qualificato», mentre Nimbarka lo definì «sia dualismo 
sia non-dualismo». Madhva sostenne l’opinione del 
«dualismo», mentre Vallabha inclinò verso il «non- 
dualismo». Per Nimbarka, il brabrz4 non era un'entità 
impersonale, ma si identificava con un dio personale e 
onnipotente. Contrariamente a Sankara, tutti i visnuiti 
parlarono di un dio personale (= brabman = Krsna = 
Hari = Visnu) e promossero l’esercizio della bbakti 
(«attaccamento devozionale») nei confronti di questo 
divino. Il Vedanta di Nimbarka e di Ramanuja sono 
molto simili sotto questo profilo. 

Secondo Nimbarka, il brabrzan è Sri Krsna, che è on- 
nisciente, onnipotente e la causa ultima. Egli pervade 
tutto, e si è trasformato nei costituenti materiali del 
mondo e nei jiva («esseri senzienti»). Nimbarka utilizza 
due analogie per sottolineare che, nonostante questa 
non-differenza essenziale (un’interpretazione della 
«trasformazione») tra causa ed effetto, il brabrzan man- 
tiene la sua indipendenza o differenza. Proprio come il 
prana («forza vitale») si manifesta in varie attività dei 
sensi e della mente, mantenendo tuttavia la propria in- 
dipendenza e individualità, e proprio come il ragno 
sputa fuori dal suo corpo la ragnatela e tuttavia ne resta 
indipendente, così il drabrz4x crea gli esseri senzienti e 
il mondo materiale da se stesso, ma tuttavia resta puro e 
pieno, e non sminuito della sua gloria e del suo potere. 
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Nimbarka usa la sua abilità dialettica per confutare 
le visioni di Sankara e degli altri rivali. Nonostante la 
sua teoria sia molto simile a quella di Ramanuja, la sua 
destrezza nell’argomentare e la sua presentazione inno- 
vativa gli procurarono una posizione indipendente e 
permanente all’interno della tradizione del Vedanta vi- 
snuita. La sua spiegazione della teoria della /i/4 (ovvero 
che la creazione è solamente il gioco spontaneo di Hari, 
sempre perfetto e sempre beato) ha una freschezza che 
ha catturato l’immaginazione di molti bbakta 0 devoti. 
Il suo discepolo più prossimo, Srinivasa, scrisse un 
commentario intitolato Vedanta-kaustubba sul suo 
Vedanta-parijita-saurabba. Molti altri studiosi seguiro- 
no Srinivasa. Tra questi ci furono Kesava Ka$miri Bhat- 
ta, Purusottama Prasada, Mukunda, e Vanamali Misra, 
che mantennero viva la sottocorrente del Vedanta 
visnuita di Nimbarka. 

[Vedi anche le biografie di RAMANUJA, SANKA- 
RA, MADHVA e VALLABHA)]. 
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BIMAL KRISHNA MATILAL 


NYAYA. La scuola filosofica indiana del Nyaya fu 
fondata da Gotama (VI secolo a.C.?) e, pur esistendo 
dal periodo precristiano, è giunta fino a noi senza in- 
cappare in momenti di rottura significativi. Laddove il 
Vaisesika, la scuola filosofica sorella, si concentrò di 
più su controversie e problemi di ordine ontologico, i 
filosofi della scuola Nyaya si interessarono soprattutto 
di questioni e tematiche concernenti l’epistemologia. Il 
Nyaya accetta quattro fonti di conoscenza distinte: 
pratyaksa (la percezione), anumana (l’inferenza), upa- 
mana (l'analogia) e fabda (la testimonianza). La perce- 
zione è la conoscenza che sorge dal contatto tra un or- 
gano di senso e un oggetto, e dovrebbe essere indubbia 
e non erronea. È di due tipi, relazionale e non relazio- 
nale. Da un punto di vista diverso la percezione è clas- 
sificata in altre due tipologie, le percezioni che sorgono 
da un contatto ordinario tra un organo di senso e un 
oggetto e quelle prodotte da un contatto non ordinario. 
Quest'ultimo gruppo include la conoscenza percettiva 
di tutte le cose, passate, presenti e future, di cui fa espe- 
rienza lo yogin. 


L’inferenza è di più tipi, ma il più comune è rappre- 
sentato dal caso secondo cui la conoscenza che il pro- 
bandum (sidbya) appartiene al soggetto (pasa) è frutto 
della conoscenza che il connettore (het) appartiene al 
soggetto ed è pervaso (vy4pta) dal probandum. L’analo- 
gia è l'individuazione del significato proprio di una pa- 
rola (véchya) di cui non si conosce ancora il significato, 
basata sull’informazione ricevuta che la cosa significata 
è simile a un’altra cosa nota. La testimonianza è un’as- 
serzione autorevole. In questo caso, la conoscenza 
(prama) è caratterizzata dalla verità (y41harthya) ed è 
una specie di accertamento (r:ischaya). L’accertamen- 
to che qualcosa di un insieme s è qualificato da una 
certa proprietà p è detto essere vero se p appartiene 
veramente a s. Una siffatta considerazione della verità 
è dovuta a Gangefsa (XII secolo d.C.); questi, reputato 
il fondatore del Navya Nyaya (Nyaya nuovo), intro- 
dusse e diede forma a un certo numero di concetti e 
tecniche che entrarono a far parte degli strumenti di 
analisi propri della logica, della linguistica e della se- 
mantica. 

A differenza di molte altre scuole filosofiche india- 
ne, il Nyaya ha accettato e tentato di provare l’esisten- 
za di Isvara (Dio), che viene considerato come un’ani- 
ma che contiene in sé la conoscenza complessiva di 
tutto lo scibile (nonché il desiderio eterno e la causa’. 
Sebbene Isvara non sia il creatore dell’universo (che è 
senza inizio e include molte altre entità eterne oltre 2 
sé), tuttavia funge da causa efficiente nella produzione 
di tutti gli effetti. Ogni essere vivente, umano o nor 
umano, ha un’anima eterna e onnipresente. Il fine ulti- 
mo della vita è la liberazione (m0ksa) dell'anima dai le- 
gami mondani. 

Della tradizione indiana nel suo complesso, la scuo- 
la Nyaya fece propria la teoria del karzz4n, affermande 
che le azioni di ognuno influenzano gli eventi success:- 
vi nella sua vita e che prima o poi, o nella vita presente 
o nelle prossime, si devono raccogliere i frutti delle 
proprie azioni. 

La liberazione non è considerata come uno stato È 
beatitudine, ma è concepita in senso negativo come 
uno stato di cessazione assoluta di tutta la sofferenza 
La conoscenza della verità (che la filosofia del Nyavs 
sostiene essere incarnata) è uno strumento indispensa- 
bile per ottenere la liberazione. Una tale conoscenza 
dissipa le credenze false, come quella secondo cui l'è 
nima e il corpo sono la stessa cosa, e conduce, infine 
attraverso stadi diversi, all'arresto del ciclo senza inizx 
di nascita e rinascita e dunque allo stato ultimo della &- 
bertà senza fine dalla sofferenza. 

[Vedi VAISESIKA. Le teorie cognitive del Nyaya sc- 
no ulteriormente sviluppate in INDIA, FILOSOFI= 
DELL’). 
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KIsor K. CHAKRABARTI 


OM, contrazione dei suoni /a/, /u/ e /m/, è considerata 
nella tradizione induista come la più sacra delle sillabe 
sanscrite. In uno scenario religioso che venera il potere 
intrinseco del suono come manifestazione diretta del di- 
vino, uno scenario nel quale a capo della gerarchia delle 
Scritture trovano posto i testi della fruti («ciò che è sta- 
to udito») e dove la tradizione orale ha preservato im- 
mutata per millenni la lingua della religione, 077 è la sil- 
laba articolata per eccellenza, la parola divina eterna- 
mente creativa. Invero, il termine sanscrito per designa- 
re «sillaba» (aksara, letteralmente «ciò che è imperitu- 
ro») è comunemente utilizzato come epiteto di 077. Gli 
altri suoi epiteti sono ekaksara («l’unica sillaba» ma an- 
che «la sola cosa imperitura») e pranava (da pra-nu, 
«udire un ronzio»); l’ultimo termine si riferisce alla pra- 
rica di dare inizio a qualsiasi recitazione sacra con una 
sillaba nasalizzata. La sillaba 077 è stata associata alla ra- 
dice sanscrita 4v («guidare, spingere, animare»; Unadi- 
sitra 1,141). È rappresentata graficamente da un simbo- 
lo mistico ben noto che unisce i tre componenti della sil- 

laba. 

Mormorata all’inizio e alla fine delle recitazioni e del- 
le preghiere, om è una particella di saluto fausto ed 
esprime il riconoscimento del divino o l'affermazione 
solenne, e in questa ultima accezione è paragonata all’a- 
men («in verità, questa sillaba è assenso»; Chandogya 
Upanisad 1,1,8). Nel Rgveda ci sono prove che essa ve- 
nisse utilizzata come invocazione; la nota a cui facciamo 
riferimento, sebbene compaia in una sezione relativa- 
mente tarda (1,164,39), fa risalire la pratica almeno al 
1200 a.C. 

Dal vI secolo a.C., le uparisad menzionano aperta- 
mente la sillaba 077. Una delle upanisad più antiche, la 
Chandogya, si occupa in modo dettagliato della sillaba 
quando espone le regole per i cantori del Samzaveda e 
atferma che «si deve sapere che la 077 è l’imperituro» 

‘1,3,4). Cantando la 077, si intona la Udgiîtà, il canto 
fondamentale del sacrificio vedico (1,1,5). 

Nella Katha Upanisad, la Morte definisce la 077 come 

il fine presentato dai Veda, e proclama che chiunque 
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mediti sulla sillaba 077 può attingere il brabrzan (1,2,15- 
16). Un’upanisad successiva, la Tasttiriya, indica la om 
come brabman e come cosmo (1,8,1-2): il simbolo so- 
noro è identico a ciò che rappresenta. 

Il primo capitolo della Mardakya, una delle ultime 
upanisad vediche, è dedicato alla delucidazione della 
om. La sillaba sacra è divisa nelle sue quattro compo- 
nenti fonetiche, che rappresentano i quattro stati men- 
tali o di coscienza: /a/ è connessa allo stato di veglia, 
/u/ allo stato di sogno, /m/ allo stato di sonno senza so- 
gni, e la sillaba nel suo insieme al quarto stato, turiy4, al 
di là delle parole e esso stesso l’Uno, l’Ultimo, il brab- 
man. «Si dovrebbe sapere che la 07: è Dio che ha sede 
nel cuore di tutti» (1,28). 

Il sesto capitolo della Ma:tràyaniya, probabilmente 
l’ultima delle upanisad vediche, è interamente dedicato 
alla trattazione della sillaba sacra, alla quale fa riferi- 
mento come al «suono originario» (6,22). Al devoto 
viene raccomandato di meditare sul Sé come 077 (6,3). 
Quando la 077 è articolata, il suono «sale verso l’alto». 
Il capitolo si chiude con l’invocazione «Ave 072! Ave 
brabman!». 

Quando la Bhagavadgità — un frammento del Mabd- 
bbarata, forse contemporaneo alle ultime uparzisad vedi- 
che — proclama che «l’imperituro è il brabrzan», gioca 
con il termine aksara, che può essere letto come un ag- 
gettivo («il brabrzan è iImperituro») o come un sostanti- 
vo («il brabrzan è l’Imperituro [cioè la 077]»). 

Manu (Manusmrti 2,74) fa eco all’asserzione fatta 
nella Chandogya secondo la quale la 077 deve essere ar- 
ticolata prima di ogni recitazione sacra, e prescrive 
ch’essa venga ripetuta non solo all’inizio ma anche alla 
fine delle recitazioni quotidiane dei Veda, pena la per- 
dita del merito connesso a questa pratica. Aggiunge che 
Prajapati, il creatore, estrasse il latte delle tre vacche 
(cioè, i tre Veda principali) per prendere le tre compo- 
nenti fonetiche che formano la sillaba. 

Attraverso un'immagine presa in prestito dal tiro 
con l’arco, la Mundaka Upanisad mostra come l’artico- 
lazione della sillaba 077 fosse parte integrante della 
pratica della meditazione secondo il pensiero indiano: 
la sillaba 077 è l’arco, l’dtzza” (il sé) è la freccia, e il 
brabman è il bersaglio (2,2,3-4). Bisognerebbe tendere 
l’arco verso il bersaglio senza distogliere la mente; far- 
si una cosa sola con la freccia. (La stessa immagine si 
trova nel Bbagavata Purana). Gli Yoga Sutra di Patafija- 
li accennano al fatto che i diversi sistemi yogici insisto- 
no tutti sull'importanza della 07: come simbolo dello 
sforzo del devoto di unirsi all’Assoluto, un fine che è 
esso stesso il prerequisito di qualsiasi pratica di medi- 
tazione. 

In tempi più recenti, la 077 rappresenta l’unione dei 
tre dei della triade induista, Brahma (la forza creativa, o 
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/a/), Visnu (la forza che sostiene, o /u/) e Siva (la forza 
che dissolve, o /m/). 

In una tradizione indiana che si è protratta dall’età 
dei Veda sino ai tempi moderni senza soluzione di con- 
tinuità, la sillaba 077, in qualità di simbolo del suono 
originario, si vede attribuire un’energia religiosa indu- 
bitabile. L'uso che se ne fa come mantra per la medita- 
zione profonda riflette l'insegnamento vedico secondo 
il quale il devoto è una sola cosa con il suono sacro e 
con tutto ciò che esso rappresenta. Attraverso la sua ri- 
petizione costante nelle recitazioni, nelle preghiere e 
anche nei testi sacri composti recentemente, essa agisce 


come un diapason che accorda il devoto all'essenza del- 
la preghiera. 
[Vedi MUSICA E RELIGIONE IN INDIA]. 
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PANCATANTRA. Il Parcatantra è una raccolta di 
storie di animali, in sanscrito, compilata da un autore 
sconosciuto prima del VI secolo (forse fin dal IV secolo) 
d.C. Molte delle storie furono senza dubbio tratte dalla 
grande massa della tradizione orale indiana, e almeno 
una parte sono di origine buddhista, come si può vede- 
re dalle affinità intime con i Jàtak4, i racconti delle vite 
anteriori del Buddha. Il Pa#icatantra appartiene in parte 
a una classe di opere conosciute come wnitifàstra («la 
scienza della retta condotta») e in parte a un tipo di 
composizione a quella strettamente collegata, gli artha- 
sastra («la scienza di governare»), che racchiude la sa- 
pienza pratica e scaltra di cui un re indiano necessita 
per governare il proprio regno e condurre abilmente i 
propri affari, interni ed esteri. [Vedi SASTRA (LETTE- 
RATURA)]. Poiché si pongono fini pratici e mondani, 
le favole del Paficatantra sono spesso amorali nel tono, 
al contrario delle favole del narratore greco Esopo, la 
relazione con le quali, sebbene molto discussa, sembra 
essere alquanto improbabile da diversi punti di vista. 

I racconti del Pa#icatantra sono collocati in una corni- 
ce storica che vede un brahmano colto di nome Visnu- 
sarman incaricato di impartire norme di buona condot- 
ta politica e sociale ai figli ignoranti e dissoluti di Ama- 
rasakti, re di Mahilaropya. Il Paicatantra si compone di 
cinque (parica) libri (tantra) di lunghezza variabile. I 
suoi personaggi sono, per la maggior parte, animali, uc- 
celli e pesci dal comportamento simile a quello degli es- 
seri umani. Escogitate per concatenarsi in una serie con- 
tinua, le storie sono incastonate l’una nell’altra, essendo 
ognuna introdotta da un personaggio del racconto pre- 
cedente che recita un verso di saggezza generale o un 
verso inerente a una situazione simile alla tematica in 


questione. Tutto ciò porta a una richiesta di chiarimenti 
da parte di uno degli altri personaggi, spiegazione che 
segue poi nella forma di una storia didascalica. 

Una delle favole tipiche del Paricatantra è quella delle 
due oche e della loro amica tartaruga. Poiché vi è scarsità 
d’acqua nel lago in cui le tre vivono felicemente, le oche 
sono in procinto di partire alla volta di un altro lago. La 
tartaruga le implora di portarla con loro. Quelle accetta- 
no di trasportarla alla condizione ch’essa afferri con la 
sua bocca un bastone che terranno nei loro becchi, e le 
raccomandano di non dire nulla nel caso in cui udisse le 
persone, sotto di loro, esprimere stupore a quella vista. 
Nonostante la promessa, la tartaruga apre la bocca per 
rispondere ai commenti della gente a terra, andando co- 
sì incontro alla morte. La morale di questo racconto è 
che chi trascura di dare ascolto alle esortazioni dei pro- 
pri amici e delle persone benevole cade in disgrazia. 

A causa della popolarità molto estesa, il Paficatantra 
è stato trascritto e rimaneggiato infinite volte nel corso 
dei secoli, e ciò ha prodotto un gran numero di revisio- 
ni. Le sue favole furono anche abbreviate o condensate 
in molti modi per essere incorporate in altre opere, co- 
me per esempio il Kasbasaritsagara di Somadeva e la 
Brhatkathamatijari di Ksemendra, entrambe dell’xI se- 
colo. Uno dei compendi più famosi è quello contenuto 
nell’Hitopadesa (Istruzioni su ciò che è salutare), opera 
che il suo autore afferma di aver tratto «dal Paricatantra 
e da un altro libro». Molte delle favole fanno parte oggi 
del parlare comune degli indiani di tutte le classi, i qua- 
li spesso ignorano che una data storia sia legata al Pa#- 
catantra sanscrito, dal momento che i suoi racconti, in 
una versione o nell’altra, sono stati tradotti in quasi tut- 
te le lingue vernacolari dell’India. Il Paricatantra origi- 
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nale è certamente scomparso da molto tempo, sostitui- 
to da varianti e metamorfosi innumerevoli, le interrela- 
zioni tra le quali sono spesso difficili, se non impossibi- 
li, da stabilire con certezza. 

In tempi antichi, la fama del Paricatantra iniziò a 
estendersi molto oltre i confini dell'India, e difficilmen- 
te si può fare il nome di un Paese dove non ne sia giun- 
ta una traduzione, totale o parziale che fosse, nei secoli 
passati come in tempi recenti. Come mostra la figura 1, 
la traduzione più antica esterna all'India è quella in 
pablavi (550 circa), compiuta, secondo la tradizione, da 
un medico di nome Burzùye, inviato in India dalla Per- 
sia dal re sasanide Khusriù Antishirvan con lo scopo di 
tradurre il Paricatantra e altre opere di sapienza india- 
na. Sebbene, come il Paricatantra originale, sia da molto 
tempo scomparsa, ne sopravvivono due traduzioni. Di 
gran lunga la più importante tra le due è quella in arabo 
redatta da ‘Abd Allah ibn al-Mugaffa' intorno al 750; il 
suo titolo, Kitàb Kalila wa-Dimna (Il libro di Kalila e 
Dimna), contiene i nomi dei due sciacalli chiamati nel 
Paficatantra Karataka e Damanaka. Il Kitab Kalila wa- 
Dimna si diffuse velocemente in tutto il mondo arabo, 
dalla Spagna all’India, attraverso le traduzioni nelle sue 
lingue principali. Di tutte le traduzioni, quella in ebrai- 
co di Rabbi Joel ricopre un ruolo particolarmente si- 
gnificativo nella migrazione occidentale delle favole, 
poiché fu proprio a partire da questa versione ebraica 
ch’esse furono alla fine tradotte in latino e rese così ac- 
cessibili agli europei. La traduzione latina, opera di un 
ebreo convertito di nome Giovanni di Capua e intitola- 
ta Liber Kelile et Dimne. Directorium Vite Humane, di- 
venne, circa due secoli dopo la sua composizione, uno 
dei primi libri stampati in Europa, dal momento che la 
sua prima edizione apparve nel 1480, a mala pena tre 
decadi dopo l’invenzione dei caratteri mobili da parte 
di Gutenberg. Una traduzione italiana del Directorium 
latino, La rmeoral filosophia del Doni, di Antonio France- 
sco Doni, fu a sua volta resa in inglese nel 1570 da Sir 
Thomas North, con il titolo di The Moral! Philosophie 
of Doni. Ecco dunque che le favole del Paicatantra fu- 
rono tradotte in inglese più di mille anni dopo la loro 
composizione, in una versione che occupa il settimo 
gradino dall’originale su un'ipotetica scala genealogica. 
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rist. Delhi 1968, v, 2° app., pp. 232-42. Un altro resoconto gene- 
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PANINI (Iv secolo a.C.?), grammatico della lingua 
sanscrita e promulgatore di un sistema completo di 
grammatica che standardizzò e codificò il sanscrito 
classico. La sua importanza per la storia delle religioni 
in India consiste principalmente nel fatto che la gram- 
matica costituisce una delle otto scienze sacre del pen- 
siero classico vedico. 

Si ritiene che nell’India antica siano esistite otto gram- 
matiche, ma sono state tutte soppiantate dall’opera mag- 
giore di Panini, l’Astadbyayi. L’Astidhyayi, un nome de- 
rivato da asta («otto») e adbyaya («libri» 0 «capitoli»), è 
anche conosciuta come l’Astaka Paginiya o Vriti Sùtra. 
stata anche chiamata «una storia naturale della lingua 
sanscrita» (Goldsticker, 1860). L’Astàdbyayi fu compo- 
sta in stra (aforismi), uno stile già molto in voga al tempo 
di Panini. Lungo tutto il corso della storia, commentatori 
e studiosi sono stati in disaccordo sull’esatto numero di 
strofe che possono essere attribuite a Panini e non a inter- 
polazioni più tarde. Queste variano da 3.965 a 3.996; l’ul- 
timo totale è quello che ora è generalmente accettato. 
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Un esempio del metodo di Panini può essere visto 
nel modo in cui egli tratta le parti del discorso. Il siste- 
ma Aindra, che è ritenuto il più antico sistema gramma- 
ticale indiano, e fino al tempo di Panini il più impor- 
tante, menziona quattro parti del discorso: ndr (no- 
me), 4khyéata (verbo), upasarga (preposizione) e nipéta 
(particella). Pur conservando l’upasarga e il nipata, Pa- 
nini divide il ndrz4n e l’ikbyéata in sottocategorie e in- 
troduce una varietà di ulteriori classificazioni, ricono- 
scendo in tal modo le irregolarità di molte forme gram- 
maticali inerenti ai due gruppi e fornendo una struttura 
più accurata e pratica per la sua grammatica. 

Panini conserva gli otto casi dei nomi e li usa senza 
una particolare definizione, indicando con ciò che que- 
sti termini erano già stati codificati in sistemi grammati- 
cali anteriori ed erano comunemente usati. Per altri ter- 
mini, tuttavia, fornisce definizioni elaborate. In alcuni 
casi questo indica che Panini fu il primo a riconoscere 
questi concetti e fu l’inventore dei termini; in altri, ciò 
indica che ridefinì e chiarificò una serie di regole esatte 
per il loro uso. Tra questi termini ci sono alcuni dei 
concetti più basilari della grammatica sanscrita classica: 
atmanepada e parasmaipada (all’incirca, le classificazio- 
ni «riflessive» e «transitive» dei verbi), vibbakti (la de- 
clinazione dei nomi), vrddbhi (la modificazione o l’au- 
mento della lunghezza delle vocali), e s47zyoga (la com- 
binazione di consonanti). 

Oltre al riordino, alla ridefinizione e all'espansione 
dei princìpi della lingua sanscrita, la caratteristica più 
evidente dell’Ast4dbyayi è la brevità dello stile; Panini 
escogitò per il suo sistema termini artificiali che funzio- 
nano in modo molto simile a simboli algebrici. Queste 
parole in codice sono composte in parte da «parole ve- 
re» e in parte da elementi linguistici inventati da Pani- 
ni. Quando il sistema Aindra parla, per esempio, di k4- 
varga, ca-varga, fa-varga e così via (cioè, i varga o cate- 
gorie che cominciano con le lettere £4, ca, ta, ecc.), Pa- 
nini conserva la prima parte dell'elemento e aggiunge 
come suffisso la singola vocale «. Pertanto ka-varga, ca- 
varga e ta-varga sono menzionati semplicemente come 
ku, cu e tu. 

Panini fu anche l’autore di un’opera grammaticale, 
complementare alla sua Astàdbydayi, intitolata Gaza- 
patha. Gli altri suoi contributi alla grammatica sanscri- 
ta sono documentati nelle opere dei suoi studenti, che 
cominciarono una lunga serie di commentatori all'A- 
stadbydyi; il più conosciuto dei commentatori di Pani- 
ni è Patafijali. Si tramanda che Panini fosse anche un 
poeta, poiché gli sono attribuiti passi di alcune antolo- 
gie. Questa opinione, tuttavia, non è generalmente ac- 
cettata. 

Come tutte le scienze indiane, il vyakarara (la scien- 
za della grammatica) derivò dallo studio dei testi sacri- 


ficali vedici, e si ritenne che avesse origini divine. Si cre- 
de che Panini stesso, in quanto promulgatore del 
vyakarana nella sua forma perfetta, abbia ricevuto ur 
aiuto divino nella creazione del suo sistema grammati- 
cale. Una leggenda resa popolare dalla Brbatkaths- 
mafijari, una raccolta di storie trascritte da Ksemendra 
(attivo nell’x1 secolo), narra che Panini era uno studen- 
te intellettualmente limitato, così indietro negli stud 
che fu obbligato a lasciare la scuola. Senza poter fare ri- 
corso ad altro, vagò fino allo Himalaya e praticò il tapg: 
(penitenza religiosa, meditazione intensa). Ciò fu assa: 
gradito al dio Siva: e, per ricompensa, questi rivelò a 
Panini il nuovo sistema grammaticale. 

Panini dev'essere stato certamente una figura ber 
conosciuta per divenire il protagonista di tali leggende 
Anche in due altre grandi raccolte di racconti indian: 
compaiono storie che lo riguardano: il Kathasaritsigars 
di Somadeva (attivo nell'XI secolo) e il Paficatantra (uns 
raccolta di autore sconosciuto che è datata in un perio 
do compreso tra il IV e il VI secolo). Il secondo narra cc- 
me Panini morì di morte violenta, assalito da un leone 

Tutto ciò che si sa per certo sulla vita di Panini è che 
nacque nella piccola città di Salatùra, vicino alla con- 
fluenza dei fiumi Kabul e Indu. Suo padre si chiamava 
Pania o Panina (da qui il nome derivato Panini), e sus 
madre era conosciuta con il nome di Daksi, il che pre- 
babilmente indica il gotra (clan) Daksa del Gandhara 
pertanto Panini era anche conosciuto come Dikseya 
Daksiputra. Benché ora si accetti generalmente che eg- 
sia vissuto nel Iv secolo a.C., gli studiosi, nel corso & 
lunghi dibattiti, hanno collocato Panini in un period: 
compreso dal vi al I secolo a.C. (Gran parte di quest 
dibattito è delineato da Goldstiicker [1860], che ca. 
locò il grammatico in epoca prebuddhista). 

A prescindere dall'epoca in cui Panini visse realmer- 
te, possiamo accertare che, allorché la sua grammana 
divenne ben nota, se ne fece un uso costante e passò ds- 
gli insegnanti agli studenti in una progressione cont: 
nua attraverso i secoli. Il pellegrino cinese del VII sece- 
lo Xuan Zang visitò il luogo natale di Panini e in vari re- 
soconti illustrò come i princìpi del grammatico fosser: 
un argomento centrale per l'istruzione degli scolari 
tale luogo. Egli documenta inoltre un editto del re che 
imponeva lo studio della grammatica di Panini, con = 
compense offerte a coloro i quali avessero memorizza 
to tutto il testo (Watters, 1961, pp. 221-24). Lo stonc 
kashmiro Kalhana (x1 secolo) menziona nella sua Réx 
tarangini che la grammatica di Panini «è stata per lune: 
tempo studiata assiduamente in Kashmir» (4,365). 

L’Astadbyàyi è rimasta fino a oggi un testo di insupe 
rata autorevolezza nel campo della grammatica sansc=: 
ta. Considerando la grande varietà della tradizione =- 
diana e la competizione per l’autorità dei testi in quas 


ogni altra disciplina indiana, questo è un risultato di 
non poco conto. _ 

[Vedi anche VEDANGA ela biografia di PATANJA- 
LI IL GRAMMATICO)]. 
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PATANJALI, ritenuto l’autore del testo principale 
dello Yoga classico, lo Yoga Stra, anche conosciuto co- 
me Patarijala Siatra o Samkhbyapravacana. Su Patafijali 
non si sa nulla di preciso. Secondo la tradizione indiana, 
e identificato con il famoso grammatico sanscrito dallo 
stesso nome, che visse probabilmente nel Il secolo a.C. 
La leggenda lo considera come l'incarnazione del re ser- 
vente Ananta o Sesa (una manifestazione di Visnu), che 
si crede circondi la terra. Questa identificazione è inte- 
ressante per il suo simbolismo: la stirpe dei serpenti, che 
= governata da Ananta, protegge i tesori nascosti della 
zesra, vale a dire le tradizioni esoteriche, e lo Yoga è, ov- 
viamente, la tradizione segreta per eccellenza. L’identi- 
3cazione tradizionale di Patafijali con il suo omonimo 
zrammatico, per la prima volta menzionata da Bhoja nel 
suo Rajamartanda (introduzione, strofa 5), è general- 
nente respinta dagli studiosi moderni. 

Per ragioni storiche e terminologiche, la data più 
2robabile per lo Yoga Satra è il IN secolo d.C. (cfr. 
Woods, 1914), benché le tradizioni da cui il suo autore 
gtinge siano senza dubbio molto più antiche. Quest’o- 
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pera appartiene a un genere particolare della letteratu- 
ra filosofica indiana che pretende di sintetizzare una 
certa tradizione, in questo caso lo Yoga, in frasi concise 
o aforismi (s#tra). L'estrema brevità di queste composi- 
zioni ha dato origine a una vasta letteratura esegetica 
che comprende commenti, subcommenti e glosse di va- 
ria lunghezza; essa diverge dall’originale o gli è fedele 
in misura diversa. Per quanto riguarda lo Yoga Sàtra, 
sussistono più di una ventina di tali commenti. 

Lo Yoga Stra rappresenta un tentativo di fornire de- 
finizioni succinte delle tecniche e dei concetti impor- 
tanti dello Yoga, rivendicando per la tradizione yogica 
la condizione di un sistema autorevole (darfana) nell’a- 
rena del pensiero metafisico indiano. A giudicare dal- 
l’estesa letteratura dei commenti e dai riferimenti al te- 
sto negli scritti delle altre scuole, lo Yoga Stra godette 
di una considerevole influenza e fu certamente fonda- 
mentale nell’imporre lo Yoga come un ramo indipen- 
dente della soteriologia indiana. L'opinione molto dif- 
fusa che Patafijali si limitasse a fornire al Samkhya clas- 
sico una struttura pratica è chiaramente errata (cfr. 
Feuerstein, 1980). 

Il testo stesso è composto da 195 aforismi (in alcune 
recensioni 194 o 196), distribuiti in quattro capitoli co- 
me segue: 1) «Samadhipada» (Capitolo sull’enstasi), 51 
aforismi; 2) «Sadhanapada» (Capitolo sulla disciplina), 
55 aforismi; 3) «Vibhutipada» (Capitolo sui poteri pa- 
ranormali), 55 aforismi; 4) «Kaivalyapada» (Capitolo 
sulla liberazione), 34 aforismi. L'organizzazione appa- 
rentemente incoerente del materiale ha fatto sì che gli 
studiosi moderni cercassero un Urtex? (cfr. Deussen, 
1920, e Hauer, 1958, che postulano entrambi cinque 
sottotesti). Tali tentativi di ricostruire l'originale sono 
in genere fondati sul presupposto dell’implicita etero- 
geneità («corruzione») del testo, e tendono a non ri- 
spettare il materiale dividendolo sostanzialmente in 
frammenti. Un approccio metodologico alternativo è 
quello di presupporre l’omogeneità strutturale («inno- 
cenza») del testo e delimitare gradualmente questo 
principio euristico man mano che emergono delle con- 
troprove. Sulla base di questo secondo procedimento, è 
possibile dimostrare che il testo può essere salvato dal- 
la scomposizione in minuscoli frammenti operata dalla 
critica testuale convenzionale (cfr. Feuerstein, 1979). 
Secondo questa analisi, sembra che ci sia in realtà un’u- 
nica interruzione nella forma di un’interpolazione (l’in- 
tera sezione che tratta delle «membra» o costituenti 
dello Yoga, o yoga-arga). Altri aforismi singoli, o picco- 
li gruppi di aforismi, possono anche essere stati inter- 
polati, ma ciò non si può verificare in modo definitivo. 

Il commento più antico ancora esistente è lo Yo- 
gabhasya di Vyasa («il sistematizzatore»), probabilmen- 
te composto nel v secolo d.C. Esso contiene la chiave di 
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molti degli aforismi più enigmatici, benché non di tutti, 
e svolse la funzione di fondamento per tutti i successivi 
sforzi esegetici. Sulla base di uno studio inerente al te- 
sto dello Yoga S#tra, si può mostrare che questo scolio 
differisce in alcuni punti dalle interpretazioni di Pa- 
tafijali, il che si riflette nelle divergenze terminologiche. 
Il commento più importante dopo questo è lo Yogabhd- 
syavivarana di Sankara Bhagavatpada, che è stato iden- 
tificato da Paul Hacker (1968-1969) come Sankaracarya. 
Questo è il più indipendente dei subcommenti e ha an- 
che conservato parecchie letture varianti dello Yoga S#- 
tra. Sia che il Vivarana sia opera del grande 4cdrya sia 
che non lo sia, esso non mostra apparentemente alcuna 
familiarità con la Tattvavaisaradi di Vacaspati Misra 
composta intorno all’850 d.C. Mentre i commenti po- 
steriori a Vacaspati sono in maggior parte composizioni 
largamente tributarie del 2445ya, il che vale anche per il 
Rajamartanda di Bhoja (X1 secolo), che pretese di essere 
più indipendente, Vijnianabhiksu offre nel suo elabora- 
to Yogavarttika (XVI secolo) un'esposizione fresca e ori- 
ginale dello Yoga Stra. 
[Vedi anche YOGA]. 
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der, pp. 507-78, Leipzig 1920. Il tentativo (ancora in gran par- 
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ispirò J.W. Hauer (1958). 

G. Feuerstein (cur. e trad.), The Yoga-Sutra of Patarijali. A New 
Translation and Commentary, Folkestone (England) 1979. 
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G. Feuerstein, The Yoga-Sutra of Patarijali. An Exercise în the 
Methodology of Textual Analysis, New Delhi 1979. L’analisi 
testuale più completa e profonda dello Yoga S&tra oggi dispo- 
nibile, che rivede tutti gli studi precedenti. 

G. Feuerstein, The Philosophy of Classical Yoga, Manchester 
1980. Un esame approfondito dei principali concetti della fi- 
losofia di Patafijali, fondato su un’interpretazione inerente al 
testo dello Yoga Satra che cerca di combattere il monopolio 
esegetico dello Yogabbéasya. 

P. Hacker, Sankara der Yogin und Sankara der Advaitin. Einige 
Beobachtungen, in «Wiener Zeitschrift fur die Kunde Sid- 


und Ostasiens», 12-13 (1968-69), pp. 119-48. Un articolo im- 
portante che discute l’identificazione di Sankara Bhagavatpa- 
da, autore del Vivararza, con Sankaracarya, il grande maestro 
dell’Advaita Vedanta. 

J.W. Hauer, Der Yoga als Heilweg. Nach den Indischen Quellen 
dargestellt, Stuttgart 1958 (2? ed.). Uno studio storico e filoso- 
fico dello Yoga, con un’interpretazione originale dell’opera di 
Patafijali. Hauer fornì la prima analisi testuale dettagliata del- 
lo Yoga Sutra. 

G.M. Koelman, Patarijala Yoga. From Related Ego to Absolute 
Self, Poona 1970. Uno studio eccellente dello Yoga classico 
con particolare riferimento alla letteratura commentariale in 
sanscrito. 

T. Leggett, Sarkara on the Yoga-Sutra-s. The Vivarana Sub-com- 
mentary to Vyésa-bbàasya on the Yoga-Suitra-s of Patatijali, 1, S4- 
madbi-pàda, London 1981. La prima (e in generale buona 
traduzione del primo capitolo del Vivaraza, che mostra come 
Sankara fosse un pensatore molto creativo, avendo ovviamen- 
te ricevuto una formazione nel campo delle pratiche yogiche 

T.S. Rukmani (cur. e trad.), The Yogavarttika of Vijianabbiksu 
Text with Englisb Translation and Critical Note Along wire 
the Text and English Translation of the Patarijala Yogasutre: 
and Vyàasabbhasya, 1-11, Samadbipada e Sidhanapada, New Delb: 
1982-1983. La prima traduzione critica dei primi due capitoe 
dell’autorevole commento di Vijfianabhiksu. 

J.H. Woods (trad.), The Yoga-sutras of Patarijali as Illustrated © 
the Comment Entitled “The Jewel's Lustre or Maniprabba”. x 
«Journal of American Oriental Society», 34 (1914-1915), pp 
1-114. Una traduzione completa della Mawiprabba. 


GEORG FEUERSTEIN 


PATANJALI IL GRAMMATICO (attivo intorno a 
140 a.C.), grammatico della lingua sanscrita e autore 
del Mababhasya, il più importante commento all'4- 
stidhbyayi di Panini. Il 2545ya («commento») di Patafita 
li si focalizza sull’opera di Panini sia direttamente su 
indirettamente, poiché tiene conto sia dei versi di Pan 
ni sia di quelli del Varttika di Katyayana, il primo com- 
mento degno di nota all’ Ast44hyayi. Panini, Katyayans 
e Patafijali sono spesso stati riuniti insieme in una spe- 
cie di lignaggio grammaticale; Panini e Patafijali, tutte 
via, rimangono di gran lunga le principali autorità ne 
campo della lingua sanscrita. 

Gli studiosi hanno opinioni diverse per quanto r- 
guarda lo scopo per cui Patafijali ha composto i 
Mababbasya. La maggior parte di essi, tuttavia, coe- 
corda nel ritenere che il fatto stesso che Patafijali sce: 
se di dare alle sue osservazioni anziché la forma di una 
grammatica indipendente quella di un commento x- 
l’opera di Panini indica un grande rispetto per il pr: 
mo dei grammatici; il fine di Patafijali non era quela: 
di tentare di superarlo o di mettere in dubbio la su 
autorità. Nella sua opera, Patafijali menziona aperta 


mente il suo debito verso il rmabécarya (il «grande 
maestro»). 

All’epoca di Patafijali avvennero in India molti muta- 
menti sociali. Diverse popolazioni affluivano dai paesi 
confinanti; il contatto intellettuale, commerciale e poli- 
tico con regioni lontane come la Grecia era frequente, e 
la struttura delle classi subiva importanti cambiamenti. 
Il mutamento sociale si rifletté nel linguaggio: l’uso del 
sanscrito classico (cioè, il sarzskrta o la lingua «perfet- 
ta» di Panini) fu sempre più limitato a una élite sociale 
e letteraria, mentre il resto della popolazione parlava 
uno dei molti pracriti (cioè, il prakrta, o le lingue e i dia- 
letti «naturali, rozzi») che si stavano sviluppando rapi- 
damente. 

Anche il sanscrito parlato stava cominciando a inclu- 
dere l’apafabda, la «parola volgare, imperfetta». Per 
esempio, la stratificazione sociale aveva relegato le don- 
ne a una condizione sociale di gran lunga inferiore a 
quella di cui avevano goduto durante il periodo vedico 
e il primo periodo upanisadico; ciò si rifletteva nel mo- 
do di parlare con una crescente irregolarità delle forme 
e delle desinenze femminili che eliminavano del tutto 
l’onorifico femminile. Patafijali osservò che la gramma- 
tica di Panini era a quel tempo ancora osservata quasi 
artificialmente; quando notò che anche alcuni dei par- 
dit più rispettati, benché fossero meticolosi nelle recita- 
zioni religiose, facevano ricorso occasionalmente a un 
termine 4pafabda nel loro linguaggio ordinario, capì 
che certe modificazioni erano ammissibili. Patafijali di- 
venne così il primo grammatico indiano a rilevare la 
differenza fra laukikabhasya («linguaggio empirico») e 
Sfastriyabbasya («linguaggio sacro»). 

L’intenzione di Patafijali non era quella di riflettere 
nella grammatica ogni forma di linguaggio imperfetto, 
ma piuttosto di incorporarvi alcuni dei cambiamenti 
che stavano avvenendo nel sanscrito parlato, di modo 
che il linguaggio potesse essere così conservato in una 
forma praticabile. Egli scelse di riconvalidare i detti di 
Panini e ampliarli ove necessario. Se, per esempio, Pa- 
nini ammetteva che tre categorie di nomi si adeguasse- 
ro a una certa regola, Patafijali poteva rivedere la rego- 
la per aggiungere un'ulteriore categoria. Al tempo di 
Panini la r e la / vediche erano ancora comunemente 
usate come vocali. In alcuni secoli le due lettere acqui- 
sirono, con pochissime eccezioni, lo stato di consonan- 
ti; questo fu un altro tipo di cambiamento che Patafijali 
favorì. 

Patafijali credeva che il grammatico dovesse rimane- 
re in contatto con il linguaggio del proprio tempo e for- 
nire mutamenti ragionevoli, aderendo il più possibile 
alle regole classiche. In questo modo, il volgo avrebbe 
continuato a rivolgersi ai grammatici per essere guidato 
in ogni questione riguardante il linguaggio. 
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Panini, al momento di scrivere la sua grammatica, 
era più interessato alle forme delle parole (p4d42) che al- 
la sintassi e al significato della frase. Al tempo di Pa- 
tafijali, la Mimamsa e altre scuole filosofiche avevano 
enfatizzato altri elementi: la parola (v4kya) e il pensiero 
espresso compiutamente in una frase rappresentavano 
la vera base del linguaggio. Il contatto di Patafijali con 
questi altri punti di vista influenzò l’integrazione che 
egli apportò alla grammatica di Panini, e così egli intro- 
dusse il concetto di vakyasphota, cioè il concetto che 
l'elemento eterno dei suoni e delle parole, e il vero vei- 
colo di un’idea, brilla nella mente quando un suono è 
pronunciato. Ciò indica un rityatvà («infinitezza») ine- 
rente nello fabd4 («parola grammaticalmente corret- 
ta»); di esso partecipa a vari livelli anche l’apafabda 
(«parola scorretta»). 

Inserendo la nozione di wityatva nel vyakarana (la 
«grammatica»), Patafijali contribuì a innalzare lo status 
della scienza grammaticale. L’Astàdbyayi di Panini, ve- 
nerata per l’ineguagliabile contributo alla conservazio- 
ne della parola vedica sacra e del sanscrito classico, non 
apparteneva ad alcuna particolare categoria della lette- 
ratura sanscrita anteriore al periodo di Patafijali. Era, a 
seconda dei modi, dharmaSdstra, smrti, îgama, 0, occa- 
sionalmente, vedariga («membra dei Veda»). Le osser- 
vazioni e le sintesi di Patafijali, unite al ripetere fre- 
quentemente che il vy4karana è un dovere religioso, 
servirono a innalzare in modo permanente l’Astàdbyayi 
di Panini alla condizione sacra di vedariga. 


[Vedi anche VEDANGA e la biografia di PANINI]. 
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CONSTANTINA BAILLY 


PELLEGRINAGGIO INDUISTA. I germi del pel- 
legrinaggio induista si trovano forse nelle pratiche lu- 
strali e cerimoniali della civiltà delle popolazioni prea- 
rie della Valle dell’Indo. Tuttavia, nella letteratura ve- 
dica compaiono espliciti riferimenti a #rthaydtrà (viaggi 
verso sacri guadi). Il grande poema epico Mabdbharata 
presuppone una pratica già ben stabilita di pellegrinag- 
gio induista, che si conforma strettamente al significato 
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letterale di #54 («sacro guado») e yatrà («viaggio»). 
Un itinerario di pellegrinaggio ricostruito nel Mabd- 
bbarata traccia lo schema di un grande pellegrinaggio 
dell’India in una direzione generalmente oraria, che 
comincia a Puskara in Rajasthan e, dopo aver attraver- 
sato diverse parti dell’India, si conclude a Prayaga (la 
moderna Allahabad) presso la triplice confluenza della 
Ganga, della Yamuna e dell’«invisibile» mitica Sara- 
svati. 

Con il passare del tempo il significato di trtbayatrà si 
generalizzò e venne a definire le visite a diversi luoghi 
sacri. Il Mahabbéarata suggerisce che il tirthayatrà è una 
ricerca piuttosto solitaria di merito religioso, particolar- 
mente adatta per coloro che non possono permettersi 
sacrifici religiosi costosi. [Vedi MERITO, vol. 3]. Come 
risultato dell'evoluzione e della convergenza di diverse 
tradizioni teistiche e settarie all’interno dell’Induismo e 
del lungo schema sincretistico del suo sviluppo, il siste- 
ma di pellegrinaggio induista divenne molto comples- 
so. Nella letteratura puranica il pellegrinaggio a luoghi 
sacri è spesso promosso come uno dei mezzi per accu- 
mulare merito religioso, ma non è considerato obbliga- 
torio. Il pellegrinaggio continua a essere un’attività reli- 
giosa molto popolare tra gli induisti e con lo sviluppo 
dei mezzi di trasporto in India si è effettivamente molto 
intensificato. In realtà, vi sono segnali molto chiari che 
il volume di tale tipo di «viaggio religioso» continuerà 
ad aumentare. Nonostante sia molto difficile determi- 
nare il numero annuale dei pellegrini in India, una sti- 
ma al ribasso potrebbe essere di 20 milioni in riferi- 
mento ai circa 150 famosi luoghi sacri. 

I luoghi di pellegrinaggio induista sono stati classifi- 
cati in molti modi. La tradizione puranica riconosce 
quattro categorie di f7t52, a seconda dell’origine della 
loro santità: daiva («divino»), 4sura («demoniaco»), 
arsa («saggio») e mz4nusa («umano»). Alcuni specialisti 
fanno una distinzione tra i luoghi puramente settari e 
quelli non settari, dividendo questi ultimi in livelli re- 
gionali e panindiani. Esiste una differenza fondamenta- 
le tra jalatirtha (luoghi associati all'acqua) e marndira- 
tirtha (siti templari). Presso i primi, le attività prevalen- 
ti dei pellegrini sono l’autopurificazione attraverso il 
bagno rituale e la celebrazione di riti per gli antenati. 
Presso i secondi, i devoti generalmente cercano di sta- 
bilire una relazione e una prossimità spaziale reciproca 
con la divinità che costituisce il loro centro di attenzio- 
ne. Pertanto, presso i mandiratirtha tendono a predo- 
minare suppliche, voti, darfan (sacra visione) e varie 
aspettative relazionali dei pellegrini. I jalatirtha e i man- 
diratirtha sembrano rispettivamente riflettere la com- 
plementarità delle dimensioni trascendente ed esisten- 
ziale della vita induista. 

La letteratura religiosa induista riconosce anche &se- 


tra («aree») sacre che possono includere foreste, bo- 
schetti, o anche un’intera regione montuosa come lo 
Himalaya, ma anche uno o più luoghi sacri. Gli ksetra 
sono aree cognitivamente demarcate (come il Kurukse- 
tra) dove si sono verificate, continuano ad avvenire o si 
attualizzano le molteplici attività delle divinità, come 
battaglie, cacce e attività ludiche. [Vedi KURUKSE- 
TRA]. Il pellegrinaggio attraverso gli ksetra corrispon- 
de alla partecipazione alla stessa esperienza sacra. Infi- 
ne, la tradizione induista riconosce che un sant'uomo è 
anche un tirtha e non solo un simbolo di esso. Pertanto, 
il pellegrinaggio induista non deve essere considerato 
come un viaggio religioso esclusivamente diretto verso 
punti sacri fissati sulla terra. 

Non esiste una base completamente obiettiva per 
identificare i principali luoghi di pellegrinaggio indui- 
sta, a causa dei molti sistemi di fede presenti all’interno 
dell’Induismo e delle numerose differenze regionali e 
culturali presenti in India. Ciononostante, i chardbamu 
(quattro dimore principali), Badrinath in Himalaya. 
Puri sulla costa orientale, Rame$varam nell’estremo Sud 
e Dvarka sulla costa occidentale in Gujarat, sono molto 
popolari tra i pellegrini che intraprendono il grande 
circuito di pellegrinaggio dell'India. Alcuni pellegrini 
considerano particolarmente meritorio portare gar gdj4- 
la (acqua del Gange) dalla sua sorgente himalayana e 
versarla sullo sivaliriga di Rame$svaram, oltre tremila 
chilometri più a sud. Prayaga, Hardvar, Nasik e Ujjain 
formano una serie di quattro luoghi sacri dove ogni do- 
dici anni si svolgono le enormi fiere per il bagno lustra- 
le. Queste fiere sono chiamate Kumbha Mela a Pravya- 
ga, Hardvar e Nasik (Simhastha a Ujjain). Milioni di 
pellegrini convergono verso questi luoghi dall'intera 
India. Altri siti principali «trans-settari» di importanza 
paninduista includono Gaya, Varanasi, Kancipuram. 
Ayodhya, Mathura-Vyndavana, Puskara e, in epoche 
recenti, la sempre più popolare cittadina di Tirupati. 

Molti dei principali #7rtf4 paninduisti sono associan 
a fiumi. [Vedi anche FIUME, vol. 4; GANGE e SARA- 
SVATI]. Inoltre, il numero dei principali tirtha che ha 
come divinità tutelare Siva è più alto di quelli che one- 
rano Visnu e le sue personificazioni. Esiste solo un luo- 
go importante (Puskara) dove Brahma è la divinita 
principale. Pochi santuari paninduisti (quasi nessuno 
hanno come divinità principale una dea. Tuttavia, ai li- 
velli da regionale a locale Devi (la Dea), nota con i suce 
vari epiteti, assume grande importanza come la divinità 
principale e molti dei suoi santuari sono i centri di ae- 
trazione di grandi schiere di pellegrini, come quello & 
Kali («la nera») a Calcutta, Jvalamukhi («colei che ha la 
bocca fiammeggiante») in Himachal Pradesh, Kanva 
Kumari («la vergine») e Minaksi («colei che ha gli occke 
a forma di pesce») in Tamil Nadu, e Kamaksi («cole 


che ha gli occhi lascivi») a Kamakhya in Assam. Gli 
s$akta, i fedeli settari devoti della Sakzi, riconoscono 
molti pizba (siti) specifici dove la Dea è la divinità prin- 
cipale. [Vedi DEA, CULTO DELLA]. 

Il sistema di circolazione dei pellegrini induisti può 
essere considerato a diversi livelli spaziali. Al livello più 
alto, rappresentato dai pellegrini più abbienti e ritual- 
mente di casta superiore, il pellegrinaggio ai famosi luo- 
ghi sacri lodati nella letteratura sanscrita tradizionale 
equivale a riaffermare la validità di un sistema di cre- 
denze e di uno spazio religioso paninduisti e trascende, 
pertanto, la diversità culturale linguistica e regionale 
dell’India. Le motivazioni del pellegrinaggio ai suoi li- 
velli più alti tendono a essere caratterizzate da una ri- 
cerca di spiritualità e di purificazione o dalla partecipa- 
zione agli eventi cosmici «riattualizzati», di profonda 
importanza religiosa. I livelli di circolazione religiosa 
regionale e inferiore riflettono la grande varietà del si- 
stema sociale e dei modelli di fede induisti. Molti san- 
tuari regionali della Devi sono attivamente associati a 
sacrifici cruenti (per esempio il tempio di Kali a Calcut- 
ta e il tempio di Jvalamukhi in Himachal Pradesh). Le 
divinità in questi santuari sono personificate e sono 
propiziate dai devoti affinché intercedano nei problemi 
e nelle crisi di questo mondo. A questi livelli, i devoti 
appartengono a diversi gruppi economici e a molte ca- 
ste, comprese molte caste schedate. 

Il sovrasistema di pellegrinaggio induista è un mec- 
canismo di circolazione continua che include induisti 
di diverse regioni geografiche, strati socio-economici, 
sette e caste. Le motivazioni e il grado della loro parte- 
cipazione possono essere molto differenti da un livello 
di circolazione all’altro. Ciononostante, generando uno 
spazio religioso essenzialmente continuo, questa circo- 
lazione aiuta i pellegrini induisti a trascendere l’altri- 
menti enorme diversità linguistica e regionale-culturale 
dell'India. 

[Vedi anche KUMBHA MELA; BENARES; VRNDA- 
VANA e CULTO E PRATICHE DI CULTO INDUI- 
STE]. 


BIBLIOGRAFIA 


L'elenco moderno più completo (comprendente più di 1.800 
luoghi) e la descrizione generale di luoghi di pellegrinaggio indui- 
sti si può trovare in un'edizione speciale di «Kalyana», 31, 1 
(1957), intitolata Tirthanka. L'elenco più dettagliato dei pitha 
sakta a oggi è D.C. Sircar, The Sakta Pithas, in «Journal of the 
Royal Asiatic Society of Bengal Letters», 14 (1948), pp. 1-108. Il 
poema epico Mababharata è la più ricca singola fonte di nomi di 
luoghi sacri precedente all’era volgare; cfr. il libro Ill, The Book of 
the Forest, in J.A.B. van Buitenen (trad. e cur.), The Mababharata, 
n, Chicago 1975. 


PILLAI LOKACARYA 279 


Per un’autorevole e seria fonte sul pellegrinaggio induista e 
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SURINDER M. BHARDWAJ 


PILLAI LOKACARYA (1264-1369), primo formu- 
latore della teologia Tefikalai per l’Induismo dello Sri 
Vaisnava dell'India meridionale. Nacque nella sesta 
generazione di discepoli di Ramanuja in una famiglia 
di studiosi di sanscrito e di fa7z5/, e trascorse la sua 
lunga vita nel complesso di templi di Sri Rangam. Suo 
padre era conosciuto semplicemente con l’appellativo 
Vatakku Tiruviti Pillai, «il Pillai della strada setten- 
trionale», e sua madre era Sri Raiga Nacciyaàr. La 
coppia non ebbe figli fino a che, dice la leggenda, il 
guru di Pillai, Nampillai, gli ordinò di abbandonare la 
sua castità ascetica. Quando nacque un figlio, la cop- 
pia lo chiamò Lokacarya («insegnante del mondo»), 
uno dei titoli di Nampillai stesso. Pillai Lokacarya 
non si sposò mai, ma dedicò la sua vita al servizio del- 
la manifestazione iconica di Narayana e all’insegna- 
mento. La tradizione racconta che nel 1309, quando i 
musulmani del nord saccheggiarono il tempio, egli 
murò le icone che non potevano essere spostate e 
scappò con le altre verso un lontano villaggio, conti- 
nuando a venerarle fino a che furono nuovamente al 
sicuro nel tempio. 

L'insegnamento segnò la sua formazione fin da pic- 
colo. Suo padre registrò i commenti di Nampillai al Ti- 
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ruvaymoli di Nammalvar nel Bhagavat Visayara, e il fra- 
tello minore, l’asceta Alakiya Manavala Peruma] Na- 
yanar, uno dei suoi discepoli, compose un importante 
commentario alle poesie di Nammalvar, l’Acdrya Hrda- 
yam (Il cuore del maestro). Pillai Lokacarya scrisse al- 
cuni manuali teologici come l’Astadafa Rabasyarm (Di- 
ciotto segreti), un compendio di trattati succinti che 
spiegano in maniera sistematica gli insegnamenti esote- 
rici dei seguaci dello Sri Vaisnava ricevuti dai loro mae- 
stri. L’opera è scritta in maripravalam, il dialetto dei 
brahmani dello Sri Vaisnava, ed è indirizzata «alle don- 
ne e agli uomini ignoranti» affinché si liberino dai lega- 
mi dolorosi del mondo e servano con gioia Narayana. 
Dopo che la setta si scisse in due scuole, Tenkalai e Va- 
takalai, l’Astadasa Rahasyam venne usata dal teologo 
della prima, Manavala Mamunikal (1370-1443), che ne 
fece diversi commentari. 

Dei diciotto trattati, ve ne furono tre che ebbero no- 


tevole importanza per lo Sri Vaisnava: Mumuksuppati 


(I mezzi per coloro che desiderano la libertà), Tattva- 
trayam (Le tre realtà) e Srié Vacana Bhisanam (L’orna- 
mento fortunato dell’istruzione). Pillai Lokacarya inse- 
gnò il Visistadvaita Vedanta, ma accentuò un punto in 
particolare: la grazia divina e l'incapacità di autoeman- 
cipazione delle anime incarnate. Secondo quanto affer- 
mano alcune scritture, Srî, o Laksmi, la consorte di Na- 
rayana, è l'agente mediatore tra il Signore sovrano e le 
infinite anime impigliate nei legami creati dal sé. La dea 
è compassionevole con tutti gli esseri senzienti e perfet- 
tamente sottomessa al suo Signore. Proprio perché 
completamente dipendente, può influenzarlo, interce- 
dendo per quelle anime che tocca con la sua grazia. Ab- 
bandonarsi alla dea è ciò che bisogna fare per ottenere 
l'emancipazione. 

Pillai Lokacarya insegna che il devoto, uomo o don- 
na di qualsiasi casta, che non riesce ad adempiere alle 
prescrizioni dei testi per i riti, la conoscenza o la devo- 
zione, può comunque raggiungere il Signore sia tramite 
la grazia, che rende il devoto capace di rinunciare a 
questo mondo nella ricerca impaziente di dio, sia grazie 
alla completa fiducia posta in Narayana e Laksmi, a cui 
affida la sua salvezza. Inoltre, il devoto che non riesce 
ad abbandonarsi a Dio può abbandonarsi al proprio 
guru. Il guru giusto, vedendo la disperazione di chi si 
rifugia in lui, in virtù della propria saggezza e dell’atti- 
vità di Laksmi in lui, può caricarsi del fardello del rifu- 
giato. Ogni rituale e ogni atto devozionale compiuto 
dopo l'abbandono a Dio, o al guru, trae origine dal de- 
siderio del rifugiato di piacere a Dio ed è una prova del- 
la sua vicinanza, non è conseguenza del desiderio di ot- 
tenere un merito. Un contemporaneo di Pillai Loka- 
carya, Vedanta Desika (1268-1369) della scuola rivale 
Vatakalai, prese spunto e insegnò che per l’emancipa- 


zione sono importanti, oltre all'attività di Srî, anche il 


rituale e gli sforzi devozionali. 
[Vedi anche SRÎ VAISNAVA]. 
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POESIA RELIGIOSA DELL'INDIA. La poesia de- 
vozionale maggiormente popolare e influente in India è 
quella associata alla bhakti, un movimento popolare e 
devozionale, un’ondata di fervore religioso che investi 
l’intera India dal sud al nord, iniziato intorno al VI se- 
colo nella zona del tarzi/ e fiorito nella regione della 
hindi tra il Xv e il xvI secolo. [Vedi BHAKTI]. Fu un 
movimento popolare che contestava il formalismo e il 
dominio dei sacerdoti, insisteva sul diretto contatto con 
Dio aperto a tutti, attaccava le pratiche esteriori e l’ipo- 
crisia, e sottolineava l’importanza dell’esperienza indi- 
viduale interiore, che generalmente comporta il gene- 
rarsi di un amore fervente e personale con la divinità 
La bbakti è spesso associata allo sviluppo della lettera- 
tura in lingua volgare e ad un gruppo di poeti-sar? le 
cui opere sono diventate i classici dello loro rispettive 
lingue. Gran parte di questa letteratura era trasmessa 
oralmente e una buona metà veniva cantata. Le versio- 
ni scritte vennero, tendenzialmente, trascritte e raccolte 
dopo la morte degli autori, ma alcuni poeti misero in 
forma scritta le loro opere. Questo articolo si concentra 
soprattutto sulle forme in versi brevi (liriche e distici) e 
sulla poesia in lingua volgare induista, benché compaia- 
no brevi accenni al materiale sanscrito, buddhista e jai- 
nista. 

Poesia induista in sanscrito. I più antichi testi della 
cultura indiana, gli inni del Rgveda (1200-900 a.C... 
possono essere considerati i remoti antenati della lun- 
ga tradizione di poesia devozionale in India. Queste 
poesie comprendono lodi ai vari dei arii, molti dei qua- 


li trovarono posto anche nel pantheon induista poste- 
riore. 

Il gruppo di versi sanscriti più rilevante per questa 
analisi è l'ampio insieme degli stotra induisti (inni di lo- 
de, adorazione e supplica), con esempi che attraversano 
due millenni, da prima dell’era volgare ai giorni nostri. 
Queste poesie si trovano inserite nelle grandi epiche, nei 
purdna, nei mahatmya, nei tantra, in altri testi sacri e, oc- 
casionalmente, anche in testi secolari, o come opere in- 
dipendenti di autori devoti e maestri. Il periodo in cui 
venne prodotto il maggior numero di stotra è quello del 
movimento bbakti. Gli inni, composti in tutte le parti 
dell’India, sono rivolti principalmente alle varie manife- 
stazioni di Siva, di Visnu e della Devi (la Dea), ma sono 
dedicati anche ad altre divinità come Ganesa e Surya. I 
soggetti trattati comprendono le città sacre, i fiumi, i 
templi e le piante, ma anche i guru e gli antenati, fino al 
principio dell’Assoluto impersonale. Molti stotra sono 
di autori anonimi o di dubbia attribuzione. Tra i nume- 
rosi autori conosciuti, ricordiamo alcuni esempi famosi: 
i filosofi Sahkara e Ramanuja, il devoto kashmiro $ivaita 
Utpaladeva, il bengalese seguace di Caitanya Ruùpa Go- 
svamin e il poeta dell’India meridionale Nilakantha 
Diksita. [Vedi SANKARA e RAMANUJA]. 

Gli stotra sanscriti sono ampiamente utilizzati per 
l'adorazione al tempio e in casa. Solitamente descrivo- 
no dettagliatamente la forma della divinità e il suo equi- 
paggiamento, lodano i suoi attributi, fanno riferimenti 
agli episodi mitologici, ne elencano i nomi e gli epiteti, 
la pregano di concedere grazia e assistenza, e testimo- 
niano il dolore del devoto, la sua impotenza, il suo 
amore e la sua fede. 

A.K. Ramanujan (1981, p. 109) così commenta la re- 
lazione che intercorre tra la letteratura sanscrita e quel- 
la vernacolare bhakt:: «La presenza dominante del san- 
scrito fu quella contro cui si definì la bbakti in tamil, 
anche se non sempre provocatoriamente». I poeti 2hak- 
ti spesso sfidavano le norme sanscrite, ma tra le due tra- 
dizioni c'è continuità. Per esempio, nel Rarzcaritmanas 
di Turlsidas ci sono molte poesie di lode scritte in una 
hindi molto sanscritizzata, separate per dizione e for- 
ma, sicuramente composte con l’intenzione di echeg- 
giare lo stile degli stotra sanscriti. Lo stotra Saudarya- 
labari, attribuito a Sankara, descrive l’esperienza dell’u- 
nione in un’unica entità con il divino in termini che ri- 
compariranno quasi identici nella tradizione di Kabir. 
Un importante lavoro che collega la letteratura sanscri- 
ta dell’India settentrionale con quella dbakt: in volgare 
è il Gitagovinda di Jayadeva, composto in Bengala at- 
torno al 1200. [Vedi TULSIDAS e JAYADEVA]. 

Poesia vernacolare dell’India meridionale. In parte 
come reazione al diffondersi del Buddhismo e del Jaini- 
smo nel Sud, tra il VI e il IX secolo, i poeti-santi della re- 
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gione tamil si preoccuparono di predicare la fede in Vi- 
snu e Siva. I poeti seguaci delle due divinità furono da 
un lato rivali, ma collaborarono, a livello più profondo, 
al risveglio della fede, condividendo temi e stili comuni. 
Essi si spostarono per il paese raggiungendo gente di 
tutte le estrazioni sociali, contadini, aristocratici, intoc- 
cabili, sacerdoti, donne e uomini. La tradizione tra- 
manda i nomi di sessantatre poeti $ivaiti, noti come 
nayanar e dodici visnuiti detti 4/v4r. Nammalvar è spes- 
so riconosciuto come il poeta 4/var maggiore, e Ma- 
nikkavacakar come il più grande rayandr. Intorno al x 
secolo, Natamuni compilò il Divyaprabbandam, che 
contiene quattrocento componimenti 4/vér destinati 
all'adorazione dello Sri Vaisnava. Si dice che Nampi 
Antaàr Nampi, su richiesta di un re del x secolo, abbia 
compilato quasi interamente il Tirumzurai, che include 
gli undici volumi della poesia r4yazdr (il dodicesimo 
volume, un’agiografia, venne aggiunto in seguito). I se- 
guaci $ivaiti spesso chiamano il Tirumurai il «Veda del 
Tamil», come i devoti visnuiti chiamano il Tiruvaymoli 
di Nammalvar. [Vedi SIVAISMO, articolo sui Nayagàr; 
ALVAR; MANIKKAVACAKARI]. 

I siddha (tamil, cittar) appartengono a un antico mo- 
vimento panindiano che si caratterizza per l’uso delle 
pratiche dello yoga e dei simboli tantrici. Nell'area ta- 
mil fiorirono importanti poeti sid4ba nel periodo tra il 
VII e il xvm secolo. Tra questi ricordiamo Civavakkiyar, 
Pattirakiyar e Pampattic Cittar. La poesia siddha è col- 
legata alla corrente principale della poesia bhakti, ma 
nel contempo se ne distingue. Entrambe tendono a de- 
nigrare le caste, i riti meccanici e la sterile intellettua- 
lità, ma mentre i seguaci della 5hakf continuano ad 
adorare le immagini di Visnu e di Siva, i siddba predili- 
gono una divinità interiore e impersonale, attaccando 
inequivocabilmente la venerazione delle immagini. I 
siddha differiscono anche stilisticamente dalla poesia 
più raffinata dei poeti devozionali. I loro versi, che 
spesso utilizzano le forme e i metri delle canzoni popo- 
lari, sono colloquiali, forti e semplici, talvolta quasi ru- 
di. [Vedi MAHASIDDHA]. 

«Come una miccia accesa, la passione della bbakti 
sembra diffondersi da regione a regione, da secolo a se- 
colo, accelerando l’impeto religioso», afferma Rama- 
nujan (1973, p. 40). Tra il x e il XII secolo la fiamma 
bruciò intensamente in Karnataka con i versi in kanna- 
da dei poeti-santi vira$aiva; i quattro maggiori furono 
Basavanna, Devara Dasimayya, Mahadeviyakka e Alla- 
ma Prabhu. Essi composero brevi detti in versi sciolti 
(vacana) in cui esprimevano l’intensa esperienza perso- 
nale e talvolta una forte critica nei confronti di ciò che 
consideravano superstizione e ipocrisia. [Vedi SIVAI- 
SMO, articolo sui Virasaival. Un vacana di Allama Prabhu, 
per esempio, è un puro sfogo lirico: 
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Cercando la tua luce, 
Uscii fuori: 
fu come un’improvvisa alba 


di milioni di soli, 


un ganglio di luci 
per il mio stupore. 


O Signore delle Grotte, 
se tu sei la luce, 
non ci possono essere metafore. 
(trad. Ramanujan 1973, p. 168) 


mentre la conclusione di un vacana di Basavanna ha 
una nota di aspra critica: 


Dei, dei, ce ne sono così tanti 
non è rimasto più spazio 
per un piede. 


Vi è solo 
un dio. Egli è il nostro Signore 
dei fiumi che si incontrano. 
(trad. Ramanujan 1973, p. 84). 


La poesia visnuita emerge, nel XVI secolo, con Pu- 
randaradasa Vitthala, che si ricorda per essere stato il 
fondatore dello stile meridionale della musica classica 
(karnatak). Il più grande compositore di musica car- 
natica, Tyagaraja (1767-1847) riconobbe il suo debito 
nei confronti di Purandaradasa. Egli era un devoto di 
Rama e compose svariate canzoni devozionali in telu- 
gu, spesso lodando la musica come sentiero verso 
Dio. Un altro famoso poeta-santo telugu del XVII se- 
colo fu Ramdas di Bhadracalam, anch'egli adoratore 
di Rama. 

Poesia vernacolare dell’India settentrionale. Quat- 
tro nomi spiccano tra la folta schiera dei cantanti del 
Maharashtra tra il Xm e il XVII secolo: Jfiane$var, detto 
anche Jfiandev (tardo XII secolo); Namdev (circa 1270- 
1350); Eknath (1548-1600) e Tukaram (1598-1650). 
Jfiane$var è famoso soprattutto per la sua traduzione in 
marathi della Bbagavadgita, la Jianesvarari. Namdev 
compose appassionate canzoni devozionali e rese più 
solido il culto dei varkari («pellegrini») presso il centro 
di pellegrinaggio di Pandharpur. Eknath tradusse e in- 
terpretò alcune importanti opere sanscrite. Egli espres- 
se anche i propri sentimenti in poesie liriche e in un 
considerevole numero di monologhi drammatici, met- 
tendo in bocca ai personaggi generalmente disprezzati 
dalla società (intoccabili, prostitute, funamboli, demo- 
ni, ciechi e sordi) i più profondi insegnamenti della 
bbakti. Tukaram, forse il più amato dei quattro poeti, 
fu uno fudra (un appartenente alla più bassa delle quat- 
tro categorie di casta) che la sfortuna costrinse a rifiuta- 


re i beni del mondo e a votarsi a Dio. Le sue liriche van- 
no dall’aspro disprezzo per gli opportunisti specialisti 
della religione («il pardit corrotto studia sodo la dialet- 
tica... un folle tra i folli / che porta una barba da sag- 
gio») all’umiltà più tenera («Possa io essere, Signore, 
un piccolo sasso, una grossa roccia o polvere / sulla via 
per Pandharpur / per essere calpestato dai piedi dei 
santi»). 

Nasimha Mehta (xv o XVI secolo), il maggiore poeta 
bbakti del Gujarat, scrisse delle canzoni che vennero 
incorporate nei rituali della setta di Vallabhacarya. La 
kashmira Lal Dev (x1v secolo) fu una devota di Siva e le 
sue espressioni poetiche sono famose in tutto il Kash- 
mir e oltre. La prima e più importante poesia devozio- 
nale del Panjab è quella che costituisce l’Adi Granté 
(1604) dei Sikh, scritta in una bindi arcaica. La lettera- 
tura puramente in pa7/4bi iniziò nel XVI secolo ed è 
quasi interamente musulmana. [Vedi ADI GRANTH). 

I rappresentanti principali della poesia bhakti in hir- 
di sono Tulsidas, Sùrdas, Kabir e Mira Bai, seguiti da 
Raidas, Nanak e Dadu. Tulsidas (1543-1623) scriveva 
nel dialetto avadbi e compose il Rarmcaritmanas, una 
versione in chiave altamente devozionale dell’epica dei 
Ramayana. L’opera è generalmente chiamata il Tule: 
Raimdayan ed è probabilmente la composizione lettera 
ria singola più influente dell'India settentrionale 
Tulsidas è l’autore anche di diverse poesie. [Vedi KA- 
BÎR, MIRA BAI, SURDAS, NANAKI]. 

Surdas (xvi secolo) è il membro più illustre degà 
astacip, gli otto poeti devoti di Krsna connessi con Val 
labhacarya e la setta da lui fondata a Vrindavan. È fa- 
moso soprattutto per le sue evocazioni dell'infanzia 
idillica di Krsna, ma i ricercatori contemporanei hanne 
recentemente fatto notare che le sue strazianti suppb- 
che personali a Dio e le sue poesie sulla dolorosa sepa- 
razione sono forse più vicine al nucleo autentico de 
suo lavoro di quanto lo siano le canzoni popolari sulli 
gioventù del dio. Secondo la leggenda, Sùr era cieco. è 
oggi il titolo s7rd4s viene attribuito a tutti i cantanti cie- 
chi di canzoni religiose. Le migliaia di liriche a lui attr- 
buite sono raccolte nel S#àrsagar (Oceano di Sur). Egi 
scrisse in 2raj bhasà, il più importante dialetto letterane 
della hindi medievale. 

Mira Bai era una principessa rajput che divenne un '2- 
sceta itinerante. Si presume che abbia trascorso l’ultima 
parte della sua vita a Dwarka, in Gujarat, e molte delle 
poesie a lei attribuite sono in gujardti; tuttavia ella € 
maggiormente legata alla sua terra nativa, il Rajasthan. e 
alla forma regionale di hindi di quella zona. 

Il poeta più eminente della scuola sant o nirgurs 
(«senza attributi») dell’India settentrionale è Kabr 
(circa 1398-1448). Nacque in una famiglia musulmani 
a Benares, ma fu più influenzato dalle tradizioni indw:- 


ste che da quelle musulmane. Si crede che sia stato un 
discepolo di Ramananda. È famoso soprattutto per la 
sua iconoclasta e per lo stile rude e colloquiale. Kabir 
afferma che il nome di Rama è un suono che rivela la 
realtà ultima, ma rifiuta la mitologia del popolare 4vatà- 
ra Rama, perché Dio non ha forma. 

Gurù Nanak (1469-1539), fondatore del Sikhismo, 
compose poesie che venerano un dio senza forma e cri- 
ticano le pratiche superstiziose. Lo stesso vale per 
Daduù (1544-1603), a cui fu dedicata una setta nata in 
Rajasthan. Raidas fu un conciatore di pelle, quindi un 
intoccabile, e un poeta-s4rf del XV secolo. Egli è rispet- 
tato dai membri di tutte le classi, ma è particolarmente 
amato da quelli della sua stessa casta, i carzar. 

Bisogna menzionare anche la poesia degli yog:r del- 
l’India settentrionale, conosciuti come néth panthi, che 
appartengono alla stessa vasta tradizione dei sid4ha del 
Tamil. La raccolta più significativa è attribuita a Go- 
rakhnath (XI secolo?), fondatore semileggendario del 
Nath Panth, i cui insegnamenti pervasero il pensiero re- 
ligioso dell'India settentrionale durante il Medioevo. 
[Vedi GORAKHNATH]. 

La storia della poesia bbakti in Bengala inizia con 
Jayadeva, un poeta sanscrito, il cui capolavoro del tar- 
do xIl secolo, il Gitagovinda, diede il via al fiorire dei 
versi dedicati a Krsna nei successivi quattrocento anni. 
In una serie di poesie sottili e sensuali, il Gitagovinda 
dispiega la storia d'amore tra Krsna e Radha, che di- 
venne poi il tema principale della poesia devozionale 
nel Bengala medievale. In questa poesia confluiscono le 
correnti di diverse tradizioni: i versi erotici sanscriti a 
carattere secolare, il Tantrismo e la religione visnuita 
ortodossa. 

Il nome Candidas venne usato da almeno due impor- 
tanti poeti bengalesi, le cui date possono solo essere 
congetturate (l'ipotesi spazia dal XIV al XVI secolo). Il 
sant Caitanya (1486-1533), enormemente influente, pur 
scrivendo poco di suo pugno incoraggiò lo sviluppo del- 
la letteratura cantata dargd/ istituendo la pratica diffusa 
del kîrtan, un incontro per cantanti ferventi. [Vedi CAI- 
TANYA]. Ramprasad Sen (1718-1785) fu un influente 
poeta della.tradizione Sakta (adoratori della dea). I bal, 
caso unico del Bengala, sono dei vagabondi iconoclasti 
che oscillano tra il misticismo induista e quello sufi e ve- 
nerano esclusivamente per mezzo dei canti. 

Vidyapati (circa 1352-1448) fu uno dei primi poeti a 
comporre liriche religiose in mza:thili (un linguaggio di 
confine tra hindi e bangali). La figura di spicco della let- 
reratura devozionale dell'Assam è Sanikaradeva (circa 
1489-1568), che introdusse una forma di teatro-danza 
devozionale ancora in auge oggi. Un'istituzione bbakti 
unica dell’Assam è il safra, un centro religioso con un di- 
rettore, membri laici, e strutture per rappresentazioni 
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musicali e teatrali. Un altro poeta eminente dello stesso 
periodo è Madhavadeva (1489?-1596). Il poeta più fa- 
moso della 2bakt' medievale in Orissa fu un discepolo 
di Caitanya, chiamato Jagannathadasa (xv secolo). 

Poesia buddhista. Significativi esempi di poesia 
buddhista si trovano nelle raccolte Therigathé e The- 
ragîtha (Canti delle donne venerabili e canti degli uo- 
mini venerabili) del canone pdl;, compilati attorno 
all’80 a.C. Le donne descrivono in modo molto vivido 
le esperienze personali che le hanno portate a scegliere 
la rinuncia. 

Nel Il secolo d.C. vi furono due grandi poeti sanscri- 
ti: Asvaghosa, famoso per il Buddhacarita, una biografia 
del Buddha in forma di mabakavya (narrativa lirica), e 
Matrceta, forse un contemporaneo più anziano di A$- 
vaghosa, che scrisse alcuni begli inni a Buddha in san- 
scrito. Il pellegrino cinese del vil secolo, I-ching, an- 
notò: «Ovunque in India a tutti coloro che diventano 
monaci vengono insegnati due inni di Matrceta, non 
appena sono in grado di recitare... i precetti». 

Nei secoli, i poeti buddhisti, tra cui il monaco del vi 
secolo Santideva, composero numerosi stotra in lode di 
Buddha e dei bodbisattva, esprimendo la loro fervente 
dedizione al sentiero buddhista. [Vedi SANTIDEVA, 
vol. 10]. Come gli strota induisti, anche quelli buddhisti 
si trovano incorporati in testi più ampi (come i stra e i 
racconti Jataka) o in opere indipendenti di singoli auto- 
ri. In uno di questi inni, Santideva esprime la sua pro- 
messa di salvare tutti gli esseri: 


To sono la medicina per il malato e l’affaticato 
possa io essere il loro curatore e il loro infermiere 
fino a quando non ci sarà più la malattia... 
possa io essere un protettore di coloro che non hanno 
protezione 
una guida per i viandanti 
un ponte, una barca, un sentiero rialzato 
per coloro che anelano l’altra sponda... 
(trad. Stephan Beyer). 


Un'importante raccolta di canti esoterici, conosciuti 
come caryagiti, venne composta da alcuni adepti tantri- 
ci dell'India settentrionale tra il X e il XTI secolo. I poeti 
caryàgiti più conosciuti sono Kanha e Saraha, che scris- 
sero anche dohdkosa («raccolte di distici»). 

Infine, è doveroso menzionare l'autorevole e origina- 
le contributo del Tibet alla poesia lirica buddhista. Di 
notevole interesse sono molti canti del maestro del XII 
secolo Mi-la-ras-pa (Milarepa). [Vedi MI-LA-RAS-PA, 
vol. 10]. 

Poesia jainista. I jainisti, come gli induisti e i buddhi- 
sti, produssero una vasta letteratura di stotra. I loro inni, 
composti a partire dai primi secoli dell’era volgare pri- 
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ma in sanscrito e poi in pracrito, lodano soprattutto i 
ventiquattro jin4 e alcuni maestri antichi della tradizio- 
ne jainista. Esiste però anche un corpus di poesia verna- 
colare jainista, soprattutto in hindi e in gujaràti. Uno dei 
più famosi inni jainisti è il Bhaktamara Stotra di 
Manatufiga, la cui datazione è stata stimata tra l’inizio 
del mi e la fine del IX secolo. Diversi autori jainisti com- 
posero lavori filosofici e poesie devozionali. Tra questi, 
ricordiamo Siddhasena Divakara, Samantabhadra, Vidya- 
nanda, e il grande saggio del xII secolo Hemacandra. 

Molti stotra jainisti sono organizzati attorno allla se- 
quenza delle lodi ai ventiquattro jina. Il più conosciuto 
è il ricco ed elaborato Sobbana Stuti del poeta Sobhana 
(x secolo). Poiché la ripetuta glorificazione dei jina ren- 
deva monotoni dei contenuti simili, i poeti si sforzaro- 
no di dare un tocco di originalità alla forma, e così gli 
stotra contengono i versi più elaborati della letteratura 
jalnista. 
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PRAJAPATI fa parte del potente rito centrale della 
tradizione vedica e compare nelle dissertazioni attorno 
ai Veda, conosciute come brabrana, dove è l’Essere su- 
premo e padre degli dei. Prajapati è il legame tra l’anti- 
co Purusa mitologico che istituì il sacrificio, da un lato, 
e lo sdoppiamento vedico in una metafisica dell’ Assolu- 
to impersonale (brabrzan) e di un dio personale (Brah- 
ma), dall’altro. Nella storia religiosa dell'Asia meridio- 
nale, la cosmogonia, il sacrificio, il culto di 50774, l’asce- 
tismo e l’automortificazione, il concetto di salvezza, la 
ritualizzazione della procreazione e il ruolo di consi- 
gliere dell’avo degli dei dipendono tutti, più o meno 
fortemente, dalle varie manifestazioni di Prajapati. 

Prajapati è meglio conosciuto come Signore (paz) del- 
le creature (pra;4) nel decimo libro del Rgveda, dove vi 
sono speculazioni sulla creazione del mondo. Qui viene 
identificato con diversi temi cosmogonici, e nei br4bmza- 
na, in una fase posteriore, viene a coincidere più precisa- 
mente con Purusa, che domina il processo sacrificale 
della trasformazione creativa attraverso l’autosacrificio. 
Come Purusa si proietta nel mondo degli esseri con il sa- 
crificio (Rgveda 10,90), si dice nei brabrmana che Praja- 
pati si sacrifichi nel logorante fervore dell’ascesi e del 
fuoco erotico (4pas), e come risultato cosmico si ha dap- 
prima il brabran, il potere del verbo sacro, e poi le varie 
parti della creazione, compresi gli dei e gli uomini (cfr.. 
per esempio, Satapatha Brabmana 6,1,1,8ss.). Altrove. 
egli stesso è considerato un risultato del tapas. 

Un tema costante in questi racconti è la necessità del- 
l'uomo di ripetere l’evento esemplare primordiale. 
reintegrando tutto lo spazio, il tempo e l’essere che rap- 
presenta Purusa-Prajapati, vittima sacrificale dispersa 
nella manifestazione. Il rito fraufa vedico, noto come 


agnicayana, divenne una delle espressioni principali 
della dottrina brahmanica del sacrificio: l'istallazione 
cerimoniale del fuoco (4gr7), dove Agni è identificato 
con Prajapati, divenne una soteriologia. In un processo 
che durava un anno veniva ricostruito sistematicamente 
il mondo come un altare con cinque livelli, nel cui cuo- 
re di fuoco era recuperato l’afrz4x («sé») non solo di 
Prajapati, ma anche del suo corrispondente umano, il 
sacrificatore (yajarz4na). 

Un altro importante rituale $rauta era il vziapeya («la 
bevanda della forza»), una cerimonia sorz4 nella quale 
venivano realizzati la totalità mistica di Prajapati e il 
potere del numero diciassette. Con queste corrispon- 
denze rituali, colui che compiva il sacrificio era in gra- 
do di impedire il ripetersi della morte (purarmzritya). 
Questa ideologia prefigurò la posteriore concezione 
dell’equivalenza dell’4t724% con il brabman, che si trova 
nelle upazisad e la nozione della liberazione spirituale 
ottenuta grazie alla conoscenza intuitiva e non più at- 
traverso il rito. 

Il controllo esercitato da Prajapati sull’energia ripro- 
duttiva degli uomini e degli animali gli garantì la stessa 
centralità nel rituale domestico, nella mitologia e nel 
folclore che aveva ottenuto nei testi per le grandi ceri- 
monie del cosmo. Un inno di creazione del Rgveda 
(10,121) indirizzato al «germe d’oro» (hiranyagarbha) 
identifica Prajipati come il «seme di fuoco» all’interno 
delle acque cosmiche. Le immagini del seme, dell’uovo, 
dell'embrione e del parto si trovano ancora nell’Athar- 
vaveda e nei Grbyastitra, che divennero dei manuali per 
i riti del ciclo della vita (s477sk4ra), come il matrimonio, 
la fecondazione, il concepimento di un maschio, il par- 
to sicuro, il primo allattamento e la prima tonsura. Nel 
simbolismo relativo alla gestazione, Prajapati compare 
con altre figure maschili, circondato da quattro potenze 
femminili. 

Prajapati ha diverse rappresentazioni zoomorfe, al- 
cune delle quali evidentemente arcaiche. Il cinghiale 
Emusa è identificato con lui nella mitologia del tuffato- 
re cosmico della terra, la creatura che discende nelle ac- 
que per procurare un frammento o un prototipo del 
mondo terrestre, così come altre due creature predomi- 
nanti nell’agricayarza, ovvero l'uccello e la tartaruga 
(tutte e tre manifestazioni riprese dalla posteriore mito- 
logia dell’Induismo visnuita). L’ariete, il toro, la vacca, 
il cavallo, il cervo, la formica e altri animali caddero 
nell’orbita dei simboli di Prajapati. Le divinità vediche 
legate a Prajapati sono Vayu, Varuna, Daksa, Vac e, 
con un’implicazione incestuosa, sua figlia Usas. Nei te- 
sti postvedici, Brahma assorbe le sue caratteristiche co- 
me Hiranyagarbha, e i Prajapati sono, variabilmente, i 
dieci o i sette figli spirituali di Brahma. 

[Vedi AGNII]. 
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Davip M. KNIPE 


PRAKRTI è una parola sanscrita che significa «natu- 
ra, origine, progresso». Come concetto filosofico si rife- 
risce a uno dei princìpi fondamentali della scuola S4- 
mkhya, la natura materiale o materia. La materia, se- 
condo la scuola Samkhya, è manifesta e non manifesta. 
Ci sono altri termini specifici per designare la materia 
non manifesta, come wm4laprakrti («materia originale») 
o pradhana («principio fondamentale»). Prakrti, tutta- 
via, è un termine che designa la materia sia nelle sue 
forme manifeste sia in quelle non manifeste. L’uso di 
questo termine risale al gruppo delle uparisad medie, 
composte alcuni secoli prima dell’era volgare. 

Il concetto della materia compare in primo luogo nei 
miti vedici della creazione. Benché questi miti varino, 
essi assumono tutti come punto di partenza l’esistenza 
di un essere originario, qual è il «primo uomo» (cfr., 
per es., Rgveda 10,90). Il successivo sviluppo del con- 
cetto di prakrti può essere suddiviso in due periodi, un 
periodo formativo e creativo e un periodo classico. 

Il periodo creativo e formativo è ben riflesso nelle 
upanisad (dal 900 a.C. circa al I secolo d.C.) e nel Ma- 
habharata (composto fra il IV secolo a.C. e il IV secolo 
d.C.). «Il primo essere era solo, e desiderò essere mol- 
ti». Tali descrizioni sono numerose nelle uparisad. 
L'essere che desidera moltiplicarsi è conosciuto con va- 
ri nomi: purusa, Prajapati, dtrz4n e, termine particolar- 
mente notevole, mab4r dtrzan. Questo «grande sé» è 
non-nato eppure esiste, come viene descritto, per esem- 
pio, nella Brbadaranyaka Upanisad 4,4,22. In seguito, il 
mahan dtman si incarna nella creazione. Questa crea- 
zione è un’espansione del sé, e nella sua incarnazione 
come creazione il sé è completo. 

Il sé è conscio di se stesso, come si esprime nelle fra- 
si «Io sono!» o «Io stesso sono questa creazione». Que- 
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sta consapevolezza dà inizio a processi come la cogni- 
zione, la percezione e così via. Il sé conosce come se 
avesse diverse facoltà sensoriali. Per esempio, esso ode, 
benché non abbia orecchie. I vari processi cui la consa- 
pevolezza dà inizio fornirono la base per la distinzione 
di diversi princìpi (f4ffva) come risultato di un'analisi 
che richiedeva una singola funzione per un singolo 
principio. 

Il Moksadbarma, dodicesimo libro del Mababbarata, 
chiama il primo nato «grande». Il «grande» è nato a 
causa della sua conoscenza. Ma il «grande» non è l’uni- 
co cui sia attribuita questa funzione. Analogamente, 
qui la buddbi (di solito tradotta con «intelletto») è con- 
siderata la creatrice dell'universo. Il «grande» e la 
buddhi sono due concetti che si sovrappongono a co- 
minciare da questo periodo. 

Tale sovrapposizione è importante nella teoria dell’e- 
voluzione dell'universo qual è descritta nel Moksadhar- 
ma. Qui sono presentati due schemi cosmogonici. In 
uno schema, come è esemplificato in Moksadharma 
187, l'intelletto (buddbi) esiste in tre bbdva, più tardi 
generalmente conosciuti come gura (costituenti della 
materia). In questo schema dell’evoluzione, la sequenza 
è come segue: l'intelletto, poi la mente, quindi i sensi, e 
così via. L'altro schema aggiunge l’ego e lo pone tra 
l'intelletto e la mente; quindi la sequenza dell’evoluzio- 
ne diviene la seguente: l’intelletto, poi l’ego, quindi la 
mente, e così via. C'è anche una differenza nel modo in 
cui i tre dhava sono correlati all’intelletto. Nel primo 
schema, i tre bbava non sono inerenti all’intelletto; nel 
secondo schema, i tre bhava sono qualità «psicologi- 
che» degli esseri individuali. 

Il secondo periodo dello sviluppo del concetto della 
prakrti è quello classico. Il periodo classico si espresse 
nel Samkhya classico, la Samkbyakarika di Isvarakrsna 
(circa 350-550 d.C.). Entrambi gli schemi dell’evoluzio- 
ne sono documentati nella Sam:kbyakarika (strofe 24- 
25). Il primo schema è fondato sulla ramificazione del- 
l’ego. Questa ramificazione forma tre qualificazioni di- 
stinte dell’ego che sono anche attribuite ai gura. Nelle 
prime descrizioni della teoria dell'evoluzione, esse sono 
i tre bbava. 

Una versione del secondo schema, d'altra parte, di- 
venne lo schema accettato per la teoria dell’evoluzione 
nella scuola Samkhya (cfr. Sarzkbyakariki 3 e 22). In 
questo schema, tutti i princìpi (intelletto, ego, ecc.) 
emergono dalla materia originaria non manifesta. L’evo- 
luzione comincia quando l’intelletto emerge dalla mate- 
ria originaria non manifesta; questo intelletto produce 
l’ego. Dall’ego emergono vari princìpi: la mente, le dieci 
facoltà (le cinque facoltà sensoriali e le cinque facoltà di 
azione) e gli elementi sottili. Da questi elementi sottili 
emergono gli elementi materiali. Pertanto ci sono nella 


materia ventiquattro princìpi. Secondo la scuola Sa- 
mkhya, la materia insieme alla coscienza dà luogo ai 
venticinque princìpi che costituiscono l'universo. 

In entrambi gli schemi di produzione, la trasforma- 
zione della materia originaria in ventitré princìpi evolu- 
ti è spiegata con una relazione di causa ed effetto. Poi- 
ché i vari princìpi, che sono semplicemente forme di- 
verse della materia originaria non manifesta, emergono 
dalla materia, la materia originaria non manifesta è con- 
cepita come la causa che produce i principi i quali di- 
ventano i suoi effetti. Poiché la materia originaria è non 
manifesta, può essere conosciuta solo mediante i suoi 
effetti. Questa teoria della causalità ha per fondamento 
la preesistenza dell’effetto nella causa (satkaryavada). 
come lo yogurt è presente allo stato latente nel latte. 

La materia è distintamente descritta come duplice: 
quella originaria non manifesta e quella manifesta. La 
scuola Samkhya postula un universo che palpita, il che 
significa che la creazione e il riassorbimento si susse- 
guono l’un l’altro; al momento del riassorbimento, la 
materia è in uno stato di riposo e non manifesto. Du- 
rante questo periodo, i tre gur4 sono in condizione di 
equilibrio. Allorché l’equilibrio viene disturbato, la ma- 
teria incomincia a emergere nelle varie combinazioni 
dei tre costituenti. 

In Samkbyakarika 11, la materia manifesta è caratte- 
rizzata come ciò che è l'opposto della coscienza. Per 
esempio, la materia è causata, finita, spaziale, attiva. 
composita, dipendente, indifferenziata, produttiva. 
avente un sostrato e formata da tre costituenti. Sebbene 
molteplice nelle sue trasformazioni, è una sola. Dal mo- 
mento che la materia è priva di coscienza, dipende dal- 
la coscienza per compiere l’esperienza della materia 
conscia. 

La prakrti, in breve, è uno dei due princìpi della 
scuola Samkhya che trae origine dai miti vedici della 
creazione. In principio, tuttavia, la creazione cominciò 
con il primo essere, che alla fine abbandonò la sua fun- 
zione procreativa trasmettendola alla prakrti. Così la 
prakrti è sempre connessa con la teoria dell’evoluzione 
dell’universo. 

[I] ruolo della prakrti nel contesto specifico della fi- 
losofia classica indiana è discusso in SAMKHYA. Per 
un esame del complemento ontologico della prakrti, ve- 
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PRALAYA, o il giorno del giudizio universale nell’e- 
scatologia induista, arriva alla fine della quarta e peg- 
giore delle quattro ere (yuga), alla fine di ogni k4/pa, o 
giorno di Brahma. I puràra, che descrivono molto det- 
tagliatamente questo processo, non concordano sulla 
sua durata precisa, ma la scala è comunque sempre 
astronomica, e implica centinaia di migliaia di anni. Al- 
la fine del k4/pa, il calore del sole diventa talmente in- 
tenso da prosciugare l’intera terra e incendiare i tre 
mondi (cielo, terra e mondo sotterraneo). Quando que- 
sti saranno stati completamente consumati, allora com- 
pariranno enormi nubi e pioverà per centinaia di anni, 
inondando il mondo intero fino a che le acque raggiun- 
geranno il cielo e tutto si trasformerà nell’oceano pri- 
mordiale del caos. In termini antropomorfi, questo è il 
momento in cui Brahma, i cui momenti di risveglio e i 
cui sogni sono stati la fonte dell’«emissione» dell’uni- 
verso dalla sua mente, cade in un profondo sonno sen- 
za sogni dentro le acque cosmiche. E alla fine di questo 
sonno, alla fine del periodo di quiescenza, l'universo, o 
la coscienza del dio, rinasce ancora una volta dalle ac- 
que del caos. 

Questo schema circolare contiene al suo interno un 
infinito numero di segmenti lineari. L'India, così come 
la Grecia, concepì una teoria delle quattro età di benes- 
sere decrescente. Mentre i Greci chiamarono queste età 
con i nomi dei metalli, gli Indiani ne attinsero i nomi 
dalle giocate dei dadi: la prima e la migliore è il krtayu- 
ga, seguono il tretà, lo dvapara e infine vi è l’età presen- 
te o kaliyuga. L'importanza della metafora dei dadi è 
anche evidente nel fatto che la cerimonia regale della 
consacrazione comprendeva un gioco rituale dei dadi. 
Nel secondo libro del Mababbarata, il re Yudhisthira 
perde tutto il suo regno in una partita a dadi contro un 
avversario, che egli sa essere un truffatore, causando l’i- 
nizio di un periodo di esilio, anche questo parte del ri- 
tuale di consacrazione. Inoltre, come ha convincente- 
mente argomentato Madeleine Biardeau, la battaglia 
catastrofica che conclude il Mababbarata, un'«apocalis- 
se» in cui vengono uccisi tutti gli eroi e tutti i cattivi, è 
una ricostruzione, a livello umano, del giorno del giudi- 
zio finale cosmico a cui costantemente allude l’epica. 
Questa fine del mondo umano inizia, come la grande 
partita a dadi nel cielo, con la sconfitta sfortunata di 


PRANA 287 


Yudhisthira e finisce, inevitabilmente, con il lancio per- 
dente per l'umanità. 

La «fine» che arriva dopo il kaliyuga, tuttavia, non è 
affatto la fine, ma un nuovo inizio; un nuovo krtayuga 
ricomincerà dopo l’intervallo inerte. Inoltre, un «seme» 
dell’umanità sopravvive al giorno del giudizio finale per 
ricreare una nuova razza umana. Talvolta si dice che 
questo gruppo germinale sia costituito dai sette saggi, 
che Visnu in forma di pesce salva dal diluvio cosmico; 
talaltra che sia Manu, l’antenato dell'umanità, e la sua 
famiglia; talaltra ancora che sia un gruppo non specifi- 
cato di «uomini bravi» che non cedono alla corruzione 
che domina tutti gli altri alla fine del ka/jyuga, un grup- 
po che si ritira nella foresta per vivere nell’innocenza, 
mentre le città della pianura affondano nella propria 
depravazione. A livello del macrocosmo questo «seme» 
funge da metafora per la trasmigrazione delle anime a 
livello microcosmico; è l’4trzan che salta oltre le barrie- 
re tra la morte individuale dell’uomo e la rinascita, pro- 
prio come il buon «seme» salta oltre le barriere tra una 
pralaya e la futura emissione del cosmo, o prasarga. Nel- 
la mitologia vedantica degli ultimi purdrna e nella lette- 
ratura indiana in generale, le immagini ricorrenti del 
giorno finale servono a sottolineare l’inconsistenza del 
mondo; le cose che noi riteniamo siano permanenti so- 
no costantemente distrutte e ricreate. 


BIBLIOGRAFIA 


Per una buona introduzione in inglese, cfr. H. Jacobi, Ages of 


the World, in]. Hastings (cur.), Erncyclopaedia of Religion and 
Ethics, 1, Edinburgh 1908. I testi sanscriti vengono descritti, ma 


purtroppo non interpretati, da W. Kirfel, Das Purana Paticalak- 
sana, Bonn 1927. La trattazione classica resta tuttora quella di 
M. Eliade, Time and Eternity in Indian Thought, in J. Campbell 
(cur.), Papers from the Eranos Yearbook, 1, Man and Time, New 
York 1957, pp. 173-200. Per un’interpretazione completa e arti- 
colata del pralaya, cfr. Madeleine Biardeau, Études de mythologie 
hindoue, in «Bulletin de l’École Francaise d’Éxtréme Orient» 
(Paris 1968, 1969, 1971, 1976). 


WENDY DONIGER O’ FLAHERTY 


PRANA. Il termine sanscrito pràna (dall’unione di pra e 
ana, «respirare») può significare 1) l'Assoluto (brabrz4n) 
come fonte trascendente di tutta la vita, 2) la vita in ge- 
nerale, 3) la forza vitale o «respiro» della vita in partico- 
lare, 4) la respirazione, 5) l’aria (solo in contesti secolari), 
e 6) gli organi vitali (cioè, i cinque sensi cognitivi, i cin- 
que sensi conativi, e la mente correlata ai sensi, 0 17741745). 

La terza connotazione è particolarmente interessante 
per lo storico delle religioni, poiché esprime una realtà 
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psico-fisica vibrante (visibile allo yogin) simile al greco 
pneuma e al melanesiano mana. In questo senso, prina 
è una forza creativa, definita nello Yogavasistha (3, 
13,31 et passim) come l’«energia vibratoria» (spanda- 
sakti) responsabile di tutte le manifestazioni. La mag- 
gior parte delle scuole metafisiche indiane, con poche 
eccezioni tra le quali il Buddhismo Hinayana, accettano 
questa nozione, sebbene i dettagli delle sue interpreta- 
zioni siano diversi. 

Nel pensiero vedico arcaico, prZna è considerato il 
«respiro» del macrantropo, il pur4sa cosmico (per esem- 
pio, Rgveda 10,90,13; Atharvaveda 11,4,15), e il respiro 
della forza vitale del corpo umano è considerato come 
una forma di quel pràza onnipervasivo. Gli scrittori po- 
steriori fanno una distinzione terminologica tra la forza 
vitale che interpenetra l’intero universo come una sorta 
di sottile energia (chiamata mukbyaprina o «respiro 
principale») e la forza vitale che sostiene e anima le 
unioni di corpo e mente individuali. Préza in questo se- 
condo senso è stato classificato fin dai tempi più antichi 
in cinque respiri individualizzati. Queste speculazioni, 
che risalgono all’Atharvaveda (cfr. specialmente il capi- 
tolo 15), rivelano una cultura di intensa introspezione e 
di acuta sensibilità verso i processi corporei. 

I cinque respiri individualizzati, talvolta noti colletti- 
vamente come v4yu («vento»), sono i seguenti: 


1. prana: il respiro ascendente che scaturisce dall’om- 
belico o dal cuore e che include sia l’inalazione che 
l’esalazione 

2. apàna: il respiro associato con la metà inferiore del 
tronco 

3. vyana: il respiro diffuso che circola in tutte le mem- 
bra 

4. uddna: il «respiro che sale», ritenuto responsabile di 
azioni come ruttare, parlare, e concentrare sponta- 
neamente l’attenzione nei «centri» (cakra) esoterici 
del cervello, che si realizzano negli stati superiori di 
coscienza o sono ad essi associati. 

5. samana: il respiro localizzato nella regione addomi- 
nale, dove è associato principalmente con il processo 
digestivo. 


La letteratura soteriologica del periodo post-Safikara 
spesso aggiunge a questa classica pentade un'ulteriore 
serie di cinque respiri secondari (upaprana), riguardo 
alla collocazione e alle funzioni dei quali, tuttavia, non 
c'è unanimità. Essi sono i seguenti: 


1. ndga («serpente»): ritenuto generalmente responsa- 
bile di azioni come ruttare e vomitare 

2. kirma («tartaruga»): associato con l’apertura e la 
chiusura delle palpebre. 


3. krkara («facitore del kr»): che si pensa causi la fame, 
il singhiozzo, o il battito delle palpebre 

4. devadatta («dato da Dio»): associato con i processi 
del sonno, specialmente lo sbadiglio 

5. dbyanarjaya («conquista di ricchezza»): responsabi- 
le della decomposizione del cadavere; si dice anche 
talvolta che sia connesso alla produzione del flegma. 


Questi dieci tipi di respiro sono generalmente conce- 
piti come circolanti in una complessa intelaiatura di 
sentieri bioenergetici chiamati nddi («dotti»). Si ritiene 
comunemente che essi costituiscano un campo speri- 
mentale o «guaina» corporea, il pranamaya-kosa (Taitti- 
riya Upanisad 2). Nella Chandogya Upanisad (2,13,6), i 
cinque respiri principali sono definiti «i guardiani del- 
l'ingresso al mondo dei cieli», il che suggerisce un’in- 
terpretazione esoterica della stretta relazione tra il re- 
spiro e la coscienza. In seguito, questa connessione fu 
analizzata nelle diverse scuole soteriologiche, special- 
mente nello Hathayoga. 

Talvolta, pràza e apàna rappresentano semplicemen- 
te l’inalazione e l’esalazione, ma in contesti yogici en- 
trambi i termini sono usati nel senso tecnico sopra spe- 
cificato. In particolare nello Hathayoga, entrambi i re- 
spiri svolgono un ruolo importante nella tecnica del 
controllo del respiro (pràr4y4rz4) come uno strumento 
per controllare, attraverso l’inibizione sensoriale, l’a- 
scesa e la caduta di attenzione. 

[Vedi anche YOGA; CAKRA e HATHAYOGA. Per 
una discussione di pr4za in una prospettiva transcultu- 


rale, vedi RESPIRAZIONE, vol. 3]. 
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GEORG FEUERSTEIN 


PRATICHE RITUALI DOMESTICHE INDUI. 
STE. La casa induista rappresenta un centro necessario 
all’intera vita sociale e religiosa. Un uomo non ha com- 
pletato i suoi doveri e i suoi obblighi verso gli antenan 
finché non è diventato un padre di famiglia. Una donna 
è considerata di buon auspicio e benedetta fintanto che 
è maritata ed è incompleta se non lo è. In effetti, né gi 
uomini né le donne nella società induista celebrano 


normalmente rituali del calendario o del ciclo della vita 
se non sono sposati e se i loro consorti non sono più in 
vita. La casa è il luogo in cui avvengono i principali mo- 
menti di cambiamento nel ciclo della vita (nascita, ma- 
trimonio e morte). Sebbene oggigiorno considerazioni 
pratiche rendano spazi di possibile alternativa l’ospeda- 
le e il tempio, gli induisti associano ancora questi avve- 
nimenti fondamentali agli ambienti domestici familiari. 
La tradizionale architettura domestica, laddove possi- 
bile, prevede la celebrazione di questi eventi periodici e 
importanti a casa. 

Pratiche rituali domestiche. A livello simbolico, la 
famiglia composta da una coppia rappresenta una ri- 
produzione in miniatura di princìpi cosmici. Idealmen- 
te, una casa dovrebbe essere strutturata come una serie 
di stanze che circondano un'unica ampia corte. Questo 
è lo stesso schema che gli astrologi usano per descrive- 
re l’organizzazione e il movimento delle divinità plane- 
tarie e che i sacerdoti utilizzano per tracciare uno spa- 
zio sacro a scopi rituali. A causa di vincoli naturali, di 
scarsità di materiali da costruzione adeguati e di altri 
problemi economici e sociali, le case induiste contem- 
poranee nel subcontinente indiano spesso si discostano 
dall’ideale tradizionale. Ciononostante, la vita in una 
casa moderna può ancora essere connessa, in numerosi 
modi simbolici, con questo schema di base. 

Dove Visnu è la principale divinità è comune trovare 
una pianta di tulasi che cresce nel cortile di famiglia. 
Questa pianta, trattata come sacra, sarà sempre accudi- 
ta teneramente. Anche quando manchi, un piedestallo 
dalla forma caratteristica a essa destinato fa spesso par- 
te della struttura di base della casa. Non esiste un pa- 
rallelo esatto di ciò per le case dove Siva è il dio princi- 
pale. Tuttavia, vi sono altri modi per segnalare il centro 
simbolico dello spazio abitativo famigliare per occasio- 
ni speciali. Una pratica comune è erigere un padiglione 
quadrato con canne di bambù, stuoie, stoffe, fronde e 
rami. Questa struttura viene generalmente legata a uno 
o più rami verdi che fungono simbolicamente da pila- 
stri centrali del rituale. Spesso, essi sono ulteriormente 
arricchiti di festoni composti di piccoli sacchetti di ce- 
reali, che suggeriscono la fertilità della casa o semplice- 
mente l’abbondanza. Come la pianta di tu/asi, i pali ri- 
tuali funzionano come axis mundi. Espressioni alterna- 
tive della stessa idea prendono forma attraverso elabo- 
rati disegni tracciati sul pavimento, completati da un 
bell’oggetto segnacentro verticale. Durante il mese di 
ottobre-novembre, gli induisti in Bengala appendono 
tradizionalmente una lampada a olio a un’asta fissata al 
retto. Oggigiorno essa è spesso sostituita da una lampa- 
dina elettrica: questa luce aiuta gli antenati a vedere la 
via nel viaggio che essi compiono annualmente lungo il 
cielo. Nell’India meridionale simili illuminazioni sono 
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poste sul pilastro centrale del tempio nello stesso perio- 
do. Questi concetti popolari utilizzano una concezione 
di pilastro-del-cielo. In questo modo, le case induiste 
connettono simbolicamente la vita domestica e quella 
del tempio all’energia ordinata del cosmo in generale. 

La casa induista condivide la sua struttura con lo 
spazio cosmico anche grazie al suo orientamento tradi- 
zionale secondo i quattro punti cardinali. Pareti, porte 
e anche i vani nei quali si dorme o si mangia all’interno 
sono spesso identificati in questa maniera. Nelle regio- 
ni di lingua tarzil si dice che, idealmente, la porta prin- 
cipale della casa dovrebbe aprirsi sul sole nascente. 
Presumibilmente le linee interne dell’edificio permette- 
ranno in questo caso il passaggio attraverso la casa del- 
l’aria e della luce del mattino in linee rette. Alcune case 
ortodosse nel sud hanno in realtà un grande specchio 
posto di fronte all’ingresso orientale, laddove non esiste 
un salone che conduce attraverso l’intero edificio. Così 
lo stesso effetto si ottiene in modo illusorio ma ancora 
altamente visivo. Simili sfumature cosmiche governano 
altri aspetti della struttura della casa. Il focolare dome- 
stico, per esempio, ricorda il sacro fuoco utilizzato in 
molti rituali induisti, proprio come il pozzo domestico 
(laddove esista) conduce simbolicamente al mondo de- 
gli inferi. Una tipica residenza induista riserva anche 
uno spazio per gli dei. Il tempio domestico può essere 
maestoso in una stanza separata, oppure semplice come 
una piccola immagine o una nicchia nella parete. Spes- 
so gli dei preferiti della famiglia sono raffigurati su po- 
ster, ma possono essere anche rappresentati in altre ma- 
niere più tradizionali, ad esempio con lampade, orci 
d’acqua o contenitori di granaglie. 

Nessuna terminologia verbale associa esplicitamente 
le parti della casa a parti del corpo, tuttavia casa e cor- 
po sono intimamente legati. In effetti, il corpo umano è 
considerato da molti induisti come un tempio del Si- 
gnore, proprio come lo spazio domestico è un santua- 
rio. Pertanto, l’abluzione quotidiana è una parte fonda- 
mentale della pulizia personale induista e il corpo deve 
essere purificato internamente attraverso il digiuno in 
preparazione di eventi importanti. Analogamente, per 
il mantenimento della casa è essenziale una pulizia do- 
mestica quotidiana, e anche le pareti interne devono es- 
sere regolarmente intonacate o ridipinte. Parte dei pre- 
parativi tradizionali per molti eventi cerimoniali è l’uso 
di una tintura medicinale a base di sterco di vacca sui 
pavimenti. Dopo tali preliminari, in molte parti dell’In- 
dia le case sono ulteriormente decorate con disegni sul 
pavimento realizzati con polveri, affreschi rituali, mazzi 
di foglie espressamente legate o ghirlande di fiori. Que- 
ste decorazioni contribuiscono a proteggere la dimora 
contro gli spiriti malvagi e servono allo stesso tempo ad 
abbellire lo spazio personale. Allo stesso modo, il corpo 
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di un induista è spesso adornato di polveri profumate 
dopo il bagno. Corde o amuleti protettivi e un impasto 
nero sugli occhi possono essere aggiunti per tener lon- 
tano varie energie sgradite. 

Immagini di fuoco e di cucina connettono ulterior- 
mente queste due forme (il corpo umano e il «corpo» 
della casa) all’interno della vita religiosa induista. Ogni 
giorno nel focolare domestico gli alimenti vengono tra- 
sformati attraverso l’acqua e il calore in pietanze com- 
mestibili. Anche la digestione umana fornisce un fuoco 
che purifica e trasforma i cibi internamente. Per un in- 
duista, il fuoco è a sua volta un dio (Agni), ma è anche 
il veicolo attraverso il quale le offerte dei rituali dome- 
stici sono fatte pervenire ad altri dei, per mezzo della 
fiamma e del fumo che sale. Spesso l’assunzione di cibo 
è considerato un processo parallelo, che porta offerte a 
un dio interiore. Pertanto, tutto ciò che riguarda la nu- 
trizione, ma specialmente consumare pranzi interi, è 
un’attività semisacra. Gli induisti ortodossi si lavano e 
indossano vesti pulite prima dei pasti e preferiscono 
non conversare quando sono seduti per mangiare. Mol- 
ti induisti preferiscono effettuare queste operazioni in 
modo estremamente privato. Solo un cuoco autorizzato 
si deve occupare in maniera esclusiva del focolare do- 
mestico, e nessun altro se non colui che deve mangiare 
deve guardare il pasto che gli viene presentato. A causa 
della presenza di un fuoco interno, il periodo riservato 
all'assunzione di cibo è anche un periodo di trasforma- 
zione. Il pericolo di compiere questo processo in ma- 
niera non adeguata, e pertanto di causare di conseguen- 
za un disordine spirituale e fisico, è sempre presente in 
questi momenti. Per questo motivo il processo della 
nutrizione è circondato da attenti controlli. 

Severe regole governano anche i movimenti del cor- 
po nella casa. Dal momento che lo spazio personale o 
domestico deve essere rispettato e mantenuto pulito, 
scarpe o sandali devono sempre essere lasciati all’in- 
gresso. Inoltre, gli induisti sono molto consapevoli del 
simbolismo della sistemazione verticale. Il piano infe- 
riore di una casa è riservato ai visitatori impuri. Lavan- 
dai o mercanti ambulanti sono fatti sedere o restano in 
piedi in quel luogo. I livelli superiori sono riservati agli 
ospiti d’onore e ai membri della famiglia, mentre i luo- 
ghi più alti sono usati come santuari sacri e per conser- 
vare le preziose foto dei parenti defunti. Ci si siede e ci 
si sdraia a un livello sempre inferiore rispetto a quello 
destinato a questi simboli riveriti. Analogamente, gran 
parte dell’etichetta familiare è incentrata intorno all’in- 
chino nei confronti dei membri anziani, spesso effet- 
tuato toccando i loro piedi. Generalmente, le donne si 
coprono le spalle (e al nord, la testa) alla presenza di al- 
cuni parenti. Tali gesti indicano un atteggiamento di 
speciale rispetto. Anche il comportamento corretto ma- 


schile è simile. Gli uomini si scoprono parzialmente 
(gambe, testa, petto) quando compiono servizi in cam- 
bio di una paga, riconoscendo in questo modo il pro- 
prio status inferiore, ma si coprono (perlomeno le gam- 
be) per esprimere deferenza verso i parenti più anziani 
e gli dei. 

È difficile distinguere ruoli femminili da ruoli ma- 
schili trattando le pratiche rituali domestiche. Nelle ca- 
se abbienti spesso cucinano servitori di sesso maschile, 
ma generalmente fra parenti stretti sono le donne ad 
occuparsi del focolare domestico. Un’eccezione insorge 
quando le donne della casa sono mestruate, periodo nel 
quale non possono toccare nulla in cucina, o addirittu- 
ra non possono entrare in quella stanza. Se non sono 
disponibili altri parenti di sesso femminile, in questo 
periodo gli uomini possono assumere temporaneamen- 
te il compito della preparazione del cibo. Gli induisti 
possono anche essere molto attenti nell’accettare cibi 
cucinati da estranei, poiché in tali casi non possono sa- 
pere molto riguardo alle restrizioni di casta e di conta- 
minazione osservate durante la preparazione del cibo. 
Molti uomini induisti che viaggiano, o che vivono da 
soli per altri motivi, imparano a cucinarsi il cibo da sé. 

Una divisione del lavoro in qualche modo simile. 
strutturata secondo linee sessuali, governa il culto dei 
templi domestici. Molte donne induiste si occupano re- 
golarmente dell’altare di famiglia, disponendo o appen- 
dendo fiori freschi intorno alle divinità e recitando pre- 
ghiere. Tuttavia, nelle case dove si celebrano elaborati 
rituali quotidiani, questi sono affidati generalmente a 
un uomo anziano. Tale culto intensivo dipende da pre- 
ferenze personali ed è generalmente associato a un'or- 
todossia individuale. È anche molto comune che le fa- 
miglie celebrino i rituali quotidiani da sé, ma si avvalga- 
no di uno specialista- sacerdote per le cerimonie più ela- 
borate associate con il culto degli dei di famiglia duran- 
te speciali festività religiose o in occasioni particolari 
della vita familiare. 

Relazione con le pratiche rituali non domestiche. 
Sarebbe scorretto tracciare una netta divisione tra i riti 
domestici induisti e le pratiche rituali non domestiche. 
Il corpo umano, lo spazio della vita domestica e il tem- 
pio pubblico, come si è già sottolineato, sono ritual- 
mente simili. Per un induista, il culto riferito a uno di 
questi luoghi è spesso equivalente al culto di un altro di 
essi. 

L'ospitalità, altro tema fondamentale, si situa a sua 
volta tra eventi del tempio ed eventi domestici. Acco- 
gliere speciali visitatori della casa richiede particolari n- 
tuali di saluto, accomodamento e offerta di cibo. Gli 
dei sono trattati come ospiti della casa e i visitatori 
umani possono essere trattati come dei. I cibi che devo- 
no essere offerti a un ospite, come anche la sequenza 


con cui essi devono essere presentati, sono codificati 
dettagliatamente. Negli ambienti tradizionali perfino i 
piatti in cui si serve il cibo per dare il benvenuto agli 
ospiti sono fatti di metalli speciali e hanno forme carat- 
teristiche. Anche i dettagli dei gesti e della postura sono 
importanti quando si accolgono i visitatori. Talvolta, 
questi gesti sono attentamente descritti nei racconti po- 
polari. I dettagli di queste regole dell’ospitalità, ma non 
i princìpi, differiscono da regione a regione e a seconda 
della posizione sociale o nella comunità della famiglia. 

Per tutti gli induisti, l'ospite di casa per eccellenza è 
il mendicante religioso. Molti fedeli benestanti si incari- 
cano di dare da mangiare ogni giorno ad asceti mendi- 
canti. Grazie alla generosa offerta di cibo a chi ha ri- 
nunciato al mondo, si accrescono l’onore della famiglia 
e il merito personale. Popolari leggende religiose narra- 
no di dei trasformatisi in mendicanti per mettere alla 
prova un fedele laico. Queste persone sante mettono al- 
la prova il donatore, per vedere se è disposto a sacrifi- 
care la propria ricchezza personale per la devozione re- 
ligiosa. In tutti questi incontri, la grazia divina entra 
nella famiglia insieme con la presenza dell'ospite, pro- 
prio come una divinità entra nel tempio della casa du- 
rante il culto. Inoltre, non è raro che si offrano cibi che 
erano stati prima offerti nel tempio della famiglia a 
estranei che in seguito si presentano alla porta. 

In altre pratiche rituali induiste si uniscono elementi 
pubblici e domestici. Una tradizione che sta diventan- 
do sempre più popolare al giorno d’oggi è il canto sera- 
le di inni tra amici. Questo evento può svolgersi in un 
tempio pubblico, ma è organizzato solitamente anche 
in privato. I partecipanti siedono rivolti al tempio do- 
mestico o usano come punto focale un'immagine presa 
da quell’altare. Tali raduni ridefiniscono lo spazio in 
una casa privata cosicché esso diventa simile allo spazio 
del tempio pubblico. 

I rituali domestici induisti si riversano nel mondo 
esterno anche in altri modi. Un buon esempio è fornito 
dal popolare rito del Sud chiamato Pofkal. Si tratta di 
una speciale bollitura di riso grezzo (ponk4/) in un’oc- 
casione festiva e della sua successiva offerta a una o più 
divinità. Il simbolismo del Pofkal porta con sé molte 
delle associazioni tra corpo, casa, tempio e cosmo già 
menzionate. A un livello esplicito, il Ponkal trasforma il 
riso grezzo in una pappa gelatinosa e lattiginosa che 
viene offerta a un dio o a una dea con una breve ceri- 
monia di p#/4. In un terzo momento, lo stesso cibo vie- 
ne successivamente distribuito fra i principali parteci- 
panti, che lo consumano. A un livello più profondo il 
Ponkal è associato simbolicamente al raccolto del riso o 
alla nascita di un bambino. In ciascuna di queste tre 
trasformazioni vi è sia un attento controllo, sia l’appli- 
cazione del calore. Durante il Pohkal la cottura è limi- 
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tata a una pentola; in un campo il riso è portato a matu- 
razione, o cotto, dal sole, tenuto lì nella terra nella qua- 
le è stato piantato; durante la gestazione un bambino 
matura o «cuoce» all’interno del ventre materno, fin- 
ché resta confinato nel suo utero. La cerimonia del 
Ponkal è anche connessa a feste del calendario religio- 
so, come il Capodanno tamil, in cui si celebra un’ulte- 
riore transizione temporale. 

Generalmente il porka/ è cucinato in pentole nuove, 
spesso su un fornello nuovo. Normalmente è preparato 
all’aperto, sulla soglia di una casa o ai bordi di un com- 
plesso templare. In questo senso, cucinare il ponka! è 
un po’ come cucinare a un picnic. Il luogo è insolito e il 
metodo di preparazione è leggermente diverso da quel- 
lo usuale. Esiste anche uno speciale rituale che riguarda 
il modo di cucinare, per cui ciascuna pentola deve esse- 
re in ebollizione e spruzzare in una direzione favorevo- 
le, ma non traboccare in modo sostanziale. Questo ri- 
tuale di cottura del riso può essere compiuto a casa e il 
prodotto viene direttamente offerto alle divinità di quel 
luogo, oppure il pork4/ può essere preparato nel cortile 
aperto di un tempio da donne di diverse famiglie. In 
questo caso sarà offerto a un dio o a una dea venerati 
pubblicamente. Pertanto, il rito del Ponkal porta un’at- 
tività fondamentale della vita domestica all’esterno del 
sanctum interiore della cucina in spazi più marginali e 
più aperti. La preparazione del riso bollito, di questa 
che è la sostanza nutritiva più vulnerabile, in tali occa- 
sioni è anche esposta alla pubblica visione in un grado 
insolito. Entrambi questi cambiamenti suggeriscono la 
temporanea fusione dell'ambito domestico con quello 
più generalmente umano. 

Se cucinare il pornka/ implica un rilassamento della di- 
stinzione tra l'ambito domestico e quello del tempio, è 
anche un rituale importante negli eventi che segnano la 

sovrapposizione del raggruppamento sociale domestico 
con altre dimensioni fondamentali della struttura della 
comunità. Per esempio, una parte del riso del Pofikal è 
spesso offerta agli antenati della famiglia. Inoltre, cuci- 
nare il porka/ è un comune ingrediente rituale delle fe- 
ste religiose celebrate da assemblee allargate di parenti, 
come intere stirpi, sottocaste, o interi clan. La prepara- 
zione del porkal è anche un grande evento delle cele- 
brazioni del calendario religioso per la dea del villaggio. 
A esse partecipano apertamente membri di molte caste 
diverse. Unendosi in tale evento, essi definiscono la loro 
comune appartenenza a un'unità più ampia rispetto al 
villaggio o alla singola comunità. 

Contaminazione. Gli uomini e le donne induisti con- 
traggono una contaminazione rituale in seguito alla 
morte di parenti stretti. Regole complesse determinano 
per quanto tempo ci si debba astenere dalla partecipa- 
zione a feste religiose dopo che nella famiglia si sia cele- 
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brato un funerale. Entrambi i sessi sono considerati 
temporaneamente impuri dopo i rapporti sessuali (che 
richiedono un bagno purificatore) e dopo aver mangia- 
to cibo cucinato da persone di bassa casta (fatto che 
tradizionalmente richiede atti di espiazione aggiuntivi). 
Le donne induiste si contaminano durante il parto e le 
mestruazioni. Le regole differiscono a seconda della ca- 
sta, della regione e dell'ortodossia generale della casa 
riguardo alle azioni e alle precauzioni necessarie in tali 
circostanze. La maggior parte degli induisti colti o cit- 
tadini considera ora tutte queste idee di contaminazio- 
ne, o almeno alcune di esse, obsolete. Tuttavia, l’appli- 
cazione di tali restrizioni continua in molte regioni ru- 
rali. 

Il concetto induista di contaminazione è ancora cono- 
sciuto in maniera imprecisa e incompleta da parte degli 
specialisti, ma si sa che questa idea incorpora in maniera 
complessa elementi come precauzioni domestiche, re- 
gole dettagliate per le relazioni sociali, e numerose idee 
di pericolo. Per il padre di famiglia induista, la contami- 
nazione implica un cattivo collocamento all’interno del- 
la società, la perdita di sostanze corporee oppure una 
mancanza di funzioni biologiche fondamentali. O la ma- 
teria è fuori posto o si sono posizionate in maniera erro- 
nea energie primarie. Le restrizioni connesse alla conta- 
minazione servono a impedire che tali disordini si 
diffondano. Come nella cerimonia del Ponkal, le mesco- 
lanze insolite e il calore che esse generano sono un’ener- 
gia necessaria per la trasformazione. Tali processi, seb- 
bene necessari, devono essere adeguatamente controlla- 
ti e contenuti, per poter mantenere nei limiti il caos pro- 
dotto come loro effetto collaterale. Le cerimonie dome- 
stiche induiste simboleggiano il bisogno di regola e con- 
trollo. Perciò, esse assicurano un positivo incanalamen- 
to di molti tipi di forze vitali ed eccitanti. 

[Per la discussione dei riti obbligatori specifici [sa7- 
skara] del padre di famiglia, vedi RITI DI PASSAGGIO 
INDUISTI]. 
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PUJA INDUISTA. Fin dai tempi antichi l’Induismo 
ha conosciuto due metodi principali di accostarsi alla 
divinità nel rituale: 1) il metodo dello y4j#4, che conse- 
gna le offerte a una divinità lontana affidandole a un 
fuoco intermediario e 2) il metodo della p#/4, che porge 
le offerte a una divinità presente ponendole davanti, o 
applicandole, al simbolo o all'immagine del dio. Lo 
yajiia compare nei documenti più antichi; era il metodo 
rituale principale delle popolazioni arie antiche, i cui 
sacerdoti produssero una raccolta di testi nota come i 
Veda. La pùja è menzionata per la prima volta in testi 
supplementari ai Veda che sono noti come s&tra (redat- 
ti tra il 600 e il 400 a.C.). Essa divenne importante in 
India dapprima come risultato dei movimenti devozio- 
nali incentrati su un dio personale, che si diffusero in 
tutta l'India durante i primi secoli dell’era volgare. Il 
metodo della p#/4 ora predomina nella pratica induista. 
anche se lo yajfia rimane importante per il rituale sacer- 
dotale e domestico. 

Origini ed etimologia. L'opinione degli studiosi è di- 
scorde riguardo alle origini e all’etimologia della p#54. 
Molti studiosi hanno sostenuto che la p#/4 fosse inizial- 
mente una pratica dravidica autoctona dell’India e sot- 
tolineano la rigida distinzione tradizionalmente traccia- 
ta tra p#/4 e yajfia, il rifiuto dei sacerdoti vedici più rigi- 
di a partecipare alla pz/4, la prevalenza da lungo tempo 
della p#/4 nei culti di villaggio e il ruolo da sempre avu- 
to dai sacerdoti ereditari di bassa casta (e pertanto non 


arii) nelle #4 di villaggio. Ma per il termine p#/4 non si 
è stabilita alcuna derivazione dravidica sicura; il tentati- 
vo più noto di fornire un’etimologia dravidica è quello 
di Jarl Charpentier (1927), che propose di derivare il 
termine p#/4 dal tamil p#cu o dal kannada p#su, «co- 
spargere», con riferimento alle applicazioni di pasta di 
sandalo, curcuma o pasta di vermiglio che sono comuni 
nelle offerte della p#/4. 

In alternativa, il sanscritista Paul Thieme propose nel 
1939 di derivare il termine p#/4 dal sanscrito (e quindi 
ario) prc, «mescolare», con riferimento al mzadbuparka, 
una mistura di miele e acqua che era comunemente of- 
ferta agli ospiti nell'antica India. Analizzando gli usi del 
termine p#/4 nei s#tra e nella letteratura epica, Thieme 
concluse che un tempo esso si riferisse principalmente 
a un rituale di culto dell’ospite. Le offerte e i gesti ca- 
ratteristici della p#/4 sono, infatti, ancor oggi utilizzati 
in India in onore di ospiti particolari, come anche di al- 
tre persone meritorie, piante e animali sacri, e talora an- 
che armi o utensili. Inoltre, nella p#/4 convenzionale 
hanno ancora un ruolo significativo elementi che deri- 
vano dall’antico rituale dell’ospitalità, come l’offerta di 
un seggio e il lavacro dei piedi. Tuttavia, tracce del ri- 
tuale dell’ospitalità sono più rare nella pratica di villag- 
gio e nelle p#/4 delle tradizioni eterodosse (cioè, 
buddhista e jainista); pertanto, la questione dell’origine 
del termine rimane aperta. 

Tipologie. Deva-p#ji (cioè, paja per gli dei) sono of- 
ferte in quattro tipi di ambientazioni: 1) presso santuari 
mantenuti per divinità di famiglia (ku/) e/o divinità 
«prescelte» (sta) all’interno della casa induista; 2) pres- 
so templi dedicati a divinità panindiane come Siva e Vi- 
snu; 3) durante il corso delle festività religiose che pos- 
sono esser organizzate dai templi o dalle comunità loca- 
li; 4) presso santuari o templi di divinità di villaggio cir- 
coscritte. In qualunque di questi contesti le p#j4 posso- 
no essere strutturate in maniera molto libera, fino a con- 
sistere di poco più che gesti di riverenza (narzas) e pic- 
cole offerte. Oppure, si possono seguire schemi conven- 
zionali, che differiscono solo leggermente a seconda del- 
la setta devozionale di chi le effettua e della divinità che 
è venerata. 

Piuja nei santuari domestici. La maggior parte degli 
induisti mantiene un santuario domestico per una o più 
divinità onorate all’interno della casa. Idealmente, il 
santuario domestico è situato in una piccola stanza del- 
la casa dedicata esclusivamente al culto (p#5454/2). Il 
santuario spesso consiste di immagini di divinità collo- 
cate sopra un tavolo o una bassa piattaforma, oppure le 
immagini possono essere custodite in un contenitore di 
legno, le cui porte si aprono solo durante la pratica di 
culto. Le immagini custodite in tali santuari possono 
essere Siva-/iiga, statuette metalliche di varie divinità, 
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oppure le pietre consacrate a Visnu note come sdlagrà- 
ma. Generalmente un singolo rappresentante della fa- 
miglia offre la p#54; gli altri membri della famiglia en- 
trano alla fine del rito per prostrarsi e/o bere un sorso 
dell’acqua nella quale è stato effettuato il lavacro del- 
l’immagine. Gli adoratori di Visnu mangiano in seguito 
anche il cibo (prasàda) che il dio ha reso sacro avendolo 
gustato, e possono aggiungere alla loro p#/4 speciali of- 
ferte di omaggio per l’4c4rya, o maestro religioso, della 
famiglia. Un’ambiziosa p#4 domestica può incorporare 
tutti o la maggior parte dei sedici tradizionali upacdra, 
«servizi», che formano anche il nucleo del tradizionale 
servizio templare. (La seguente lista varia leggermente 
in differenti fonti testuali). 


1. Avdahana («invocazione»). Si invita il dio a essere 

presente alla cerimonia. 

Asana. Si offre un seggio alla divinità. 

Svagata («saluto»). L’adoratore chiede al dio se il 

viaggio è stato buono. 

4. Padya. L’adoratore lava simbolicamente i piedi del 
dio. 

5. Arghya. Si offre dell’acqua, cosicché la divinità pos- 
sa lavarsi il viso e i denti. 

6. Acamaniya. Si offre dell’acqua perché sia sorseg- 
giata. 

7. Madhuparka. Si offre al dio la bevanda di acqua e 
miele. 

8. Sndana o abbisekbha. Si offre dell’acqua per un lava- 
cro simbolico. Se l’immagine può essere immersa, 
essa può essere sottoposta letteralmente a un bagno 
completo e in seguito è asciugata con salviette. 

9. Vastra («vestizione»). Un panno può essere avvolto 
attorno all'immagine e ornamenti possono essere 
appesi ad essa. 

10. Anulepana o gandba. Si applicano all'immagine 
profumi e/o cosmetici. 

11. Puspa. Si dispongono fiori davanti all'immagine o si 
drappeggiano ghirlande intorno a essa. 

12. Dbapa. Si brucia incenso davanti all'immagine. 

13. Dipa o arati. Si fa oscillare una lampada accesa da- 
vanti al dio. 

14. Naivedya o prasàda. Si offrono cibi come riso cuci- 
nato, frutta, burro chiarificato, zucchero e foglie di 
betel. 

15. Namaskara o pranima. L’adoratore e la sua famiglia 
si inchinano o si prostrano davanti all'immagine 
per renderle omaggio. 

16. Visarjana o udvasana. Il dio è congedato. 


PESI 


Piuja templare. Una pùja completa di sedici upacara è 
in realtà un rituale templare miniaturizzato; il culto quo- 
tidiano, o ritya pùja, in un tempio importante differisce 
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da essa principalmente in scala e nel numero di volte che 
si ripete la p2/4 (da tre a sei volte quotidianamente per il 
rituale templare). Gli officianti del tempio sono general- 
mente brahmani; tuttavia, i brahmani che sono sacerdoti 
del tempio godono di un prestigio minore rispetto a co- 
loro che celebrano rituali vedici. Nei templi non $ivaiti le 
pija sono generalmente dirette a immagini antropomor- 
fiche, ma nei templi di Siva l’«immagine» centrale è sem- 
pre il liga non antropomorfo. Una sequenza di paja 
templare può effettivamente coinvolgere due immagini, 
poiché un'immagine mobile prende il posto del simbolo 
centrale fissato in permanenza quando sia necessario 
manipolare o trasportare la divinità. 

Il dio di un tempio importante è più una sorta di re- 
sidente che non un ospite. Segmenti della pi/4 quoti- 
diana subiranno di conseguenza delle variazioni; per- 
tanto, il dio è «risvegliato» piuttosto che «invocato» la 
mattina, e può essere letteralmente sollevato da un letto 
sul quale la sua immagine mobile era stata deposta la 
notte precedente. Inoltre, il dio del tempio è regale; il 
tempio è il suo palazzo e i suoi sacerdoti sono servitori 
del palazzo. Perciò il «seggio» del dio è un trono e tra 
gli ornamenti apposti all'immagine può comparire una 
corona; inoltre, il «sovrano», nella forma dell'immagine 
mobile, ogni giorno è condotto in processione intorno 
al perimetro del tempio, in maniera simile a quella con 
cui i sovrani locali in India anticamente si recavano in 
processione attraverso i loro territori. Le p#/4 del tem- 
pio sono leggermente differenti a seconda della setta e 
della regione. Perciò i templi di Siva nell'India meridio- 
nale un tempo offrivano spettacoli di danzatrici (deva- 
dasi) mantenute come parte del personale del tempio. 
Le p&ja sivaite contengono anche molti elementi tantri- 
ci; per esempio, il sacerdote officiante comincia la pro- 
pria p#j4 invocando il Signore Siva nel proprio corpo. 
Spesso si cantano inni devozionali durante le p4/4 nei 
templi visnuiti; si venerano immagini di santi visnuiti, 
come anche immagini di Visnu. 

Le p#jd quotidiane dei templi non sono eventi che ri- 
guardano tutta la comunità; come nelle case, un solo in- 
dividuo (in questo caso, il sacerdote del tempio) agisce 
a vantaggio di tutti. Tuttavia, gli individui possono fare 
richieste particolare agli dei per mezzo di offerte spe- 
ciali. Questa pratica è conosciuta come kérzya p#jà, «la 
pùja intrapresa per scelta». Tali p#/7 opzionali sono 
perlopiù celebrate presso i piccoli santuari che costella- 
no i recinti dei templi principali. Il fedele commissiona 
a un sacerdote l’atto di deporre le sue offerte davanti 
all'immagine sacra o sopra di essa. 

Festività religiose. Tutti i principali templi organizza- 
no feste religiose. Un tipo molto diffuso è la ratha yatrà, 
o «festa del carro», durante la quale l’immagine mobile 
viene issata su un grande carro (talvolta a più piani) che 


viene portato in processione in tutta la città. In questo 
modo i devoti hanno la possibilità di ottenere darfan4, 0 
«visioni», del dio; possono lanciare fiori, spaccare noci 
di cocco o spruzzare l’immagine con acqua durante la 
processione del carro. I gruppi delle diverse comunità 
possono anche organizzare feste, nelle quali un elemen- 
to centrale è l’esibizione pubblica e la celebrazione del- 
l’immagine. Le associazioni comunitarie o le famiglie 
possono commissionare elaborate e costose immagini di 
terracotta appositamente per tali p2/4 festive. Le imma- 
gini sono intrattenute con musica e spettacoli, e in se- 
guito sono condotte in processione fino a un fiume e ivi 
abbandonate a dissolversi nelle acque. Le festività p2/4 
di questo tipo sono particolarmente popolari nello Stato 
del Bengala, nell'India nordorientale. 

Puja di villaggio. Fra le principali divinità induiste, 
solo la feroce dea Kali riceve regolarmente sacrifici 
cruenti (capre) nel corso del culto quotidiano a lei ri- 
volto. Tuttavia, i sacrifici cruenti sono più comuni nelle 
pisa delle divinità di villaggio (gràmadevatà), che si dif- 
ferenziano sotto molti aspetti dalle pi/4 delle divinità 
panindiane di tipo urbano. Tali divinità associate con 
luoghi specifici sono state registrate fin dai tempi anti- 
chi, non solo nei testi induisti, ma anche in quelli 
buddhisti e jainisti. Il culto degli dei di villaggio attual- 
mente è più diffuso nell’India meridionale, dove spesso 
la divinità di villaggio è una dea il cui nome è un com- 
posto di 4772774, «madre». Il santuario di 412774 può es- 
sere irrilevante; talvolta è solamente un piccolo recinto 
all’esterno del perimetro del villaggio vero e proprio. 
L’«immagine», se pur esiste un'immagine permanente, 
può essere una pietra, o un recipiente di terracotta, o 
ancora un lume. Il sacerdote ereditario del tempio, o 
pujari, è di casta bassa, spesso un vasaio. Le pz/4 di vil- 
laggio non si celebrano necessariamente in modo rego- 
lare, né seguono solitamente il modello degli upacdra; le 
offerte non cruenti più diffuse sono noci di cocco, ba- 
nane, foglie di nz: o di betel, curcuma e riso cotto. Le 
divinità di villaggio durante le p#j7 possono possedere i 
propri p#/4r! o altri medium; durante le feste religiose si 
assiste a queste esperienze di possessione, come anche a 
processioni, talvolta a fiaccolate e a sacrifici di pecore, 
capre, selvaggina o bufali. 

[Vedi anche CULTO E PRATICHE DI CULTO IN- 
DUISTI; e RITI DI PASSAGGIO INDUISTI. Per una 
ulteriore discussione della p#/4 domestica, vedi PRATI- 
CHE RITUALI DOMESTICHE INDUISTE]. 
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NANCY E. AUER FALK 


PURANA. La parola sanscrita pur4za, nel suo signifi- 
cato più antico, significa «antica narrazione e antica tra- 
dizione» e, in questo senso, si trova nell’Atharvaveda 
(11,7,24), nello Satapatha Bribmana (13,4,3,13) e in di- 
versi altri testi fr? («rivelati»). Il termine è spesso as- 
sociato con :itihdsa («così invero fu», cioè i resoconti 
tradizionali o storici), e sia purdna che itihésa sono stati 
talora usati con significati disgiunti, ma altre volte, in- 
vece, con lo stesso significato. Gradualmente, purdna 
venne a designare il corpus di opere, enciclopedico nel- 
la sua ampiezza, che incorporano leggende, miti e pra- 
tiche di culto usuali. 

Sebbene molte opere possano avere il nome di purd- 
na, solo diciotto sono riconosciuti tradizionalmente. Il 
famoso viaggiatore arabo Albirùni (circa 1030 d.C.) 
presenta due liste. La prima comprende Adi, Matsya, 
Kirma, Varaha, Narasimba, Vimana, Vayu, Narada, 
Skanda, Aditya, Soma, Samba, Brabmanda, Markandeya, 
Tarksya, Visnu, Brabma e Bbavisya Purana. La seconda 
lista tuttavia include Brabwa, Padma, Visnu, Siva, Bba- 
gavata, Narada, Markandeya, Agni, Bhavisya, Brabhma- 
vaivarta, Linga, Varaha, Skanda, Vimana, Kirma, Mat- 
sya, Garuda e Brabminda Purana. Questa seconda lista, 
che deve essere la più recente, è comunemente accetta- 
ta ed è fornita in ciascuno dei testi, cosicché è ricono- 
sciuta come il gruppo dei diciotto mabdpurana (purana 
principali); le opere non incluse in questa lista, sebbene 
chiamate purdna, sono considerate come upapurana 
(purana minori). Non vi è concordia riguardo ai titoli 
dei diciotto pur4na minori, tuttavia, poiché qualunque 
testo religioso potrebbe essere detto un upapurdna 0 es- 
sere dichiarato parte di un mabapurana. Questo è ciò 
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che avviene con numerosi m24bdtrmya, 0 «glorificazioni» 
di tirtha («luoghi di pellegrinaggio»). 

I purdna più antichi, nella loro forma attuale, potreb- 
bero essere stati redatti durante i primi secoli dell’era 
volgare; questa datazione è suggerita da M. Winternitz 
nella sua History of Indian Literature (cfr. V. Srinivasa 
[trad.], Delhi 1981), sulla base di una comparazione 
dei testi buddisti Mahayana di quel periodo. Ciascun 
puràna, tuttavia, mostra differenti stratificazioni stori- 
che, poiché ha subito diverse redazioni e revisioni; mol- 
ti presentano numerose parte comuni, spesso quasi 
identiche, tanto che alcuni studiosi (per esempio Willi- 
bald Kirfel) hanno postulato l’esistenza di un singolo 
purana originale che possedesse i parcalaksana (cioè le 
cinque principali caratteristiche): sarga («creazione»), 
pratisarga (nuova creazione), va7:54 (genealogia di dei e 
rsi), Manvantara («i grandi periodi di un Manu», cioè 
un’epoca che ha un Manu come antenato), e varzfanu- 
carita (la storia delle dinastie la cui origine viene fatta ri- 
salire al sole e alla luna). Si postula che tutti gli altri te- 
sti siano derivati da questo schema originario, ciascuno 
apportando variazioni e miti supplementari. Sebbene 
l'ipotesi di un unico pur4ra originario non sia più ac- 
cettata, la comparazione filologica di sezioni parallele 
di numerosi testi puranici ha messo in luce chiare somi- 
glianze nella struttura di base. Non si può fornire una 
precisa cronologia per i singoli pur4ra, sebbene il Bh4- 
gavata Puràna, che è situato tra l'epoca di Albiruùni e il 
movimento bbakti visnuita nell'India meridionale, pos- 
sa essere considerato il più recente. 

L'importanza dei testi puranici deriva dal fatto che 
essi sono stati, e tuttora rimangono, strumenti d’istru- 
zione di massa con funzioni religiose, culturali e sociali 
molto importanti. In primo luogo, i pur4ra hanno una 
metafisica derivata in parte da antichi resoconti cosmo- 
gonici e in parte dal Samkhya. Questa metafisica appar- 
tiene a fonti anonime tanto quanto l’intero corpus di 
miti e leggende, nonostante i pur4na siano generalmen- 
te attribuiti a Vyasa. Dal punto di vista metafisico, la 
parte più antica dei testi suggerisce un antagonismo fra 
teismo e non teismo. Gli strati più recenti indicano l’e- 
sistenza di un'influenza settaria, poiché è documentata 
una divinità personale considerata come l'Assoluto su- 
premo. A partire dal IV o V secolo d.C., l'opposizione 
fra teismo e non teismo è sostituita dal teismo rappre- 
sentato dagli dei Brahma, Visnu, e Siva. In un senso tei- 
stico essi sono venerati separatamente da sette distinte, 
ma metafisicamente sono considerati come una £rî;72%r- 
ti o una trinità, cioè, un solo dio nella sue funzioni di 
creare, sostenere e distruggere il mondo. 

I purdna sono stati classificati come dedicati a Brah- 
ma (Brabmanda, Brabmavaivarta, Markandeya, Bhavi- 
sva, Vamana e Brahma Purana), a Visnu (Visnu, Narada, 
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Bhagavata, Garuda, Padma e Variha Purina) e a Siva 
(Matsya, Kiirma, Linga, Siva, Skanda e Agni Purina). 
Ma questa classificazione è artificiale, poiché nessuno 
dei purana è dedicato esclusivamente a una divinità; 
ciascuno reca, al contrario, tracce di culti differenti, 
sebbene orientati principalmente alla glorificazione di 
un dio settario. 

Visnu è un dio descritto variamente: egli è spesso 
glorificato come il solo e unico dio, come il creatore e 
conservatore del mondo; perfino la dottrina non duali- 
stica delle uparisad è combinata con la devozione vi- 
snuita. Ma i purdra più recenti, Narada, Varaha e Garu- 
da, e l’ultima parte (uttara-kbanda) del Padma Purana 
insegnano che Visnu deve essere venerato principal- 
mente attraverso riti, pellegrinaggi e feste religiose. 

Visnu è celebrato soprattutto nei suoi 4v454r4 («disce- 
se»). La dottrina degli 2v4t4ra, in quanto tale, fu un buon 
metodo per incorporare antichi dei popolari nella divi- 
nità suprema; infatti, gli 20444r4 più antichi, di forma ani- 
male, derivano da culti arcaici e, negli scritti più antichi, 
erano manifestazioni di Prajapati («il signore delle crea- 
ture») e di Brahma. Ma come davatàra visnuiti ricevono 
un significato simbolico più ampio, poiché sono correla- 
ti a dottrine teologiche di salvezza. La personificazione 
come pesce (w4tsya avatàra) è connessa all’antico mito 
transculturale del grande diluvio e raccoglie numerosi 
simboli soteriologici: Visnu assume la forma di un pesce 
con un grande corno al quale è legata l'imbarcazione che 
salva Manu, il progenitore della razza umana, insieme 
con i sette saggi (sapta rsayab) e con i semi di tutte le co- 
se esistenti. Nel Bhagavata Puràna si dice, inoltre, che 
Visnu assunse la forma di un pesce per salvare i Veda 
(scritture sacre) dopo che essi erano stati rubati dal de- 
mone Hayagriva durante una delle notti di Brahma, 
quando i mondi erano sommersi nell’oceano. Questo 
mito, sebbene non sia omogeneo, include simboli sote- 
riologici antichi e universali come il diluvio (caos), la na- 
ve (ordine e salvezza), il pesce (il salvatore), e il demone 
che rubò i Veda (il nemico della religione). 

Il karma avatara, o personificazione di Vispu come 
tartaruga, compare nella leggenda del frullamento del- 
l’oceano. In essa, l’antico simbolo cosmogonico rappre- 
sentato dalla tartaruga è combinato con un mito di sal- 
vezza: sul k#rzza poggia la grande montagna Mandara; 
gli dei e due classi di demoni (i daztya e i danava) che ar- 
rotolano il grande serpente Vasuki attorno alla monta- 
gna e in questo modo frullano l’oceano, dal quale fuo- 
riesce l’arzrta, l’«ambrosia dell’immortalità»; dall’arz5ta 
emerge Laksmi, dea della bellezza e della fortuna, con- 
sorte di Visnu. Nel Karma Purina, Laksmi è identifica- 
ta con la fakti («energia creativa») di dio. Gli oggetti 
estratti dall'oceano — il gioiello (kaustubba), l'arco (dba- 
nus), la conchiglia (fankha), e l'albero celeste (p4r1j4t2) 


— e i personaggi descritti nel mito — come la dea del vi- 
no (Sura), la luna (Candra), la ninfa (Rambha), il caval- 
lo archetipico (Ucchaih$ravas), la vacca dell’abbondan- 
za (Surabbhi), e l'elefante (Airavata) — sono tutti simboli 
di prosperità, vittoria e felicità, con l'eccezione del vele- 
no (visa), che a sua volta fuoriesce dal mare frullato e 
probabilmente significa che su questa terra il bene è 
sempre mescolato con un po’ di male. Un altro avatàra 
riferito alle acque è la personificazione come cinghiale: 
Visnu assume la forma di un cinghiale per salvare la ter- 
ra, che è stata trascinata da un demone sul fondo del 
mare. Questa è un’antica leggenda dello Satapatha 
Brahmana che, adattata a una prospettiva visnuita, pre- 
senta la tensione tra demone e dio, tra caos e ordine, e 
ha un significato sia cosmologico che soterico. 

Il quarto avatàra, Narasimha, mezzo uomo e mezzo 
leone, presenta la forma assunta da Visnu per poter li- 
berare il mondo dal demone Hiranyaka$ipu, che era di- 
ventato invulnerabile e perseguitava suo figlio Prahlada 
per il fatto che questi venerava Visnu. Indistruttibile da 
dei, uomini o animali, alla fine il demone fu ucciso da 
Narasimha («uomo-leone»), che non era né uomo né 
animale. 

Si ritiene che le quattro personificazioni finora trart- 
tate siano apparse nella prima età del mondo (satya- 0 
krtayuga). Nella seconda età (tretayuga), Visnu apparve 
di fronte al re da:tya Bali come un nano. Bali aveva ac- 
quisito il dominio dei tre mondi (cielo, terra e le regio- 
ni degli inferi), e perfino gli dei avevano paura del suo 
potere, ma il nano, al quale era stato concesso un dono. 
chiese a Bali solo lo spazio che potesse percorrere con 
tre passi. Vamana-Visnu misurò la terra con il suo pri- 
mo passo e i cieli con il secondo; solo i mondi sotterra- 
nei furono lasciati a Bali. La fonte di questa leggenda 
dei tre passi di Visnu si trova nel Rgveda, dove Visnu 
compie tre passi sulla terra, in cielo e nelle regioni sot- 
terranee, a rappresentare l’immensità di Dio. Nella leg- 
genda del vamana avatira, egli rappresenta immensi 
opposti: la dimensione grande e quella minuscola, la 
trascendenza e l’immanenza, l’alto e il basso. Persino il 
daitya Bali non è contrapposto a Visnu, ma questi gh 
concede di governare il mondo degli inferi. 

Gli avatàra più importanti sono, naturalmente, quel- 
li umani, in particolare Rama, la cui storia è sintetizzata 
in diverse sezioni puraniche, e Krsna, che è considerato 
da molti fedeli come la manifestazione perfetta di 
Visnu. A Rama è dedicato l’Adbyatmarimayana, poema 
considerato una parte del Brabrzanda Purana. In questo 
componimento, che senza dubbio è uno dei testi purà- 
nici più recenti, Rama è identificato con l’dtm4r delle 
upanisad e Sità è considerata eguale a Laksmi e a Pra- 
krti («natura originaria»). 

Krsna è celebrato nel quinto libro del Visuu Purdne. 


che contiene la sua biografia e le sue avventure, e nel 
quarto libro del Brabmavaivarta Purana, dove è lodato 
come il dio sopra tutti gli dei, il creatore del mondo. La 
sua consorte favorita, Radha, non è descritta come un es- 
sere separato, ma come la $4k# di Krsna. La migliore de- 
scrizione della vita di Krsna è presentata nel decimo libro 
del Bhagavata Purana; ivi la personificazione di Krsna, 
che è numerata come la ventunesima, è seguita da quella 
del Buddha e di Kalkin, l’avatàra del futuro. Nel Bhdga- 
vata Purîna la vita di Krsna è narrata con molti dettagli 
commoventi, a partire dai suoi primi giorni fino alla sua 
infanzia e alla sua giovinezza. Il fascino della leggenda di 
Krsna si trova nel fatto che Visnu abbia adottato i ruoli di 
fanciullo e amante, simile a qualunque bambino e a qua- 
lunque fanciullo e, allo stesso tempo, diverso, a causa del- 
la sua luce interiore e del suo fascino sovrannaturale. La 
personificazione di Krsna si ritiene appartenga allo dv4pa- 
rayuga, mentre gli avatàra del Buddha e di Kalkin si svol- 
gono nel kaltyuga; Kalkin apparirà alla fine del kaliyuga, 
la quarta e più degenerata età del mondo. 

Anche Siva ha le sue personificazioni, ma non sono 
importanti quanto quelle di Visnu; nel Liriga Purana e 
nel Karma Puràna (1,51) si elencano ventotto 4vatàra di 
Siva, il primo dei quali è la personificazione come $veta 

è l’ultimo quella come Nakulîsa. Tutti questi 4vat4ra 
appartengono al kaliyuga. 

La seconda parte del K&rma Purana contiene una Îf- 
varagîtà nella quale Siva è descritto come colui che ha 
mille forme, come la grande causa della creazione, pro- 
tezione e distruzione dell’universo, come il signore sul 
quale devono meditare gli yogin e come signore degli 
yogin. Solo coloro che hanno controllato completamen- 
te le proprie menti possono vederlo danzare nel cielo, 
luminoso come un milione di soli, ricolmo di beatitudi- 
ne, la dimora delle energie eterne. L'ultima parte del 
Vayu Puràna afferma che gli yogin che meditano su Siva 
giungono alla città di Siva (Sivapura), che risplende 
d’immenso splendore. 

Più spesso, in modo più diffuso è più popolare, Siva 
è venerato sotto forma di un liga, un antico simbolo, 
probabilmente più antico della cultura aria, che signifi- 
cava in origine una potenza, o energia divina, oltre la 
forma, e che in seguito divenne una figura di fertilità. Il 
Liriga Puràna è il testo più importante per il culto di Si- 
va nel simbolo del /iriga. Il testo include mille nomi di 
Siva (Liriga Purana 1,65), una lista compilata sullo sche- 
ma dei mille nomi di Visnu, già noto nei poemi epici. 

Analogamente, la fakti («energia») di Siva è concepi- 
ta come una divinità femminile. Il suo nome è Sakti, ma 
ella è venerata e invocata con 1008 nomi (Karma Purà- 
na 1,11): Siva è uno dei suoi nomi, e si dice che Siva sia 
colui che possiede Sakti. Le altre Sakti e i possessori di 
fakti («energie») nascono dalla Sakti di Siva. La Dea, 
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chiamata variamente Siva, Sati, Mahesvari o Parvati, è il 
rifugio di coloro che sono desiderosi di liberazione, 
poiché ella è in grado di distruggere le afflizioni del 
mondo. Il Matsya Purana (13) enumera 108 nomi con i 
quali si deve lodare la consorte di Siva, o la Dea; e qui, 
ancora una volta, ella è considerata madre, salvatrice, 
rifugio nel pericolo. 

I purana più enciclopedici contengono non solo idee 
teologiche e inni di lode in onore delle grandi manife- 
stazioni divine, ma anche sezioni su astronomia, astro- 
logia, geografia, medicina, grammatica, metrica e poeti- 
ca, e perfino istruzioni su come costruire le case e com- 
piere una varietà di attività quotidiane. Pertanto, i purd4- 
na ci informano in modo molto esteso sulla storia del- 
l’Induismo. 

In tutti i pur4ra il tema più importante è la dbakti, 0 
religione devozionale, un tema che riflette i cambiamenti 
culturali e sociali della società induista durante i secoli 
nei quali i pur4ra furono redatti. La religione bbakti ri- 
flette una grande differenza rispetto alle cerimonie e ai 
comportamenti tradizionali basati sui Veda (le sacre 
scritture del Brahmanesimo), sebbene l’autorità dei Veda 
non sia mai negata. Alcuni dei testi più recenti sottoli- 
neano anche l’indipendenza della bhakt: da tutti gli altri 
mezzi di salvezza. In alcune sezioni puraniche, come det- 
to sopra, si menziona la meditazione yogica come la su- 
prema realizzazione religiosa, ma in generale i testi pura- 
nici propongono la bhak# come il mezzo migliore per 
raggiungere l'unione con Dio, sia egli chiamato Brahma, 
Siva, Visnu, Rama, o con i vari nomi della Dea. 

Nella religione dei bhagavata, specialmente come è 
presentata nel Bhbagavata Purana, la bhakti è concepita 
anche come uno stile di vita, come disinteressata dedi- 
zione a Krsna; un bbakta («devoto») deve essere libero 
da qualunque orgoglio legato alla nascita, alla ricchez- 
za, e così via, e non deve riconoscere alcuna distinzione 
fra sé e gli altri. Ciò implica che la nascita e la casta di 
un individuo non hanno alcuna importanza per la sal- 
vezza. Sembra perfino che vi sia una contrapposizione 
tra ricchezza e devozione, al punto tale che secondo il 
Bbagavata Purana (10,88,8-9), Dio toglie la ricchezza a 
coloro che egli predilige. I sacerdoti (bràbrz4ra) devoti 
al Signore Krsna si dice siano i migliori tra gli uomini, 
ma essi devono essere persone libere da invidia, falsità, 
gelosia, ingiuria e orgoglio (10,7,13). In effetti, orgo- 
glio, ipocrisia e arroganza sono considerati i difetti tipi- 
ci di coloro che rifiutano la bbakt:. Gli insegnamenti so- 
ciali ed etici dei bhagavata possono essere sintetizzati 
nei seguenti due aspetti: l'elogio della povertà e la com- 
passione per coloro che sono oppressi, disprezzati, e 
perseguitati (11,22,59). Molti dei bbakta erano poveri o 
di bassa casta; alcuni, invece, divennero poveri in segui- 
to a rinuncia. 
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Va sottolineato anche che l’istituzione del culto delle 
immagini, di cerimonie templari, e la pratica dei pellegri- 
naggi e delle feste religiose come sono descritte nei pur4- 
na devono essere state di grande aiuto nel portare perso- 
ne delle classi inferiori verso la religione bhakzi. Fin dai 
tempi più antichi la bbakti è stata considerata come una 
via di salvezza aperta a tutti; dall'epoca dei purdra, le fe- 
ste religiose e i pellegrinaggi sono sempre più diventati 
occasioni di fraternizzazione intercastale e una sorta di 
«modello» per un ritorno a un'unità originaria. 

Il sanscrito dei purdra, che in molti modi è simile a 
quello dei poemi epici indiani, mostra l’influsso delle 
lingue pracrite e contiene irregolarità grammaticali co- 
me anche espressioni idiomatiche popolari, che sugge- 
riscono che gli autori dei testi non appartenessero ai 
circoli più colti. I componimenti puranici possono esse- 
re, occasionalmente, ricchi di poesia, ma qua e là mo- 
strano il segno di incertezze stilistiche. In contrasto a 
ciò, il Bbagavata Purana è relativamente privo di impu- 
rità, poiché è scritto in uno stile arcaico che cerca di 
«brahmanizzare» o «sanscritizzare» la religione bhakti 
e la leggenda di Krsna; in altre parole, l’autore del Bhd- 
gavata si sforzò di usare un linguaggio simile a quello 
dei veggenti vedici per riconnettere la tradizione bbakti 
a un passato sacro. 

[Vedi anche AVATARA e INDIA, RELIGIONI 
DELL’, articolo sui Terzi mitici. Molte delle divinità e 
degli eroi mitici qui menzionati sono soggetti di lemmi 
indipendenti]. 
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CATERINA CONIO 


PURUSA è un termine sanscrito che significa «perso- 
na» o «uomo». Tuttavia, nel corso della storia intellet- 
tuale indiana, il termine ha acquisito i significati indi- 
pendenti di «il primo uomo», «sé» e «coscienza». Lo 
sviluppo del concetto di purusa, pertanto, coincide con 
lo sviluppo dei concetti di atrz4n («sé»), brabman («sé 
universale») e ksetrajia («conoscitore»). L’interrela- 
zione tra questi concetti può essere rintracciata attra- 
verso la letteratura delle upanisad e dei poemi epici. 
nelle opere dello scrittore buddista A$vaghosa, nell’o- 
pera medica di Caraka, e nei testi della scuola Sa- 
mkhya. 

Il termine purusa ricorre per la prima volta nel testo 
di inni vedici più antico che ci è pervenuto, il Rgveda 
(composto verso la fine del periodo che va dal 1500 al 
900 a.C.). L’inno 10,90 fa riferimento al primo uomo. 
dalle cui parti del corpo scaturirono i diversi gruppi 
della società (varza) basati sulla divisione del lavoro. 
Nelle uparzisad più antiche (900-700 a.C.), il termine si 
riferisce ancora al primo uomo, la cui essenza, tuttavia. 
è interamente sé (4tr74r): «All’inizio questo mondo era 
il sé (4tr7z4n) solo nella forma di una Persona (purusal» 
(Brbadaranyaka Upanisad 1,4,1). Quando il purusa ven- 
ne ad esistere per la prima volta egli divenne cosciente 
di sé ed esclamò: «Io sono» (1,4,1). 

Sia l’atrzan che il brabman ereditarono la funzione 
della creazione dal purusa originario, il primo uomo. 
Tali esempi, per quanto riguarda l’4f724 si trovano ir 
Brbadaranyaka Upanisad 1,4,1-10, e nel caso del braf- 
man in Brbadaranyaka Upanisad 1,4,11-16.I vari miti è 
creazione ripresero le descrizioni di come l’«uno», de- 
siderando essere molti, si moltiplicò, formando una 
nuova creazione. 

I concetti di 4trz4n e di purusa come entità originarie 
sono sostituiti da brabrz4n per la prima volta in un ver- 
so della Brbadaranyaka Upanisad: «In verità, all’inizio 
questo mondo era brabman, solamente uno» (1,4,11' 
Secondo le upanisad, il concetto pienamente articolato 
di brabman si riferisce all’entità cosmica, un sé onnipre- 
sente che contiene l’intero universo dentro sé. E queste 
sé universale (brabrz4n) che fa da controparte al sé in- 
dividuale (417241). L'obiettivo delle dottrine upanisad:- 


che era realizzare l'identità di questi due princìpi attra- 
verso l’esperienza mistica. 

Non è possibile interpretare uniformemente il concet- 
to di purusa come sé o coscienza. Nel suo sviluppo esso 
subì trasformazioni funzionali tali che a volte esso assun- 
se funzioni opposte. Questo sviluppo si può osservare, 
per esempio, nella descrizione del brabrzan come avente 
due aspetti: «Esistono, invero, due forme di brabrzan: 
quello formato (72%4rf2) e quello privo di forma, il morta- 
le e l’immortale, quello che si muove e quello privo di 
movimento» (Brbadgranyaka Upanisad 2,3,1). 

Cambiamento e creazione non erano le funzioni 
principali del concetto di purusa; alla fine purusa assun- 
se altre funzioni, mentre quella della creazione venne 
ad essere associata con prakrti («materialità»). Perciò, 
sebbene purusa fungesse da fondamento dell'intero 
universo, esso fu anche strumentale nello stabilire la 
materialità, un concetto opposto postulato dalla scuola 
Samkhya. Nel loro insieme, purzsa e prakrti costituiva- 
no le entità essenziali del Samkhya. Questa separazione 
di prakrti dal purusa si riflette nel termine ksetrajria. 

Ksetrajfia («conoscitore del campo», cioè conoscito- 
re della materialità) è un termine usato per descrivere il 
purusa come coscienza (cfr. Ma:tri Upanisad 2,5). Una 
sezione del dodicesimo libero del Mababharata chiama- 
ta Moksadbarma utilizza ksetrajiia come sinonimo di 
purusa, mentre il Buddbacarita di Asvaghosa usa 
ksetrajiia per coscienza nelle sue descrizioni delle dot- 
trine del Samkhya (per esempio, Buddbacarita 12,20). 

Le Samkhbyakarika (circa 350-550 d.C.) di Isvara- 
krsna, l’unica opera indipendente della scuola Samkhya 
pervenutaci, sono considerate l'esposizione classica del 
pensiero samkhya. Secondo questo testo, purusa è una 
coscienza priva di contenuto distinta sotto ogni aspetto 
dalla materialità. La coscienza (purusa) è, infatti, conce- 
pita come l’esatto opposto della materialità o prakrti 
(Samkhyakérika 19). Per esempio, la coscienza è non 
causata e non è essa stessa una causa; essa è eterna, pri- 
va di spazio, priva di moto, priva di complessità, priva 
di substrato, priva di parti, indipendente, differenziata, 
e non produttiva. Lo scopo della coscienza è, per così 
dire, prestare coscienza alla materialità nel momento 
della conoscenza e giustificare in questo modo l’esi- 
stenza della materialità. 

Grazie alla sua mera presenza, la coscienza è il «te- 
stimone passivo» (s4ksir) della materialità. La coscien- 
za è anche il beneficiario delle attività della materialità, 
e alla fine, dato che è differente da tutte le esperienze 
comuni, il purusa rende quest'esperienza comune pie- 
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na di significato grazie al suo essere diverso da essa, 
poiché è cosciente e rende l’esperienza un’esperienza 
CONscia. 

In origine, il purusa era definito uno, proprio come 
brabman e ksetrajfia sono uno. Tuttavia, nel Samkhya 
classico purusa, come l’atrzan, venne a essere conside- 
rato plurale o molteplice. Questa pluralità di coscienze 
serviva a spiegare le differenze dell’esistenza, come di- 
verse nascite e diverse morti. Secondo il Samkhya clas- 
sico, se esistesse solo una coscienza ne conseguirebbe 
che, nel momento in cui un qualunque individuo otte- 
nesse la liberazione, tutti gli individui otterrebbero si- 
multaneamente la liberazione. 

Sotto l'influsso della scuola filosofica dominante del 
Vedanta, il maestro del Samkhya-Yoga Vijfianabhiksu 
(xvI secolo) cercò di riconciliare la pluralità delle co- 
scienze con l’unico sé universale del pensiero vedanti- 
co. Egli affermò che è possibile che la coscienza sia 
molteplice a certe condizioni. Ciò, tuttavia, non deve 
essere considerato una contraddizione dell’affermazio- 
ne che esiste un’unica coscienza, poiché, secondo lui, la 
pluralità dei purusa è in ultima analisi solo una questio- 
ne di comodità ai fini del discorso. 

Nel Samkhya, come nella maggior parte delle scuole 
filosofiche indiane, la coscienza è strumentale per il 
conseguimento dello scopo supremo della filosofia, 
cioè la liberazione. La liberazione, secondo il Samkhya, 
deriva da quella conoscenza tramite la quale si distin- 
gue tra due entità come realtà essenzialmente diverse: 
la coscienza priva di contenuto (purusa) e la materialità 
(prakrti). Il riconoscimento di questa distinzione è la 
verità che garantisce la liberazione. 

[Il concetto di purusa nel contesto della filosofia in- 
diana è trattato in SAMKHYA. Vedi anche PRAKRTI 
e BRAHMANI. 
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RADHA. È la pastorella (gopî) appassionatamente in- 
namorata del dio Krsna, il cui amore è stato celebrato da 
molte canzoni e racconti in tutto il subcontinente india- 
no fin dal Medioevo. Radha è stata venerata dai devoti 
di Visnu non solo come l’amata terrena di Krsna ma an- 
che come la sua eterna consorte, la metà della dualità di- 
vina. Il suo nome potrebbe essere la forma femminile 
del vedico ràdhas («oggetto desiderato»). Radha, perso- 
nificazione dell’ideale dell’«amore devozionale» (prermza 
bhakti), è divenuta essa stessa oggetto del culto visnuita, 
talvolta come una realtà mediatrice, ma spesso come 
realtà suprema, più elevata dello stesso Krsna. 

Origini e storia. Nonostante la considerevole atten- 
zione prestata dagli studiosi alle origini di Radha, la 
questione resta celata nell’oscurità. Le prove disponibi- 
li indicano una possibile origine letteraria, forse nelle 
canzoni degli 45bîr, una comunità pastorale dell’India 
settentrionale. Dalla nostra fonte più antica (una serie 
di versi in sanscrito, pracrito e apabbramsa, del I seco- 
lo d.C., che celebrano l’amore di Radha e Krsna) risulta 
che la sua relazione con il dio fosse già affermata in 
quasi tutto il subcontinente verso la fine del I millennio. 

La trasformazione di Radha da eroina letteraria a 0g- 
getto di devozione religiosa fu un processo complesso e 
graduale. Il Gitagovinda di Jayadeva testimonia che già 
nel XII secolo era vista come l’eterna consorte di Krsna. 
Nei secoli successivi, soprattutto nella parte orientale 
dell'India, cominciò ad assumere le designazioni che 
prima spettavano ad alcune figure divine femminili, co- 
me Devi o Durga, fakti (forza, energia), prakrti (natura) 
e maya (l'energia creativa dell'illusione). Alcuni studi 
recenti hanno dimostrato la sua somiglianza con Eka- 
nam$a-Durga, dalla stessa carnagione chiara, e hanno 


ipotizzato che potrebbe essere in parte un’evoluzione 
di Durga. Anche la sua controparte, e forse antenata. 
del sud, Pinnai, che viene rappresentata come consorte 
di Krsna e moglie tra le pastorelle, sembra verosimil- 
mente avere avuto legami di parentela con Ekanam$a- 
Durga. Sia Radha che Pinnai hanno assimilato alcuni 
aspetti della consorte di Visnu, Sri Laksmi, soprattutto 
il ruolo di mediatrice tra Dio e le anime umane. 

Il terreno dove si affermò Radha non è quello della 
mitologia narrativa, anche se ci sono riferimenti a le: 
nei purdna, ma quello della poesia o, meglio ancora. 
delle canzoni, poiché la poesia induista è composta per 
essere cantata. I poeti dell’India orientale (e, in misura 
minore, quelli dell’India settentrionale), formati nella 
tradizione letteraria di corte, ritrassero con sensualità e 
sentimento tutte le fasi e tutti gli stati d'animo del suc 
amore per Krsna: la timidezza e l’incertezza agli inizi, la 
realizzazione nell’unione con lui e la successiva ferita e 
l’ira gelosa (r24r4) quando viene tradita, e il dolore fi- 
nale per la separazione quando lui lascia il villaggio & 
pastori per adempiere al proprio destino, ossia sconfig- 
gere il demone-re Kamsa. Pare che la gran parte de 
poeti e dei drammaturghi che svilupparono questo te- 
ma sia partita dal presupposto che Radha fosse già spo- 
sata, lasciando ai teologi l’arduo compito di conciliare : 
suo stato di eroina parakiyà («donna che appartiene 4 
un altro») con il suo ruolo di consorte di Krsna, che ce- 
me Signore dell’universo è il garante dell'ordine morale 
(dbarma). In un tentativo di soluzione, il visnuita ber- 
galese Riijpa Gosvami (XVI secolo) spiega che Radha e # 
altre gopîi appartengono in eterno a Krsna; il loro matr- 
monio con i pastori terreni è solo un espediente per ac- 
crescere l’intrigo della ll di Krsna. 


Teologia e venerazione. Le immagini dipinte di Kr- 
sna con le gopi risalgono al VII secolo e anche prima, ma 
non sappiamo se a quel tempo fossero oggetto di culto. 
Solamente molto tempo dopo, circa al tempo di Cai- 
tanya (1486-1533), troviamo chiare prove dell’adora- 
zione soprattutto di Radha con Krsna, solitamente nel- 
la caratteristica yugala-mrti («immagine della coppia», 
le due figure fianco e fianco), che si vede ancora oggi 
nei templi del Bengala e di Vrindavan. La venerazione 
di Radha non è però limitata a quelle comunità che 
mettono la sua immagine vicino a quella del dio. Nel 
tempio principale di Radhavallabha a Vrindavan, per 
esempio, viene rappresentata semplicemente con un 
cuscino posto su un trono, sul quale poggia una foglia 
d’oro con il suo nome iscritto, ma non c’è bisogno nem- 
meno di questa demarcazione: i membri delle comunità 
di Nimbarka e di Vallabha considerano Radha e Krsna 
un'unica entità indistinguibile, e quindi il devoto che 
adora Krsna venera allo stesso tempo Radha. I seguaci 
di Nimbarka interpretano infatti il suffisso onorifico $rî 
di Srikrsna, titolo tributato a Krsna in tutta l’India, co- 
me attribuito esplicitamente a Radha, quindi Sri-Krsna. 
[Vedi VALLABHA e NIMBARKA]. La sua primaria 
importanza per i residenti di Vrindavan si riflette anche 
nell’uso del vocativo del suo nome, Radhe, a cui ricor- 
rono per salutarla. Gli appartenenti alla comunità di 
Radhavallabha la onorano scrivendone il nome sulla vi- 
te, sulle pietre e sui pezzi di legno deposti in certi luo- 
ghi sacri. Il nome di Radha, come quello di Krsna, ser- 
ve come un rantra, un gruppo di sillabe dotate di po- 
tere sacro. [Vedi VRNDAVANA]. 

Oltre alla venerazione di Radha attraverso il nome o 
le immagini, i devoti assistono a rappresentazioni in cui 
gli episodi del suo amore con Krsna vengono cantati e 
recitati da artisti professionisti o amatoriali. In Bengala, 
per esempio, dove ha sempre goduto di popolarità, i 
versi medievali che celebrano il suo amore per Krsna 
sono cantati in una forma musicale semidrammatica 
detta padavdli kîrtan. In una rappresentazione tipica, il 
primo cantante, con l’assistenza di altri cantanti e di 
due o tre percussionisti, si sofferma su un singolo epi- 
sodio della storia d'amore divina nel corso di tre o 
quattro ore, intervallando la narrazione e i dialoghi con 
i versi lirici che descrivono ed esprimono i sentimenti 
di Radha. Queste canzoni giocano sulla giustapposizio- 
ne del fisico e del metafisico, come anche sul paradosso 
dell'incontro del divino con l'umano. I devoti rispon- 
dono con espressioni di stupore all’intensità, profon- 
dità e fermezza dell’amore di Radha, amore che, oltre a 
rappresentare il culmine delle umane passioni, simbo- 
leggia l'ideale religioso della devozione a dio disinteres- 
sata e irremovibile. L’inaspettato trionfo di Radha sul 
Signore dell'universo, come indicato dalla sottomissio- 
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ne degradante del dio che supplica di essere perdonato, 
invariabilmente provoca esclamazioni di stupore e di- 
vertimento. 

Il presupposto principale della venerazione di Radha 
è quindi la natura trascendente del suo amore per Kr- 
sna. Anche quando la dea viene qualificata come $akt:, 
bisogna considerare il significato teologico dell’attribu- 
to, non in chiave tantrica come forza o attività, ma co- 
me amore. Che lei sia la personificazione dell'amore è 
indicato con la comune designazione di mababhava 
(«grande emozione»). Questo amore la innalza talmen- 
te che molti visnuiti, fin dai tempi di Caitanya, hanno 
ritenuto impossibile imitarla direttamente; e hanno 
scelto, piuttosto, di assumere nella loro devozione il 
ruolo della sua umile inserviente, una wa#izari, che ha il 
privilegio di assisterla e perciò di godere indirettamen- 
te della beatitudine della sua unione con Krsna. 

La natura di Radha contrasta con quella delle altre 
principali divinità femminili induiste. Ella non è né dea 
madre, né divinità della fertilità, né dea collerica e di- 
struttiva e neppure paradigma sociale. Non è mai dive- 
nuta una divinità indipendente, ma è stata venerata 
esclusivamente in relazione con Krsna. Nonostante tut- 
to, la sua crescente importanza nel culto visnuita a par- 
tire dal XVI secolo non può essere sottovalutata. Radha 
è la più alta fonte di ispirazione per il devoto, per la fer- 
mezza e l'intensità del suo amore per Krsna, soprattut- 
to nella separazione. La forza di Radha e delle compa- 
gne e la superiorità della loro devozione elevano il valo- 
re delle capacità religiose delle donne, con le relative 
implicazioni sociali. Infine, come personificazione del- 
l’amore supremo, Radha nella sua eterna relazione con 
Krsna rappresenta la realtà ultima, perché proprio l’a- 
more (prerza), nella visione visnuita, è il più alto princi- 
pio dell’universo. 


[Vedi KRSNA e LILA]. 
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RADHAKRISHNAN, SARVEPALLI (1888-1975), 
filosofo indiano, politico e presidente dell’India (1962- 
1967). Nato a Tirutani, una piccola città a sud di Ma- 
dras conosciuta come meta di pellegrinaggio, Radhakri- 
shnan frequentò le scuole missionarie cristiane per do- 
dici anni, fino al diploma presso il Madras Christian 
College nel 1908. La tensione tra la pietà induista, che 
imparava a casa, e la dottrina cristiana, che gli veniva 
impartita a scuola, fece nascere in lui l’interesse per il 
comparativismo filosofico, religioso ed etico che portò 
avanti per tutto il resto della sua vita. I suoi due libri 
più importanti, An Idealist View of Life (pubblicato nel 
1932 sulla base delle sue Hibbert Lectures del 1929) e 
Eastern Religions and Western Thought (conferenze te- 
nute all’Università di Oxford nel 1939), mostrano l’in- 
terazione del pensiero religioso indiano e occidentale, 
caratteristica del lavoro di tutta la sua esistenza. 

Le scarse informazioni che Radhakrishnan concesse 
sulla sua vita privata sono contenute in un breve saggio, 
My search for Truth (1937). Un saggio di settantacinque 
pagine, The Religion of the Spirit and the World's Need. 
Fragments of a Confession (1952), concepito come scrit- 
to autobiografico, offre uno dei più chiari riassunti del 
suo pensiero, ma liquida la sua vita personale in poche 


pagine poco significative. Rifiutando la richiesta di un 
editore di una breve autobiografia, Radhakrishnan insi- 
stette che la discrezione glielo impediva e che, inoltre, i 
suoi scritti contavano di più della sua vita personale. 

Nel 1908, Radhakrishnan, all’età di vent'anni, pub- 
blicò la sua tesi di laurea, The Ethics of the Vedanta and 
Its Metaphysical Presuppositions, e continuò a pubblica- 
re una o più opere quasi ogni anno per i cinquanta anni 
successivi. Il suo primo libro più ampio, The Philo- 
sophy of Rabindranath Tagore (1918), mostra la mag- 
gior parte dei temi di cui si occupò durante la sua car- 
riera: le fonti indiane, le varietà, e le implicazioni etiche 
dell’intuizione religiosa e filosofica. Ad eccezione del 
suo primo lavoro originale, The Reign of Religion in 
Contemporary Philosophy, in cui critica l'influenza della 
religione sulla filosofia, gli altri scritti sono caratterizza- 
ti dalla relazione intima tra l’esperienza religiosa (so- 
prattutto la tradizione mistica induista) e la filosofia (in 
particolare l’idealismo occidentale moderno). Con la 
pubblicazione dei suoi successivi lavori maggiori, In- 
dian Philosophy (1, 1923; 1, 1927), The Hindu View of 
Life (1926) e An Idealist View of Life (1932), Radha- 
krishhnan definì il suo caso come «religione dello spi- 
rito» per la relazione positiva tra la filosofia idealista e 
l’attitudine religiosa universale. 

Con modalità diverse, tutti i lavori maturi di Radha- 
krishnan vertono su tre fattori strettamente correlati: la 
presentazione e l’interpretazione positiva della filosofia 
religiosa classica indiana, o Vedanta, così come si pre- 
senta soprattutto nelle uparisad, nella Bhagavadgità e 
nel Brabma Sutra; la difesa dell’idealismo filosofico, sia 
nell’espressione indiana sia nei filosofi occidentali (da 
Platone a Hegel e a F.H. Bradley); e la critica al pensie- 
ro materialistico e scientifico contemporaneo (soprat- 
tutto occidentale) in quanto esclude i valori spirituali e 
religiosi. Su ciascuno di questi punti, Radhakrishnan 
cercò di mostrare che il mondo è valido e degno delle 
più profonde attenzioni e della dedizione dell’uomo. 
anche se la realtà ultima autosufficiente è il brabrzan 
(l'Assoluto). 

La dedizione personale di Radhakrishnan per gli af- 
fari del mondo non potrebbe essere stata più convin- 
cente: oltre alla sua posizione di professore di filosofia 
(Università di Mysore, 1918-1921; Università di Calcut- 
ta, 1921-1931 e 1937-1941) e amministratore universi- 
tario (vicerettore dell’Andhra University, 1931-1936 e 
vicerettore della Banaras Hindu University, 1938-1948: 
rettore dell’Università di Delhi, 1953-1962), egli oc- 
cupò varie posizioni diplomatiche, compresa quella di 
capo della delegazione indiana all’UNESCO (1946-1952) 
e di ambasciatore dell'India in Unione Sovietica (1949- 
1952). Fu vicepresidente dell’India dal 1952 al 1962, e 
presidente dal 1962 al 1967. 
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RAMA, l’eroe del Ramayana (poema epico dell'India 
antica), è il personaggio più celebrato nella letteratura, 
nella musica e nell’arte di tutta l’India e dell'Asia sudo- 
rientale. Il Rarmzayana di Valmiki è la fonte più antica 
della biografia dell'eroe Rama. Molti studiosi moderni 
concordano sul fatto che, nella parte centrale dell’epi- 
ca, Rama sia ritratto come un eroe secolare. Il primo e il 
sesto libro del testo di Valmiki raffigurano invece Rama 
come un’incarnazione di Visnu, disceso sulla terra in 
forma di guerriero umano per sconfiggere il temibile 
demone Ravana. I ramziyana devozionali, nati nel perio- 
do medievale, svilupparono questo tema, facendo di 
Rama il dio stesso. In questa prospettiva, la moglie di 
Rama, Sità, è la dea Sri, e il fratello Laksamana viene 
percepito come l’incarnazione umana del serpente Adi- 
Sesa, sulle cui spire dorme Visnu. Rama e Laksamana 
sono visti come fratelli inseparabili, uguali anche fisica- 
mente tranne che per il colore della pelle: Rama è blu e 
Laksamana è giallo oro. 

Rama è perfetto: ha un ottimo autocontrollo, è elo- 
quente, maestoso e capace di umiliare tutti i suoi nemi- 
ci. Soprattutto, è sincero e totalmente devoto all’unica 
moglie. Allo stesso modo, Sita è l'ideale di castità, de- 
vota al marito nel pensiero, nelle parole e nei fatti. 

L'idealizzazione di Rama e di Sità non è del tutto pri- 
va di inconvenienti, soprattutto per gli autori dei testi 
della bbakti. Diversi eventi descritti da Valmiki offusca- 
no la reputazione di Rama. Per esempio, dopo che sua 
moglie viene rapita da Ravana, egli stringe un patto con 
il re delle scimmie Sugriva in cui promette di uccidere il 
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fratello di quest'ultimo, Valin, in cambio dell’aiuto per 
ritrovare Sita. Per mantenere la parola, Rama, nascon- 
dendosi dietro un albero, uccide Valin. Questo atto 
viola tutte le norme di giustizia e di valore. Un altro av- 
venimento simile accade più tardi, quando Rama ingag- 
gia una battaglia contro Ravana. Egli riesce a uccidere il 
demone, ma rifiuta di riprendere Sita come moglie, 
perché ha vissuto nella casa di un altro uomo. Per pro- 
vare la sua innocenza, Sita affronta l’ordalia del fuoco. 
In seguito, Rama abbandona nuovamente la moglie 
(che ora è incinta) perché la gente di Ayodhyà mormo- 
ra maledicenze sulla sua permanenza presso Ravana. 

I testi buddhisti trasformano Rama da eroe guerre- 
sco a persona elevata spiritualmente. Nel Dafaratha Ja- 
taka si dice che egli è un bodbisattva. In questa versio- 
ne, non si fa menzione di Ravana, e Sità non viene rapi- 
ta. Sita è qui la sorella di Rama. Gli intrighi della loro 
matrigna fanno sì che il padre, Da$aratha, mandi in esi- 
lio nella foresta per dodici anni Rama, Sità e Lak- 
samana. Alla fine dei dodici anni, Rama ritorna, è inco- 
ronato re, e regna con Sità per sedicimila anni. Altre 
storie dei Jataka contengono il tema di Rama con alcu- 
ne varianti. 

Se i buddhisti fanno di Rama un bodbisattva, i Jaini- 
sti lo trasformano in uno dei loro sessantatré $a/4k4pu- 
rusa. Nelle narrazioni jainiste, la principale delle quali è 
il Paumacariya di Vimalasùri (scritto in pracrito nei pri- 
mi secoli della nostra era), Rima non mangia carne, 
non compie sacrifici di animali e vince le battaglie con 
l'ingegno, piuttosto che con la violenza. I ràmdyana jai- 
nisti includono la storia di Rama fino alla nascita dei 
suoi due figli gemelli. Altri ràrz4yaza della comunità 
jainista sono quelli di Hemacandra (Jaina Rimayana) e 
di Nagacandra (Ramacandracarita Purina), entrambi 
del xn secolo. In queste versioni, Rama entra alla fine 
nell’ordine jainista come monaco e raggiunge la libera- 
zione attraverso mortificazioni eroiche. 

La storia di Rama viene menzionata in alcuni purdna. 
Quelli sivaiti, come il Liriga Purana e lo Siva Puràna, 
fanno di Rama un devoto di Siva, mentre il Bhagavata 
Purana e altri purdna visnuiti lo descrivono come un'’in- 
carnazione di Visnu. 

Intorno al XII secolo, la teologia visnuita, in particola- 
re quella di Ramanuja, diede vita al culto di Rama. Nu- 
merosi commentatori visnuiti del Rarz4yaza interpreta- 
no Rama come la manifestazione del divino tra gli uomi- 
ni. Sotto queste influenze visnuite, i ràrmzayana bbakti 
fanno dell’eroe il dio (Visnu) incarnato che esercita la 
sua lla («gioco divino») con la consorte Sita. [Vedi 
LILA). 

Un testo del tardo XTV secolo, l’Adbyatma Ramayana, 
utilizza la forma narrativa per dare un orientamento fi- 
losofico advaita (non-dualistico) agli insegnamenti del 
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culto di Rama. In questo libro, presentato come una 
conversazione tra Siva e Parvati, Rama è il brabman, 
l'Assoluto che assume una forma umana per assolvere i 
suoi scopi divini. Sità, nel testo, è l'eterna consorte del 
Signore. Secondo questa logica, gli eventi che portano 
al suo rapimento, poi al suo abbandono, alla nascita dei 
due figli Lava e Ku$a, e alla finale separazione della 
coppia divina vengono alterati significativamente per 
rappresentare la riunificazione di Rama e Sità nel 
vatkuntha, la dimora celeste di Visnu. 

Il Ramcaritmanas di Tulsidas (composto attorno al 
1574) fa uso di ingegnosi motivi per annullare i proble- 
mi della biografia di Rama. [Vedi TULSIDASI]. In que- 
sto libro, tutti i personaggi del Rarzdyana, compresi 
Ravana e i demoni uccisi dal dio, sono descritti come 
devoti di Rama. Secondo la teoria devozionale presen- 
tata in questo testo, anche l’ostilità verso Dio è uno dei 
mezzi per raggiungerlo. Per gli esseri umani, tuttavia, il 
modello di devozione è quello presentato da Hanuman, 
il servitore-scimmia di Rama, che serve il suo padrone 
con intenso amore. I compilatori di ramayana bhakti 
presero a prestito elementi delle storie di Krsna, soprat- 
tutto quelli della sua infanzia, per descrivere il bambino 
Rama. 

La figura di Rama rimane prominente in molti culti 
bbakti. Qui, i devoti credono che cantando il nome di 
Rama e riflettendo sui principali avvenimenti della sua 
vita potranno essere guidati al raggiungimento di Dio. 


[Vedi RAMAYANA]. 
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RAMAKRISHNA (1834/6-1886), estatico e mistico 
induista, per molti fedeli induisti un’«anima suprema- 
mente realizzata» (paramzabarzsa) e un avatara, o incar- 
nazione divina. Attraverso il suo discepolo Swami Vi- 
vekananda, fu alla base della rinascita moderna della 
religione induista. Su scala mondiale, il suo «vangelo» 
della verità di tutte le religioni ha lanciato una sfida ad 
altri, più esclusivi, insegnamenti. 

Vita. Il suo nome di nascita era Gadadhar Chatterjee 
e il suo paese natale un isolato villaggio in Bengala. Ra- 


makrishna apparteneva a una famiglia di brahmani vi- 
snuiti la cui divinità prediletta era un avatàra di Visnu, 
Rama, ma che venerava anche altre divinità, tra cui Siva 
e Durga. La caratteristica più stupefacente del ragazzo, 
alimentata dalla devozione estatica (524k#) della tradi- 
zione visnuita bengalese, era la grande sensibilità insie- 
me alla capacità emotiva ed estetica. Quando era so- 
praffatto dalla bellezza e dall'emozione, perdeva co- 
scienza ed entrava in uno stato di france estatica. 

La morte del padre nel 1843 aumentò la dipendenza 
di Ramakrishna nei confronti della madre, mentre suo 
fratello maggiore, Ramkumar, assunse il ruolo di capo- 
famiglia e lo portò con sé a Calcutta nel 1852. Ramku- 
màr divenne il consigliere di una vedova benestante, 
una f4kta (devota della Sakti, il potere divino imperso- 
nato dalla dea) che stava edificando un tempio alla Ma- 
dre divina Kali. Nel tempio vi erano anche un santuario 
di Siva e uno di Radha-Krsna, comprendendo in tal 
modo tutte le principali correnti della religione devo- 
zionale induista. Ramkumar fu nominato sacerdote 
principale del tempio, e Ramakrishna diventò il sacer- 
dote del santuario di Radha-Krsna. La salute del fratel- 
lo precipitò improvvisamente, e Ramakrishna fu co- 
stretto a diventare il sacerdote del tempio della Madre 
divina poco prima della morte di Ramkumar, soprag- 
giunta nel 1856. 

Nuovamente accecato e sopraffatto dal dolore della 
separazione, Ramakrishna sviluppò un desiderio sma- 
nioso per la Madre divina. Una volta, quando una «in- 
sopportabile angoscia» lo stava spingendo al suicidio, 
perse coscienza ed ebbe una visione della Madre tra le 
onde luminose della beatitudine. Questa esperienza in- 
tensificò il suo senso di separazione e l’autodistruttivo 
sforzo verso l’ininterrotta consapevolezza della Madre. 
Come affermò in seguito, divenne «positivamente paz- 
zo», trascorrendo diversi anni in uno stato «di divina 
follia ed ebbrezza» durante il quale ebbe visioni di va- 
rie divinità, benché non fosse nemmeno capace di chiu- 
dere gli occhi. 

Nel 1861 arrivò al tempio Yogesvari, una rinunciante 
di mezza età. Come maestra della disciplina tantrica di- 
venne il primo guru di Ramakrishna e lo guidò lungo un 
percorso di trasformazione. Il rituale tantrico cerca di 
superare tutte le distinzioni sociali, e mette in grado di 
comprendere in modo diretto e sperimentale che tutt 
gli aspetti dell’esistenza sono manifestazioni della Ma- 
dre divina, la Sakti, il potere creatore divino. Questa di- 
sciplina, che Ramakrishna seguì per più di tre o quattro 
anni, ebbe un impatto decisivo sulla sua crescita, col- 
mando il suo senso di separazione e trasformando la 
tensione autodistruttiva nel gioioso gioco (/74) del bam- 
bino nella «casa della felicità» della Madre, nome che 


diede all’universo fisico. Questa trasformazione, procu- 


rata dal Tantrismo, fornì la struttura nella quale egli in- 
tegrò tutte le sue esperienze religiose, rendendosi conto 
che tutte le divinità sono forme della Madre e deside- 
rando partecipare pienamente a tutti gli aspetti del suo 
gioco divino. Con questa idea ritornò al suo patrimonio 
visnuita, giocando con il bambino divino Rama e ane- 
lando al divino amante Krsna. 

Nel 1864 o nel 1865 diventò il discepolo di un altro 
rinunciante, Totàpuri, maestro del non-dualismo asso- 
luto di Safkara, che gli insegnò che l’unica realtà del- 
l'Assoluto impersonale (nirguna-brabman) si compren- 
de in uno stato di coscienza privo di tutte le forme con- 
cettuali (nirvitalpa samadbi). Ramakrishna fu costretto 
a distogliere la mente dall’amata manifestazione della 
Madre divina per calarsi in uno stato simile alla france, 
nel quale fu assorbito per più di un anno tanto da tra- 
scurare il suo corpo e da avvicinarsi alla morte. Secon- 
do i suoi biografi, ritornò da questo stato solo quando 
la Madre glielo ordinò e per il benessere del mondo. 
Essi sostengono inoltre che la sua comprensione del- 
l'Assoluto non dualistico fu il culmine della sua ricerca 
spirituale, e gli fornì le basi per l'insegnamento della ve- 
rità di tutte le religioni come strade che conducono a 
questa meta unificante. Gli insegnamenti di Ramakrish- 
na tracciano invece un quadro molto diverso. Sottoli- 
neano che un tale abbandono del mondo produce un 
«conoscitore», o j#4nî, che è negativo, egocentrico, ste- 
rile e monotono. Ramakrishna contrappone questo tipo 
di jan al suo personale ideale di perfezione, il vij#4nî, 
un «conoscitore completo, pieno» che si è reso conto 
della realtà non solo dell’Assoluto impersonale ma an- 
che del mondo come gioco (/74) della Madre divina. La 
seguente citazione, datata 23 maggio 1885, esemplifica 
la sua prospettiva matura riguardo alla sua esplorazione 
del Vedanta di Safikara sotto la guida di Totapuri: 
«Una volta caddi nelle grinfie di uno j#4r7, che mi fece 
ascoltare il Vedanta per undici mesi. Ma non poté di- 
struggere del tutto il seme della dbak# in me. Dovun- 
que la mia mente si smarrisse, ritornerebbe alla Madre 
divina» (Nikhilananda, 1952, p. 779). 

Completata questa esperienza, Ramakrishna tornò a 
godere la vita come un bambino che gioca nel mondo 
della Madre. In questa fase, ampliò la sua esperienza re- 
ligiosa oltre l’Induismo: prima dedicò tre giorni all’ado- 
razione di Allah e poi, alcuni anni dopo, quattro giorni 
a Cristo. In entrambi i casi ebbe delle percezioni visio- 
narie, che ritenne fossero uguali a quelle che aveva avu- 
to delle varie divinità induiste. Queste brevi, ma inten- 
se, visioni divennero le fondamenta empiriche della sua 
affermazione che tutte le religioni possono condurre al- 
la stessa realizzazione del divino. 

A metà degli anni ’70 cominciò a fare notizia e gra- 
dualmente diventò un punto focale per la rinascita del- 
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l’Induismo tra gli intellettuali di Calcutta, molti dei 
quali avevano adottato costumi europei e cristiani. La 
sua forza spirituale e la sua autenticità spinsero questi 
intellettuali a rivalutare la portata del proprio patrimo- 
nio. Trascorse i suoi ultimi anni insegnando ai discepo- 
li e a fiumi di visitatori: molti di questi insegnamenti 
impartiti tra il 1882 e il 1886 vennero registrati da uno 
dei discepoli. 

Insegnamenti. A rendere possibile la perdurante in- 
fluenza di Ramakrishna fu l’articolazione di una visione 
del mondo largamente inclusiva, una visione che inte- 
grava molti aspetti diversi, e talvolta conflittuali, della 
religione induista e che offriva a molti gli strumenti per 
una relazione più armoniosa tra le religioni del mondo. 
Una delle principali questioni di divisione tra gli indui- 
sti è stata la realtà e il valore dell’Assoluto impersonale, 
da un lato, e del dio personale, visto come la sorgente e 
il governatore dell'universo manifesto, dall’altro. Ra- 
makrishna considerò questa disputa e affermò ripetuta- 
mente la realtà e il valore di entrambe le visioni. Riba- 
dendo un'antica considerazione vedica, egli sostenne 
che la realtà è una e che ogni cosa esistente è una mani- 
festazione o una forma di questo Uno. Il brabman senza 
forma è reale, ma lo è altrettanto la Madre Divina o 
Sakti, attiva nel mondo mutevole delle forme. Brabwzan 
e Sakti sono le due facce di una stessa medaglia, «come 
il fuoco e il suo potere di bruciare». Ramakrishna af- 
fermò così la realtà della meta ricercata dai seguaci del 
non dualismo assoluto di Sankara, ovvero il j#414, 0 co- 
noscenza del brabrzan senza [otina. ma allo stesso tem- 
po chiarì che il suo ideale personale era il 0177474, 0 pie- 
na conoscenza, che si rende conto della realtà sia del 
brabman che della Sakti, di entrambi gli aspetti eterno 
(ritya) e ludico (74) dell’Uno che diviene tutto. La sua 
enfasi religiosa, perciò, cadde sull'amore devozionale 
(bbakti) verso le manifestazioni personali della realtà 
nelle forme della sua Madre Divina e delle altre divinità 
del pantheon induista e delle religioni del mondo. 

Per Ramakrishna, allora, il «vangelo» della verità po- 
tenziale in tutte le religioni non si basa principalmente 
sulla fiducia che tutte possano portare alla realizzazione 
dello stesso Assoluto privo di forma, nel quale tutte le 
differenze si trascendono e si annullano. Piuttosto, si 
fonda sulla sua esperienza personale della verità e della 
realtà di tutte le forme manifeste, comprese le diverse 
religioni con le loro divinità, come manifestazioni della 
Sakti o Madre Divina, e sulla convinzione che il potere 
divino agisca ovunque. Pur essendo consapevole che 
l'ignoranza umana, la lussuria e l’avidità oscurano la 
presenza divina, egli confidò sempre nella possibilità, 
per qualsiasi devoto fedele e appassionato di qualun- 
que religione, di scoprire la Madre Divina all’opera, o 
piuttosto al gioco, mentre attira a sé il suo bambino. 
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Il movimento di Ramakrishna. I pochi giovani disce- 
poli di Ramakrishna che fecero voto formale di rinuncia 
divennero in seguito gli star: 0 «maestri» che formaro- 
no il nucleo del Ramakrishna Math. Attorno a questo 
ordine monastico nacque la Ramakrishna Mission, un 
movimento più ampio che ha diffuso il suo «vangelo» in 
tutta l’India e nel mondo. Swami Vivekananda presentò 
questa missione al Parlamento mondiale delle religioni 
riunitosi a Chicago nel 1893, e prima della sua prematu- 
ra morte nel 1902 aveva dato alla missione una struttura 
organizzativa solida, largamente ispirata ai modelli reli- 
giosi occidentali. 

L’enfasi della missione sul servizio sociale emulò in 
parte le missioni cristiane, ma si ispirò anche diretta- 
mente alla visione dinamica e di affermazione tantrica 
del mondo di Ramakrishna e al suo messaggio che i po- 
veri, assieme a tutti gli altri esseri, sono manifestazioni 
della Madre Divina e sono quindi degni di devozione 
amorosa e di cura. 

[Per una discussione sul gioco divino che esemplifica 
gli insegnamenti di Ramakrishna, vedi LILA. Vedi an- 
che la biografia di VIVEKANANDA]. 
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WALTER G. NEEVEL, JR. 


RAMANUJA (1017-1137), filosofo e teologo induista 
nonché l’esponente più influente dell’interpretazione 
teista della filosofia vedantica che si contrapponeva al 
precedente insegnamento monista di Sankara. L'im- 
portanza che Ramanuja riveste all’interno della comu- 
nità Sri Vaisnava deriva dall’autorevolezza della sua in- 
terpretazione del vedànta, dal suo esser stato a capo 
della comunità in un momento di crescita formativa 
che unì la devozione tarz:! alla filosofia e al rituale san- 
scriti, e, soprattutto, dal suo ruolo di mediatore della 
grazia divina in favore degli $rl vaisnava di tutte le ge- 
nerazioni successive. 

Resoconti della vita di Ramanuja figurano soprattut- 
to in molte agiografie tazzi/ e sanscrite. Due di queste 
affermano di essere contemporanee a Ramanuja, ma la 
più antica che possa essere datata con sicurezza fu scrit- 
ta più di un secolo dopo la sua morte. Ramanuja viene 
presentato come l’ultimo dei tre grandi 4c4ry4, il primo 
dei quali era Nathamuni e il secondo suo nipote Yamu- 
na. Ramanuja non riuscì a incontrare quest’ultimo pri- 
ma che morisse, ma durante la propria vita fu in grado 
di portare a compimento il desiderio non realizzato di 
Vamuna di fondare la comunità su una base solida. Gli 
scritti di Yamuna a noi giunti anticipano, difatti, gli as- 
sunti principali della filosofia di Ramanuja; difendono 
inoltre in modo vigoroso il sistema rituale del p477car4- 
tra ed esprimono in poesia sanscrita alcuni dei senti- 
menti dei primi inni in t4775/ composti dagli 4/v4r. [Ve- 
di YAMUNAI. 

Ramanuja deve essere stato istruito in cinque aspetti 
degli insegnamenti di Yamuna da cinque dei discepoli 
di quest’ultimo. Quello che lo istruiva sul significato se- 
greto della formula rituale fondamentale (r24xtr2) della 
comunità l’obbligò a vederlo diciotto volte prima di 
fargli promettere il silenzio e svelargli il segreto. Il gior- 
no immediatamente successivo, tuttavia, Ramanuja salì 
sulla balconata del tempio e rivelò a voce spiegata il se- 
greto agli $rî vaisnava in attesa lì sotto. Riconoscendo di 
buon grado che per aver disobbedito al suo maestro sa- 
rebbe andato all’inferno, aggiunse «ma queste anime, 
grazie al rapporto che a te le lega, saranno salvate!». Il 
maestro fu così colpito dall’interesse di Ramanuja per il 
benessere degli altri che lo riconobbe come il successo- 
re di Yamuna e come la nuova guida della comunità. 
Questa storia ben nota, insieme a molte altre storie ri- 
portate nelle agiografie, suggerisce che l’enfasi prima 
attribuita a uno yoga segreto, trasmesso a un piccolo 
numero di discepoli, si spostò su un insegnamento più 
aperto, condiviso con una comunità che, unita, adora il 
Signore Visnu e la sua consorte, incarnati nelle immagi- 
ni dei templi. 

Ramàanuja è responsabile di molte innovazioni nella 
comunità degli $ri vaisnava. Riorganizzò il tempio cen- 


trale $ri vaisnava a Srirangam per sistemare il gruppo 
crescente dei suoi discepoli, viaggiò in lungo e in largo 
visitando gli altri templi nel tentativo di persuadere i lo- 
ro adepti ad adottare una liturgia più strettamente 
visnuita, e si recò in Kashmir per consultare commenta- 
ri antichi. Compose poi dei commentari nuovi per con- 
vincere gli studiosi brahmani in tutta l'India di un’in- 
terpretazione teista visnuita delle Scritture sanscrite. 

Ramanuja trascorse gran parte degli ultimi anni della 
sua vita nel regno settentrionale di Hoysala, dove 
scappò per sfuggire alle persecuzioni del re del Cola, di 
orientamento $ivaita. La «prova decisiva» più antica a 
testimonianza della realtà storica di Ramanuja è costitui- 
ta da una pietra scolpita e da un’iscrizione che lo mo- 
strano insieme al re di Hoysala, convertito dal Jainismo 
allo Sri Vaisnava, si dice, proprio da Ramanuja. 

In generale, le agiografie pongono meno enfasi sul 
coraggio intellettuale di Ramanuja che sulla sua ferven- 
te devozione al Signore Visnu, sugli sforzi ch’egli so- 
stenne nel corso di tutta la vita per affermare l’insegna- 
mento di Yamuna e sulla sua abilità nel risvegliare la 
lealtà e nell’utilizzare i talenti peculiari dei suoi disce- 
poli e dei convertiti dotti. Il successo dei suoi sforzi per 
persuadere molti dei suoi parenti e altri brahmani a 
unirsi alla comunità intercastale dei devoti di Visnu 
sortì un duplice effetto: la guida della comunità passò 
quasi completamente in mani brahmaniche, mentre 
l’Induismo brahmanico fu trasformato in modo tale 
che da lì in avanti, in linea di principio se non sempre 
nella pratica, la gerarchia castale fu subordinata alla 
qualità della devozione. Il fatto che Ramanuja avesse ri- 
nunciato alla moglie per diventare asceta non implicava 
che fosse necessario per i devoti abbandonare la pro- 
pria vita nella società, ma, nel caso particolare di 
Ramanuja, la moglie era un ostacolo sulla via del pro- 
gresso spirituale. Non era disposta a subordinare la ge- 
rarchia castale alla preminenza spirituale, perciò si op- 
poneva al desiderio di Ramanuja di onorare il suo mae- 
stro, appartenente a una casta inferiore. 

Fin dalle agiografie e dai compendi biografici più an- 
tichi si è stati concordi nell’attribuire a Ramanuja nove 
scritti. Tre sono commentari sui Vedanta Sutra: il famo- 
so Sribhasya e i più brevi Vedantadipa e Vedantasara. 
Uno, forse la sua prima opera, è un compendio indi- 
pendente che espone la sua posizione filosofica, chia- 
mato Vedarthasamgraha. Un quinto è il suo commenta- 
rio sulla Bbagavadgità, di approccio devozionale tanto 
quanto polemico. Le quattro opere rimanenti hanno un 
taglio soprattutto devozionale e sono sufficientemente 
diverse dalle opere maggiori da far dubitare, recente- 
mente, della loro autenticità. Uno è un manuale di cul- 
to quotidiano chiamato Nityagrantha. Gli altri tre sono 
inni in prosa, Sarandgatigadya, Srirangagadya e Vaikun- 
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thagadya. Il primo è stato interpretato come il dialogo 
di Ramanuja con il Signore durante la cerimonia solen- 
ne di «prendere rifugio» (farandgati), ed è preso come 
esempio dalla tradizione per sostenere autorevolmente 
il passaggio dal cammino della meditazione disciplinata 
a quello dell’«approccio umile» o dell’«abbandono» 
(prapatti). (Non mi sembra che questo testo diverga co- 
sì radicalmente dalle opere filosofiche così come il rino- 
mato maestro Vedanta Desika o i critici moderni so- 
stengono. Secondo me tutte queste opere minori sono 
autentiche). 

L’epistemologia di Ramanuja è iperrealistica. Le pri- 
me due fonti di conoscenza sono la percezione e l’infe- 
renza, e queste sono degne di fiducia nonostante la sog- 
gezione comune di tutti gli uomini all’«ignoranza senza 
inizio». La conoscenza è sempre del reale, anche nei so- 
gni, e l’errore è una percezione disordinata o un’infe- 
renza erronea di ciò che c'è veramente. La terza fonte 
di conoscenza è la testimonianza delle Scritture, o più 
esattamente, f2bda («il suono eterno»), che aiuta a sta- 
bilire ciò che non si può stabilire con certezza sulla ba- 
se della percezione sensoriale e dell’inferenza, segnata- 
mente l’esistenza e la natura della realtà ultima (brab- 
man), che è anche la Persona suprema e il Signore per- 
sonale. In contrasto esplicito con la dottrina di Sankara 
dei due livelli di verità nelle Scritture, Ramanuja affer- 
ma che i testi scritturali sono tutti allo stesso livello; di- 
screpanze o contraddizioni apparenti devono quindi 
essere risolte senza porre l’uno o l’altro su un livello in- 
feriore. L'enfasi che alcuni testi pongono sull’unità e 
quella posta da altri sulla dualità o sulla pluralità è ri- 
solta rilevando il principio sintetico in un terzo gruppo 
di testi: la distinzione radicale e la connessione insepa- 
rabile coesistono nella relazione tra il sé (che sia finito o 
infinito) e il corpo ch’esso anima, e parimenti nella rela- 
zione tra una sostanza e la sua modalità. 

Le Scritture danno prova dell’esistenza di un sé su- 
premo che è il sé intimo dei sé finiti. Così il sé finito sta 
al sé supremo come il corpo materiale sta al sé finito. 
Questa è la celebre dottrina di Ramanuja dello $drir4- 
Sariri-bhava: la relazione che intercorre tra il sé e il cor- 
po, corrispondente alla relazione tra il soggetto gram- 
maticale e l'aggettivo predicativo, o tra la sostanza e la 
sua modalità. E la peculiarità dei sé finiti quella di esse- 
re una modalità in relazione a Dio e una sostanza in re- 
lazione alle cose materiali, ovvero i loro corpi o stru- 
menti. L’intero universo finito delle anime e dei corpi 
materiali è anche il corpo di Dio. Così Dio è alla fine 
l’unica realtà sostanziale, e la realtà può essere vista co- 
me visistàdvatta (etichetta filosofica che venne attribui- 
ta successivamente a questa scuola del Vedanta, non 
usata da Ramanuja): la realtà non-duale di ciò che è (in- 
ternamente) differenziato. 
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Ramanuja definisce la relazione tra il sé e il corpo fa- 
cendo riferimento a tre relazioni di subordinazione, 
quella tra il sostegno e ciò che è sostenuto, quella tra il 
controllore e ciò che è controllato, e quella tra il pos- 
sessore (fesi) e ciò che è posseduto (fesa). La terza rela- 
zione è quella più caratteristica, poiché il possesso è in- 
teso come qualcosa che include l'obbligo dello schiavo 
a servire il padrone e l’aspettativa fiduciosa che il pa- 
drone si occuperà dello schiavo. In ogni caso, è il Sé su- 
premo che fornisce l'esempio determinante; la relazio- 
ne del sé finito al suo corpo è solo un’approssimazione 
limitata del sostegno, del controllo e del possesso com- 
pleto del corpo. 

Ramanuja suppone che ci siano tre tipi di realtà: la 
materia non sensibile (4c:f), i sé sensibili ma finiti (cià) e 
il Signore (Isvara), che è il Sé supremo. Il mondo è co- 
stituito da corpi materiali controllati dai sé finiti. Men- 
tre i corpi particolari sono transitori, la materia fonda- 
mentale da cui sono costituiti e i sé finiti ch’essi incar- 
nano non hanno inizio nel tempo. La schiavitù di molti 
sé finiti al «karmzan senza inizio» causa il loro ritorno ri- 
petuto nel mondo in nuovi corpi, ma il mondo dei cor- 
pi materiali e delle anime incarnate nella sua interezza è 
pensato per glorificare Dio, ovvero per esprimere nella 
sfera del finito il suo potere e la sua benevolenza. Colo- 
ro i quali sfuggono all’ignoranza indotta dal karrzzan 
possono vedere che il mondo finito è qui e ora un regno 
di gloria (vibbiti), insieme al mondo infinito di Dio. 
Malgrado la ripugnanza nel legare Dio alla sfera conta- 
minante del mondo materiale, Ramanuja insiste nell’af- 
fermare che l’universo finito nella sua totalità è il corpo 
di Dio. 

I sé finiti e il Sé supremo sono simili ma non identici 
nella loro natura essenziale: le caratteristiche essenziali 
di entrambi sono la coscienza e la beatitudine, ma il sé 
finito è limitato nel suo potere e nella sua estensione, 
mentre il Sé supremo è onnipotente e onnipervadente. 
Inoltre, i sé finiti ancora «legati» al mondo materiale 
hanno la loro coscienza secondaria (che essi possiedono 
piuttosto che soro) oscurata dall’ignoranza prodotta 
dal «karman senza inizio». 

Il Vedanta si occupa della conoscenza corretta della 
realtà al fine di trovare la liberazione da questa schia- 
vitù. Nell’interpretazione che Ramanuja fa del Vedan- 
ta, sono considerati strumenti ausiliari nella ricerca del- 
la liberazione sia il compimento dei doveri sociali e ri- 
tuali sia la conoscenza della realtà; il mezzo principe è 
però la bbakti (devozione), un richiamare alla mente gli 
attributi di Dio con una disposizione d’animo che do- 
vrebbe farsi costante come il fluire dell’olio, vivida e 
immediata come la percezione sensoriale, e così aperta 
al coinvolgimento emotivo che il devoto si senta inca- 
pace di vivere senza la presenza pervadente di Dio. 


La realtà ultima così «rammentata» nella devozione 
non è un principio astratto, bensì quella realtà, la più 
concreta e sostanziale, che è il Signore personale, il Si- 
gnore che sfugge alla ricerca dei sé finiti qualora essi la 
compiano convinti della propria autonomia, ma che 
sceglie di divenire raggiungibile per quelli che ricono- 
scono la loro dipendenza. Il Signore discende e accon- 
discende dall’alto della sua grande compassione per 
salvare, ma quelli che più profondamente sentono biso- 
gno della presenza di Dio imparano il segreto più 
profondo: anche il Signore ha bisogno di loro. L’enfasi 
posta sull’iniziativa di Dio e il segreto sorprendente che 
il Signore che tutto possiede ha bisogno dell’amore dei 
suoi devoti portano a una seconda modalità di trattare 
il processo salvifico piuttosto differente dalla prima. In- 
vece di essere la devozione amorevole il mezzo per at- 
tingere la presenza del Signore, è il Signore il mezzo 
che rende possibile la devozione, intesa come mutua 
partecipazione dei sé finiti al Sé infinito e viceversa. Il 
fine si è fatto mezzo, e il mezzo si è fatto fine. Ramanuja 
sembra essere capace di muoversi avanti e indietro tra il 
concetto più antico di devozione come mezzo e le im- 
plicazioni di una radicale dottrina della grazia. 

Un secolo dopo la sua morte, i seguaci di Ramanuja 
lo interpretarono come un sostenitore dell'abbandono 
(prapatti) in quanto alternativa preferibile al sentiero 
della devozione, e si divisero sulla questione se una 
qualche ricettività umana alla grazia facesse o meno 
parte di questo abbandono. La differenza interpretati- 
va avrebbe gradualmente diviso la comunità in due, ma 
per entrambi i gruppi era l’atto di abbandono praticato 
dallo stesso Ramanuja ad assicurare la grazia divina a 
tutti i suoi seguaci, una grazia poi mediata attraverso le 
generazioni da una successione di maestri. È come se 
essi continuassero a dire a Ramanuja ciò ch'egli soste- 
neva di aver detto al maestro di cui aveva reso pubblico 
il segreto: «grazie alla loro [nostra] relazione con te, le 
loro [nostre] anime saranno salvate». 


[Vedi VEDANTA; SRÎ VAISNAVA e VISNUISMO]. 
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JOHN B. CARMAN 


RAMAYANA. Insieme al Mahabbarata, il Rimayana è 
l’epica più importante dell’India. Attribuito al saggio 
Valmiki, è un poema di circa cinquantamila versi che 
narra in sanscrito la storia di Rama e di sua moglie, Sita. 
Il nucleo dell’epica è costituito dalla storia che circonda 
la nascita di Rama, il suo matrimonio con Sita, il suo 
esilio, il rapimento di Sîità da parte del re demone 
Ravana, la battaglia che porta all’uccisione del demone 
e il ritrovamento di Sita. 

Le origini dell’epica sono oscure e lontane dall'essere 
definitivamente scoperte. L’epica è disponibile in tre re- 
censioni — quella nordorientale, quella nordoccidentale 
e quella meridionale. Le recensioni variano considere- 
volmente; circa un terzo del testo di ognuna non è co- 
mune alle altre. Tuttavia, le variazioni, seppur sostanzia- 
li, non modificano il tema principale dell’epica. 

Il Ramdyana consta di sette libri denominati kdrda. 
La narrazione contenuta in questi sette libri si divide 
in due parti disuguali, la prima comprende infatti i 
primi sei libri e la seconda il settimo. Il contenuto di 
questi libri è troppo complesso da riassumere, ma lo 
scheletro fondamentale della storia è qui di seguito 
tratteggiato. 

Dasaratha, re di Ayodhya, è senza figli. Compie un 
sacrificio per ottenerne. Contemporaneamente, gli dei, 
turbati dalle atrocità del demone dalle dieci teste Rava- 
na, pregano il dio Visnu per ottenere la sua protezione. 
Visnu risponde alle loro preghiere e decide di incarnar- 
si in un essere umano. Sarebbe nato come Rama, figlio 
di Dasaratha. Al termine del sacrificio, le tre mogli di 
Dasaratha danno alla luce quattro figli: la regina Kau- 
salya partorisce Rama, la regina Kaikeyi Bharata, la re- 
gina Sumitra Laksmana e Satrughna. Rama è il figlio fa- 
vorito del re, e Laksmana è a lui, suo fratello maggiore, 
devoto. Ancora fanciulli, Rama e Laksmana vengono 
condotti nella foresta dal saggio Vi$vamitra e lì istruiti 
nell’uso di armi magiche. 

Il re Janaka del Videha, in possesso del potente arco 
di Siva, proclama che il principe che fosse stato in gra- 
do di brandire l’arma avrebbe acquisito il diritto di 
sposare sua figlia, la bella Sita. Rama brandisce l’arma e 
con la sua forza superiore la spezza, quindi sposa Sita. 

Ad Ayodhya, il re Dasaretha decide che Rama si sa- 
rebbe installato come principe reggente. La decisione, 
presa mentre Bharata figlio di Kaikeyi era assente, pro- 
voca, su istigazione di un’ancella, la ribellione di Kaikeyi 
al re. Ella insiste affinché Bharata sia dichiarato principe 
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reggente e Rama esiliato nella foresta per quattordici an- 
ni. Il re, che deve a Kaikeyi due desideri, è costretto a 
obbedire alla sua richiesta. Obbedendo all’ordine pater- 
no, Rama lascia la capitale accompagnato da sua moglie 
Sita e da suo fratello Laksmana. Da$aratha muore per il 
dolore della separazione dal figlio più amato. 

Nella foresta, un demone femminile, Sirpanakha, 
sorella di Ravana, tenta di sedurre Rama. Frustrata nei 
suoi sforzi, cerca di uccidere Sità. Rama punisce Sùr- 
panakha mutilandole le orecchie e il naso, e lei va a la- 
mentarsi dal suo potente fratello. Infuriato per l’azione 
di Rama e attratto dalla bellezza di Sita, Ravana decide 
di rapire quest’ultima. 

Egli invia il suo servo Marica a distrarre Rama. Ma- 
rica assume l'aspetto di un cervo dorato e attira l’atten- 
zione di Sita. Acconsentendo alla sua richiesta, Rama 
dà la caccia al cervo, lasciando Laksmana a proteggere 
Sita; quest’ultima persuade Laksmana ad andare in 
aiuto del fratello. Non appena Sita è sola, il demone 
Ravana appare sulla sua soglia nelle vesti di un asceta e 
la porta via con la forza. 

Quando Rama viene a sapere che Ravana ha rapito 
Sita, si assicura l'amicizia del re scimmia Sugriva. Il mi- 
nistro di questi, Hanuman, vola sull’oceano fino all’iso- 
la di Lanka e individua Sita in un boschetto. Rama, aiu- 
tato dall’esercito delle scimmie, pone sotto assedio 
Lanka, sconfigge le armate di Ravana, lo uccide e ripor- 
ta indietro Sita. 

Il settimo libro del Ramzdyana descrive come Rama 
abbandoni Sîta, questa volta per scelta propria. Gli abi- 
tanti di Ayodhya dubitano della purezza di Sità, poiché 
ella ha vissuto nella casa di un altro uomo. Sita, in stato 
interessante, trova asilo dal saggio Valmiki. Nell’eremi- 
taggio di quest’ultimo, Sita dà alla luce due figli, Lava e 
Kusa. Valmiki compone la storia di Rama e insegna ai 
fanciulli a cantarla. 

Ad Ayodhya, Rama dà inizio a un sacrificio a cui as- 
sistono Valmiki e i due gemelli. Costoro cantano l’epica 
per Rama, il quale scopre a quel punto che i ragazzi so- 
no i suoi figli e che Sità è viva. Valmiki annuncia di 
fronte alla folla riunita che Sîtà è pura e senza peccato. 
Rama riconosce Lava e Ku$sa come figli propri. Sità ap- 
pare davanti agli ospiti e prega che sua madre, la terra, 
la riceva come prova della sua purezza. La terra si apre, 
spaccandosi, e Sita viene accolta sopra un trono d’oro. 
Rama, rattristatosi per la perdita della sua regina, dà il 
regno ai suoi figli e ritorna nel mondo degli dei. 

La tradizione vuole che il Ramdyana appartenga al 
leggendario tretayuga, la seconda delle quattro età miti- 
che. Storicamente, la data dell’epica è argomento assai 
controverso ed è pressoché impossibile fissarla con cer- 
tezza. L’ampio lavoro degli studiosi sui dati linguistici, 
stilistici, sociologici, geografici e politici circoscrive la 
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datazione possibile dell’epica così come è giunta a noi 
al periodo compreso tra il 750 e il 500 a.C. 

Gli studiosi occidentali sono del tutto unanimi nel 
concordare con la conclusione a cui è giunto Hermann 
Jacobi, secondo la quale parti sostanziali del primo e 
del settimo libro della versione di Valmiki sono aggiun- 
te successive al nucleo dei cinque libri. Nella tradizione 
induista colta, tuttavia, si crede che l’epica sia il primo 
poema (adikivya) e sia stata composta da un singolo 
poeta, Valmiki, chiamato il primo poeta (44:k4v7). Allo 
stesso modo si crede che essa preceda l’altra epica in- 
diana, il Mababbarata. Compiere una datazione compa- 
rata delle due epiche è una questione spinosa poiché si 
sono evolute insieme, mutuando l’una dall’altra molti 
elementi. Sebbene non ci siano prove valide per affer- 
mare che Valmiki sia stato un personaggio storico, l’e- 
videnza stilistica indica che il nucleo dei cinque libri 
centrali del Rarz4yana può essere verosimilmente opera 
di un solo autore. [Vedi VALMIKI]. 

Il testo di Valmiki affonda molto probabilmente le 
sue radici nelle narrazioni orali popolari dell'eroe Ra- 
ma, un principe del Kosala, Stato indiano orientale. La 
versione stessa di Valmiki è stata trasmessa oralmente 
per secoli dai bardi, noti come ky$72va, prima di essere 
messa per iscritto. La versione di Valmiki, secolare ed 
eroica, descrive la storia di un eroe perfetto, fermo nel- 
le virtù e votato al controllo delle passioni. Il messaggio 
secolare, eroico e tragico del Rarzayana ha continuato a 
influenzare generazioni di poeti come Bhasa, Kalidasa e 
Bhavabhuti, così come un gran numero di poeti nelle 
lingue regionali dell'India. 

L’interpretazione del R4:4yara subì il cambiamento 
più significativo durante il Medioevo. Rama fu allora 
identificato come un avatàra (personificazione) di Vi- 
snu. La sua storia fu letta come allegoria del conflitto 
tra il bene e il male, dove il bene trionfa sempre per il 
volere di Dio. Tra i rdmdyaza devozionali (bhakti) oc- 
cupa un ruolo rilevante l’Iràmavatiram di Kamban (XI 
secolo), in tazz51. Uno sviluppo ulteriore nell’interpreta- 
zione in senso devozionale del Ramdyaza prese piede 
con il Rarmcaritmanas di Tulsidas, nel XVI secolo. In 
Tulsidas tutti i protagonisti del Rar:4yara, compreso il 
demone Ravana, sono devoti di Rama. Tutti i conflitti 
della storia e la sua tragicità sono eliminati per far posto 
al mondo armonioso, equilibrato e lirico di Dio e dei 
suoi devoti. [Vedi TULSIDASI. 

Oltre ai ràmzàyana letterari, ci sono molte versioni 
popolari/orali sparse in tutta l’India, con variazioni si- 
gnificative nell’enfasi e nel messaggio. Le versioni po- 
polari del Ramdayana cantate dalle donne enfatizzano il 
ruolo di Sita e la dipingono come più indipendente di 
quanto non sia nelle versioni letterarie. 


[Vedi RAMA e MAHABHARATA]. 
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VELCHERU NARAYANA RAO 


RITI DI PASSAGGIO INDUISTI,. L'India è un 
paese che presenta molti gruppi etnici, tribali, linguisti- 
ci e numerose caste e sette, ciascuno con i propri usi e 
con proprie distinte pratiche di culto. Questo articolo 
non vuole essere una trattazione esauriente dei riti di 
passaggio praticati da tutti questi gruppi. Il suo ambito 
si limita ai riti tramandati nella tradizione brahmanica 
principale e descritti nei suoi testi normativi. 

I riti di passaggio sono definiti come quei riti che ac- 
compagnano un cambiamento di stato, sia esso legato 
all’età o alla posizione sociale. Questo studio si concen- 
trerà su tre classificazioni formulate all’interno della 
tradizione induista che in parte si sovrappongono e 
che, prese nel loro insieme, indicano ciò che noi defi- 
niamo riti di passaggio, come anche gli stati a cui essi 
danno inizio: sarzskara, diksa e aframa. Abbiamo anche 
incluso i riti celebrati in diversi momenti della vita di 
un individuo anche se essi non implicano un cambia- 
mento di stato; la categoria induista di sarzskdra inclu- 
de, infatti, questi riti del ciclo della vita, insieme a quel- 
li più strettamente definiti riti di passaggio. 

Samskara. I teologi induisti definiscono sarzskdra un 
rito che prepara una persona o una cosa per una fun- 
zione, conferendole nuove qualità e/o rimuovendo di- 
fetti. Esso consacra e purifica. Il termine, perciò, indica 
un ampio gruppo di riti preparatori, che comprendono 
i sacrifici e la consacrazione degli utensili sacrificali. I 
testi sui riti domestici induisti (grbyasz4tra) e i testi giu- 
ridici (dbarmasastra) applicano il termine più specifica- 
mente a riti associati al ciclo della vita umana. «Sacra- 
mento», la traduzione più comune di sarzskdra, copre 
solo una parte di questo significato e può generare con- 
fusione. 

Le fonti non concordano sul numero o sulla proce- 
dura dei saz:skéra. Alcune ne elencano fino a quaranta, 
usando il termine in modo generale per indicare nume- 
rosi riti domestici, mentre altre ne forniscono solo do- 


dici. I manuali medievali ne enumerano sedici. Le de- 
scrizioni di questi riti mostrano anche significative di- 
screpanze. Gli stessi testi riconoscono l’esistenza di dif- 
ferenze locali e castali e spesso richiedono al lettore di 
consultare le donne, le custodi della tradizione popola- 
re. Pertanto, il nostro resoconto presenta solo una vi- 
sione parziale di questi riti rispetto al modo in cui essi 
erano celebrati in varie epoche e in vari luoghi. 

Matrimonio. Nei resoconti moderni dei sarzskara si è 
soliti cominciare con i riti prenatali. I grbyasztra, tutta- 
via, cominciano con il matrimonio, e per una buona ra- 
gione. Esso è infatti l'istituzione centrale dell’Indui- 
smo: solo un uomo sposato accompagnato dalla moglie 
è la persona religiosa completa, autorizzata a compiere 
le principali azioni religiose del sacrificio e della pro- 
creazione. I testi vedici dichiarano che un uomo diven- 
ta completo solo dopo essersi procurato una moglie e 
aver generato un figlio maschio. Gli altri sarzsk4r4 con- 
ducono al matrimonio, oppure derivano da esso. 

Le fonti contengono istruzioni dettagliate che riguar- 
dano la scelta di un compagno, l’età giusta per il matri- 
monio di un ragazzo e di una ragazza, i periodi favore- 
voli per il matrimonio, e cose simili. Il fidanzamento ha 
luogo un po’ di tempo prima del matrimonio: il padre 
dello sposo chiede la mano della sposa e il padre della 
ragazza concede il suo consenso formalmente. 

Più di qualunque altro sarzsk4ra, il rito del matrimo- 
nio è soggetto a variazioni locali. Tuttavia, quattro riti 
formano il nucleo della cerimonia: 


1. Si compiono numerose oblazioni nel fuoco sacro. 

2.Lo sposo prende la mano della sposa dicendo: 
«Prendo la tua mano per la felicità». 

3. Lo sposo conduce la sposa tre volte intorno al fuoco. 
Alla fine di ogni circumambulazione la fa salire su 
una pietra dicendo: «Sali su questa pietra. Sii salda 
come una roccia! Sconfiggi i nemici! Distruggi gli av- 
versari!». 

4. Lo sposo fa compiere alla sposa sette passi in dire- 
zione nord-est dicendo: «Fa’ un passo per la linfa, 
due per il succo, tre per prosperare nella ricchezza, 
quattro per l’agiatezza, cinque per il bestiame, sei 
per le stagioni. Sii mia amica con il tuo settimo pas- 
so! Possa tu essere devota a me! Possiamo noi avere 
molti figli maschi! Possano essi raggiungere un'età 
avanzata!». La maggior parte degli specialisti consi- 
dera questi sette passi come il rito essenziale del 
matrimonio; se lo sposo muore prima che questo ri- 
to sia celebrato, la sposa non è considerata una ve- 
dova. 


Dopo il rito del matrimonio la coppia si reca alla ca- 
sa dello sposo e rimane casta per tre giorni. Il quarto 
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giorno si celebrano numerosi riti per assicurare la ferti- 
lità, a seguito dei quali il matrimonio è consumato. 

Samskara prenatali. Vi sono tre riti principali cele- 
brati prima della nascita per promuovere il concepi- 
mento e per assicurare la salute della madre e del feto. 
Il garbbadhana, il rito di concepimento, si celebra tra il 
quarto e il sedicesimo giorno dopo l’inizio del periodo 
fertile della donna. Il purzsavana, che significa letteral- 
mente «stimolazione di un figlio maschio», si celebra 
durante il terzo o quarto mese di gravidanza per assicu- 
rarsi una progenie di sesso maschile e contiene anche 
una prevenzione rituale e medicinale contro l’aborto 
spontaneo. Il simantonnayana, taglio cerimoniale del 
capello della madre, si celebra tra il quarto e l'ottavo 
mese di gravidanza per proteggere il feto dagli spiriti 
malvagi. 

È molto probabile che i sar:skara prenatali formasse- 
ro un tempo una parte della cerimonia del matrimonio 
per promuovere la fertilità della sposa. Il loro trasferi- 
mento a un’epoca successiva può essere il risultato di 
un progressivo abbassamento dell’età del matrimonio 
delle fanciulle. Quando il matrimonio in età prepubera- 
le divenne comune, i riti associati con i rapporti sessua- 
li e con il concepimento apparvero probabilmente non 
appropriati all’interno della cerimonia del matrimonio. 
Alcuni aspetti di questi s477sk4r2, inoltre, richiamano il 
loro contesto originale. Per esempio, sono abbondanti 
le invocazioni per richiedere molti figli maschi e le pre- 
ghiere per la fertilità. Inoltre, il rito di concepimento, il 
taglio del capello e, secondo alcuni, perfino la stimola- 
zione di un bambino di sesso maschile si celebrano solo 
per la prima gravidanza. Di conseguenza, questi riti so- 
no considerati da molti teologi induisti come diretti al- 
la purificazione della madre piuttosto che del feto. 

Samskara dell'infanzia. Il numero maggiore di s47- 
skara appartiene al periodo che si estende tra la nascita 
e l'adolescenza, il periodo più precario della vita nelle 
società premoderne. Le fonti differiscono grandemente 
riguardo al numero, ai nomi e ai procedimenti di questi 
riti. I più importanti tra essi sono: j4takarzan (riti della 
nascita), uno dei più antichi sarzskdra, celebrato imme- 
diatamente dopo la nascita; n4makarana (cerimonia del 
nome) nel decimo o dodicesimo giorno dopo la nascita; 
niskramana (l'uscita dalla sala parto) tra il dodicesimo 
giorno e il quarto mese dopo la nascita; aznaprafana (la 
prima assunzione di cibo solido) nel sesto mese; karza- 
vedha (il perforamento del lobo dell’orecchio), celebra- 
to tra il dodicesimo giorno e il quinto anno; cadakarana 
o caula (il primo taglio di capelli) nel terzo anno. 

Samskara dell'adolescenza. Mentre i sarmskara del- 
l'infanzia sono volti a proteggere e a nutrire il bambino, 
quelli dell'adolescenza posseggono un significato di- 
stintamente sociale. Preparano il giovane ad assumersi 
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le responsabilità sociali e religiose del mondo adulto. 
Pertanto, sono associati all'istruzione e il maestro vi 
svolge un ruolo centrale. 

Il principale sarzsk4r4 dell'adolescenza è l’iniziazione 
vedica (upanayana). E considerato la seconda nascita 
dell’iniziato. Si dice che il maestro che celebra l’inizia- 
zione e che impartisce i Veda assuma l’alunno dentro di 
sé come un embrione e lo faccia rinascere di nuovo nei 
Veda. Perciò, bràbmana, ksatriya e vaifya, che formano 
le prime tre classi sociali (vara), sono chiamati «nati 
due volte», poiché si sottopongono all’iniziazione, 
mentre si ritiene che gli f#4r4, che non sono qualificati 
per l'iniziazione, posseggano solo una singola nascita, 
la nascita fisica dai propri genitori. Prima dell’iniziazio- 
ne un bambino delle classi superiori non è soggetto alle 
norme che regolano minuziosamente la vita degli indui- 
sti adulti, e perciò è equiparato a uno s$#dra. 

L’età comune per l’iniziazione è di otto anni per i 
brabmana, undici per gli ksatriya e dodici per i vasya, 
anche se tutti possono ricevere l’iniziazione a un’età mi- 
nore o maggiore di questa. Gli uomini delle tre classi 
superiori che rimangono privi di iniziazione dopo l’età 
di sedici, ventidue e ventiquattro anni rispettivamente 
sono considerati peccatori. Qualunque rapporto socia- 
le con essi è proibito. 

Prima del rito il fanciullo consuma il suo ultimo pasto 
in compagnia della madre. Poi la sua testa viene rasata 
ed è sottoposto a un bagno lustrale. Quindi riceve in 
consegna una cintura, una pelle di cervo, un bastone e 
un cordone sacro. Il cordone sacro consiste di tre corde 
e ciascuna corda è formata da tre fili avvolti fra di loro. 
Generalmente lo si indossa facendolo passare sopra la 
spalla sinistra e pende sotto il braccio destro. Sebbene 
non sia menzionato nelle fonti più antiche, il sacro cor- 
done ha finito con l’essere considerato l'elemento cen- 
trale dell’iniziazione e il simbolo della seconda nascita di 
una persona. Oggi il rito è sovente chiamato «la cerimo- 
nia del cordone». Probabilmente all’inizio il cordone 
era un surrogato dell’indumento che si indossava sulla 
parte superiore del corpo durante le attività rituali. 

Il maestro compie numerosi atti simbolici che stabili- 
scono una relazione intima tra sé e il suo nuovo disce- 
polo. Il rito iniziatico raggiunge il punto culminante 
quando il maestro, collocato dietro al discepolo, stende 
il braccio al di sopra della spalla destra di questi in mo- 
do da poter porre la sua mano sopra il cuore del giova- 
ne e dice: «Prendo il tuo cuore nella mia volontà. La 
tua mente seguirà la mia mente. Nella mia parola tu 
esulterai con tutto il tuo cuore. Possa Brhaspati unirti a 
me!». In seguito il maestro impartisce la sacra formula 
savitri: «Sulla gloria eccellente di Savitr (il Sole), il dio, 
noi meritiamo, possa egli stimolare le nostre preghiere» 
(Rgveda 3,62,10). La centralità di questi riti è posta in 


rilievo da un antico testo vedico, lo Satapatha Bràhmana 
(11,5,4,12): «Ponendo la sua mano destra sul discepolo 
il maestro si ingravida di lui. Nella terza notte egli nasce 
come brabmana con la savitri». L’iniziato, che è chia- 
mato brabmacarin, getta poi del legno nel fuoco sacro. 
Questo è il suo primo incontro con il sacrificio, l’atto 
religioso centrale della religione vedica. 

Il discepolo rimane per molti anni nella casa del mae- 
stro, lontano dalla propria casa e dalla propria famiglia. 
Questo è un periodo liminale. Il numero di anni non è 
determinato; dodici, il numero presentato più spesso, 
ha probabilmente un significato simbolico che implica 
completezza. Il discepolo è ridotto a livello di un servo, 
privo di dignità sociale, rango o proprietà; e si procura 
perfino il proprio cibo mendicandolo di casa in casa. 
Umiltà, obbedienza e castità sono le sue virtù principali. 

Il samavartana è il samskara che conclude il periodo 
di discepolato. L’iniziazione separa il ragazzo dalla co- 
munità sociale, mentre il samzàvartana lo reincorpora 
nel mondo adulto. Il termine indica letteralmente il ri- 
torno del discepolo alla casa dei suoi genitori dopo aver 
completato il ciclo di studi. La caratteristica principale 
della cerimonia è un bagno rituale. Il rito, pertanto, è 
spesso chiamato sana («bagno») e il giovane «laurea- 
to» è chiamato srdtaka («colui che si è bagnato»). Que- 
sta caratteristica, presente anche nel rito che pone fine 
al periodo di reclusione che segue la consacrazione 
(diksa) per un sacrificio vedico, indica che esso è l’atto 
conclusivo del rituale di iniziazione, piuttosto che un 
samskéra separato. Dopo il bagno il giovane si spoglia 
delle vesti da discepolo e indossa ornamenti e indu- 
menti raffinati; egli assume il proprio status nella so- 
cietà. Il giovane adulto è ora pronto per sposarsi e fon- 
dare una famiglia, e ben presto comincerà la ricerca di 
una sposa adatta. 

Funerale. Il funerale è l’ultimo sarmzskara. Prepara 
una persona per l’esistenza dopo la morte. Fin dall’epo- 
ca più antica della storia indiana i resti umani erano 
normalmente cremati. Con lo sviluppo della specula- 
zione sacrificale nel tardo periodo vedico, la cremazio- 
ne cominciò ad essere considerata l’ultimo sacrificio 
(antyesti), nel quale si offre al fuoco lo stesso proprio 
corpo. Da questo sacrificio il defunto rinasce in una 
nuova esistenza in compagnia dei propri antenati. I te- 
sti vedici lo definiscono come la terza nascita di un in- 
dividuo. Pertanto, il funerale è un rito di passaggio dal- 
l’esistenza terrena al mondo dei padri. 

La cremazione, tuttavia, non conclude il funerale; si 
ritiene che gli individui appena defunti attraversino un 
periodo liminale che dura dodici giorni o un anno, du- 
rante il quale vivono come fantasmi (preta). I morti so- 
no allora pericolosi e i loro parenti sono impuri. Duran- 
te questo periodo si fanno offerte speciali di cibo e di 


acqua per le persone da poco defunte (ekoddista- 
fràddha). Nel dodicesimo giorno, come è pratica cor- 
rente, o dopo un anno, la persona defunta è ritualmen- 
te unita ai suoi antenati defunti attraverso un rito chia- 
mato sapindikarana. Si preparano quattro palline di ri- 
so, tre per le tre generazioni di antenati precedenti e 
una per l’individuo recentemente defunto. Quest’ulti- 
ma viene tagliata in tre parti, che sono poi mescolate 
con le tre palline destinate agli antenati. L'unione delle 
palline di riso simboleggia l'unione del defunto con i 
suoi antenati. Questo è l’atto finale del funerale. Da 
quel momento in poi il defunto riceverà una parte di 
tutte le normali offerte che i suoi parenti faranno ai 
propri antenati. 

Le upanisad contengono informazioni riguardo a un 
rito celebrato da un padre quando sente che la propria 
morte è imminente. In esso egli trasferisce i suoi doveri 
e i suoi poteri, cioè la sua persona rituale, al proprio fi- 
glio maschio. Questo rito di trasmissione (samzpratti o 
sampradana), attraverso il quale un figlio succede al 
proprio padre, fu in epoca successiva assimilato al rito 
di rinuncia, che implica a sua volta la morte rituale del 
padre. 

Una caratteristica notevole del funerale, come anche 
degli altri sarzskdra, è che essi non fanno alcun riferi- 
mento alle comuni concezioni indiane di rinascita 
(samsara) e di liberazione (r20ksa). Questi rituali indui- 
sti sono basati su una concezione del mondo diversa, 
che celebra la vita e la fertilità, si ritrae dalla contami- 
nazione e dalla morte e, quando giunge la morte, tra- 
sporta ritualmente il defunto al mondo dei padri. 

Diksa. Come i sarzskara, la diksa è un rito preparato- 
rio. Esso è, tuttavia, associato più strettamente all’as- 
sunzione di un nuovo stato. Mentre i s4rzskdra sono ob- 
bligatori per tutti, la maggior parte delle diksd si intra- 
prendono volontariamente. Tuttavia, è impossibile de- 
finire entrambi i termini in maniera precisa, poiché essi 
sono spesso usati come sinonimi e frequentemente dik- 
sà si riferisce a una grande varietà di riti purificatori o 
di altri riti. 

La diksa più famosa è la consacrazione di un uomo 
per il sacrificio vedico. Essa prepara il sacrificatore per 
l’atto solenne purificandolo e trasferendolo in uno sta- 
to nuovo ma temporaneo, simile a quello degli dei. Nel- 
la diksà il sacrificatore è trasformato ritualmente in un 
embrione e rinasce in un corpo nuovo e perfezionato. 
Molti elementi del rito simboleggiano il processo del 
parto. L'uomo consacrato (d7ksit4) è circondato da ta- 
bu. È sacro e pericoloso: gli altri non possono toccarlo 
o pronunciarne il nome. Alla cocnclusione del sacrifi- 
cio, il periodo di consacrazione termina con un bagno 
rituale, dopo il quale il sacrificatore ritorna al proprio 
stato normale. 
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La consacrazione regale è a sua volta chiamata diks4. 
Essa condivide molti aspetti comuni con la diks4 sacri- 
ficale. Come il sacrificatore, il nuovo re rinasce ritual- 
mente grazie alla propria consacrazione. Il suo periodo 
di diksà dura un anno, durante il quale egli è privato 
delle proprie prerogative reali. 

Nelle religioni postvediche dell’India le forme più 
comuni di diks4 sono associate con l'ingresso volonta- 
rio in gruppi religiosi. Tali cerimonie dîks4 in epoca più 
antica erano probabilmente quelle degli asceti. Fonti 
buddhiste e jainiste indicano che in un’epoca molto an- 
tica queste sette svilupparono riti di ingresso nei propri 
rispettivi ordini monastici. Le fonti brahmaniche con- 
tengono informazioni sulla diksà di rinuncianti (s4- 
mnyàsin) e di eremiti della foresta. Questi riti rappre- 
sentano simbolicamente la morte del novizio e la sua ri- 
nascita nella nuova vita ascetica. Alcuni riti implicano 
prove, come strappare i capelli alla radice o la marchia- 
tura a fuoco. Al termine del rito l’asceta assume un 
nuovo nome e le insegne del nuovo stato: veste ascetica, 
tonsura, bastone, ciotola per l'elemosina, eccetera. I riti 
di iniziazione degli asceti assumono spesso una dimen- 
sione pedagogica, a imitazione dell’iniziazione vedica. 
Il maestro vi svolge un ruolo importante e impartisce 
una formula segreta (martra) al novizio. La diksd asce- 
tica dà inizio a un lungo periodo di formazione del no- 
VIZIO. 

Le sette medievali induiste, nelle quali l'ammissione 
non era limitata agli asceti, prevedevano diksà per am- 
mettere membri laici. Esse seguono lo schema dell’ini- 
ziazione vedica e si ritiene che costituiscano una nuova 
nascita dell’iniziato. In alcune sette, come i Vira$aiva, si 
elimina la natura volontaria della diksà e un bambino 
riceve l’iniziazione alla nascita. L'ammissione a ogni li- 
vello o rango superiore all’interno di una setta implica a 
sua volta diksà speciali. 

La diksa introduce un nuovo stato, temporaneo, co- 
me nel caso del sacrificatore, o permanente, come nel 
caso dell’asceta. Il termine, pertanto, è usato come si- 
nonimo di vrata (voto), che spesso indica uno speciale 
stile di vita. Questo significato di diks4 è molto vicino a 
quello di 4frama. 

Asrama. Nel vi secolo a.C. la valle del fiume Gange 
fu attraversata da nuove idee religiose che celebravano 
una vita di rinuncia, astinenza e povertà. Nuove religio- 
ni, come il Buddhismo e il Jainismo, ruppero con la tra- 
dizione vedica. Considerando gli esseri umani legati a 
un infinito ciclo di nascite e di morti, misero in dubbio 
il valore di istituzioni vediche centrali, come il sacrificio 
e il matrimonio, e della società nel suo insieme. 

In quest'epoca vi furono pensatori brahmani che so- 
stenevano questi nuovi ideali ma non erano disposti a 
rompere con la tradizione vedica. Essi cercarono di tro- 
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vare formule teologiche che conferissero la legittimità 
delle scritture alla rinuncia, pur mantenendo l’impor- 
tanza religiosa del matrimonio e di altre istituzioni vedi- 
che. Una di queste formule fu il sistema degli 4fra74, 
storicamente il più importante. 

In origine il termine 4fr4:4 nel suo insieme si riferi- 
va probabilmente a «luoghi di austerità» o romitaggi. 
In seguito, il suo significato si estese a includere stili di 
vita dediti all’esercizio religioso. Il termine possiede 
quest’ultimo significato quando è usato all’interno del 
contesto del sistema degli 4frazza. La sua formulazione 
più antica, che definiremo preclassica, si trova negli an- 
tichi testi giuridici, i dbarzzasitra, i più antichi dei qua- 
li furono redatti verso il v secolo a.C. Il sistema preclas- 
sico considera i quattro 4frarz4 (studente dei Veda, pa- 
dre di famiglia, eremita nella foresta e rinunciante) non 
come stadi temporali ma come vocazioni permanenti. 
Un giovane adulto, dopo aver completato il periodo di 
studio che segue l’iniziazione vedica, può scegliere uno 
di questi 4fr4z4. È chiaro, perciò, che nel sistema pre- 
classico il primo dfrazza era quello dello studente pe- 
renne, che rimaneva presso il maestro fino alla morte. Il 
periodo temporaneo di studio che seguiva l’iniziazione, 
d’altra parte, non era considerato un 4fr47z4, ma un pe- 
riodo di preparazione per tutti gli 4frar4. 

L'’asrama rappresenta una concezione e una valuta- 
zione teologica di parecchie istituzioni sociali; esso non 
può essere equiparato alle istituzioni stesse. Queste esi- 
stevano prima dell’invenzione del sistema degli 4frazz4, 
e anche in seguito continuano a esistere indipendente- 
mente da quel sistema sia all’interno che all’esterno del- 
la tradizione induista. Alcune forme di matrimonio in- 
duista e la rinuncia delle donne e degli f#dr4, per esem- 
pio, ricadono all’esterno del sistema degli 4fra4. Il si- 
stema conferisce una legittimazione religiosa alle istitu- 
zioni. Gli aframza sono proposti come una nuova qua- 
druplice divisione del dbarzza, che segue in parallelo la 
sua antica divisione nelle quattro classi sociali (varna), e 
come una serie di quattro vie alternative che conduco- 
no al mondo celeste. Queste istituzioni sono perciò re- 
se parti integrali del dharma e, di conseguenza, della 
tradizione vedica. 

Sebbene questo sistema preclassico rappresentasse 
un importante grimaldello teologico per il Brahmanesi- 
mo, esso presentava anche numerosi svantaggi. Permet- 
teva una scelta rispetto al dharma. Nell’ermeneutica 
brahmanica la scelta od opzione non fu mai incoraggia- 
ta; perfino in questioni minori di rituale era usata come 
ultima risorsa nell’interpretazione di precetti in contra- 
sto. Inoltre, la possibilità di scelta rispetto a come tra- 
scorrere la propria vita adulta diede origine a dibattiti 
sulla relativa superiorità degli 4fr4rz4 e, in particolare, 
eliminò la natura obbligatoria del matrimonio. Alcuni 


usarono la teoria vedica dei tre debiti dell’uomo (lo stu- 
dio, la procreazione e il sacrificio) come un argomento 
contro il sistema degli 4fr4zz4: se non ci si sposa, non si 
è in grado di ripagare i debiti della procreazione e del 
sacrificio. Altri suggerirono persino che i Veda ricono- 
scevano solo un 4fra7z4, precisamente quello del padre 
di famiglia. 

Verso l’inizio dell’era volgare ottenne un ampio rico- 
noscimento una nuova formulazione del sistema degli 
aframa, che definiremo classica. Essa è presentata nelle 
autorevoli Leggi di Manu, redatte nei primi secoli del- 
l’era volgare. Il sistema preclassico scomparve del tutto 
dalla tradizione induista successiva, e spesso perfino gli 
studiosi moderni sono del tutto ignari della sua stessa 
esistenza. 

Il sistema classico riteneva gli 4fr4rz4 non come voca- 
zioni permanenti, ma come stadi temporali della vita at- 
traverso i quali l’individuo passa via via che cresce. Il si- 
stema degli 45474, quindi, divenne parallelo al sistema 
dei sarzskdra, e i due sariskara centrali (iniziazione e 
matrimonio) divennero i riti di ingresso nei primi due 
aframa. Il primo dframza non è più il discepolato perma- 
nente, ma il periodo temporaneo di studio che segue l’i- 
niziazione. Pertanto, secondo Manu, una persona do- 
vrebbe sottoporsi all’iniziazione e trascorrere la prima 
parte della propria vita nell’4framza di studente. Dopo 
aver completato gli studi (samzzvartana) dovrebbe spo- 
sarsi ed entrare nell’45r4724 di padre di famiglia. Quan- 
do è nonno e quando, come dice Manu, vede i propri 
capelli diventare grigi e la pelle coprirsi di rughe, do- 
vrebbe ritirarsi nella foresta come eremita. Dopo aver 
trascorso in quel luogo un certo periodo, dovrebbe en- 
trare nel quarto 4frazza, la rinuncia. 

Questi, dunque, sono gli stati che ricorrono nella vi- 
ta di ciascun individuo. Essi sono considerati come i 
quattro pioli della scala che conduce alla liberazione. 
L'immagine della scala sostituisce l’immagine della via 
del sistema preclassico. I riti di passaggio da un 4framza 
al seguente sono chiamati indiscriminatamente sa25k4- 
ra e diksà. Il passaggio, tuttavia, avviene solo in una di- 
rezione: non è permesso ritornare in un 4$rarza una vol- 
ta che lo si è lasciato. Una persona che faccia ciò (per 
esempio, un rinunciante che ritorni alla vita del padre 
di famiglia) è considerato un fuori casta. 

Il sistema classico elimina la scelta e riafferma la cen- 
tralità del padre di famiglia. Gli ordini ascetici sono re- 
legati alla vecchiaia e al ritiro dal mondo. La dottrina 
vedica dei tre debiti, usata un tempo come argomento 
contro il sistema preclassico, è ora considerata una base 
scritturale per gli 4fr2724. L’estinzione dei debiti avvie- 
ne attraverso almeno i primi due dfrarza. 

Il terzo 4fra724 (eremita nella foresta) era già diventa- 
to obsoleto nei primi secoli dell’era volgare. Il passag- 


gio attraverso gli altri tre 4fr47z4 è oggigiorno, come 
probabilmente già all'epoca di Manu, un ideale piutto- 
sto che una realtà nella vita della maggior parte degli in- 
duisti. Tuttavia, l'interpretazione teologica di queste 
quattro istituzioni socioreligiose fondamentali come 
stadi gerarchici della vita nei quali si entra e che si ab- 
bandonano attraverso riti di passaggio divenne un pun- 
to fondamentale della dottrina e della pratica induista. 
Questa teologia ha conferito agli 45r27z4 un posto di 
fianco ai varna come le due colonne portanti dell’Indui- 
smo e fa sì che il termine composto varrdframadbarma 
sia il termine sanscrito più strettamente apparentato al 
termine straniero Induismo. 

Donne e riti di passaggio. L’Induismo è sempre sta- 
to una religione patriarcale: le donne vi svolgono un 
ruolo decisamente secondario. Ciò è particolarmente 
vero riguardo all’attività rituale. Generalmente si accet- 
ta che i sarzskdra prenatali e dell’infanzia, e natural- 
mente il funerale, siano celebrati anche per le donne 
che appartengono ai verza dei nati due volte. Tuttavia, 
le formule vediche normalmente recitate in questi riti 
sono omesse, dal momento che le donne non possono 
studiare i Veda. Tuttavia, qualche traccia documentaria 
indica che nei tempi antichi le fanciulle potevano rice- 
vere l’iniziazione e studiare i Veda. Ma all’epoca delle 
Leggi di Manu questa pratica era stata abbandonata. Si 
sosteneva, al contrario, che il matrimonio costituisse l’i- 
niziazione per le donne. 

La posizione delle donne nelle sette induiste varia 
considerevolmente. Le sette principali seguono le proi- 
bizioni brahmaniche contro l'iniziazione femminile. 
Molte sette marginali e antistrutturali, come i Vira$aiva, 
tuttavia, ammettono le donne all’iniziazione e alla piena 
appartenenza alla setta. 

Le donne sono escluse anche dalla partecipazione di- 
retta al sistema degli 4frazza. Nel matrimonio e, secon- 
do alcuni, anche nell’afrarza dell’eremita, la donna par- 
tecipa all’4frazz4 del proprio marito. Nel Jainismo, nel 
Buddhismo e in molte sette induiste medievali, si trova- 
no donne rinuncianti, e perfino il Brahmanesimo prin- 
cipale riconosce la loro esistenza. La vita di una donna 
in questi istituzioni, tuttavia, non è interpretata teologi- 
camente come costituente un 4$r4774. 

Sadra e riti di passaggio. Gli f#dra, con i quali inten- 
diamo tutti i gruppi che non appartengono ai varna dei 
nati due volte, sono esclusi dalla recitazione o perfino 
dall’audizione dei Veda. Pertanto, essi non possono es- 
sere ammessi all’iniziazione vedica. È probabile, tutta- 
via, che questi gruppi possedessero i propri riti di ini- 
ziazione, nonostante non sia stata tradita alcuna infor- 
mazione su di essi. Riguardo agli altri sarzskdra, tutta- 
via, vi sono opinioni contrastanti. Alcuni ritengono che 
per gli f#dra non si dovrebbe celebrare alcun sar:skdra, 
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mentre altri concedono loro i sarzsk4r4 prenatali e del- 
l'infanzia, come anche il matrimonio e i riti funebri, ma 
privi delle formule vediche. 

Analogamente, gli fzdra sono esclusi dal sistema de- 
gli dframza, anche se alcuni specialisti riconoscono il lo- 
ro matrimonio come un dîfrazza. Molte sette medievali 
permettono un tipo di diksà per gli fadr4 e li accettano 
come propri membri. 

Conclusione. L’Induismo non possiede un singolo 
dogma o una singola dottrina. La sua coesione si trova 
nei suoi riti e nelle sue pratiche rituali. I riti centrali del- 
l’Induismo, che si tratti del Brahmanesimo principale o 
dei culti settari, sono sempre stati tradizionalmente i ri- 
ti di passaggio. 

La situazione nell’India moderna, tuttavia, è molto 
diversa. I soli s4a:sk4r4 praticati regolarmente oggigior- 
no sono il matrimonio e il funerale. L’iniziazione vedi- 
ca, laddove ancora praticata, è diventata prerogativa 
dei brahmani al punto che il cordone sacro è diventato 
il segnale distintivo di un brahmano. 

La pratica è cambiata, ma la teologia è rimasta la 
stessa: il moderno induista abitante di un villaggio, co- 
me il moderno teologo induista, se richiesto di definire 
l’Induismo, lo definirà come varnaframadbharma. 

[Per un'ulteriore discussione dei riti celebrati nelle 
case, vedi PRATICHE RITUALI DOMESTICHE IN- 
DUISTE. Una presentazione dettagliata della letteratu- 
ra sul dharma induista si trova in SUTRA (LETTERA- 
TURA) e in SASTRA (LETTERATURA). Per una di- 
scussione dei riti particolari che riguardano il quarto e 


ultimo 4framza, vedi SAMNYASA]. 
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PATRICK OLIVELLE 


ROY, RAM MOHAN (1772-1833), importante rifor- 
matore della religione e della società indiana dell’inizio 
del xIx secolo, fondatore del Brahmo Samaj. Il peso 
della sua influenza nel tempo gli valse l’epiteto di «pa- 
dre dell’India moderna». 

Ram Mohan Roy nacque in una famiglia di brahmani 
induisti ortodossi il 22 maggio 1772 a Radhanagar, una 
piccola cittadina del moderno Bengala occidentale. 
Molto presto venne mandato a Patna, allora centro di 
educazione islamica, per studiare persiano e arabo, le 
lingue del mondo politico e sociale dell’epoca. A Patna 
conobbe il pensiero islamico, in particolare il monotei- 
smo e la visione che i musulmani hanno del culto delle 
immagini induista, che avrà una duratura importanza 
per le sue credenze religiose. Le sue nuove idee e le suc- 
cessive critiche mosse all’Induismo causarono la rottu- 
ra con la sua famiglia. Lasciò la casa dei genitori per 
viaggiare nell'India settentrionale, forse spingendosi fi- 
no al Tibet per studiare sul campo le religioni di quelle 
zone. Incoraggiato dalla madre, si stabilì in seguito a 
Benares (Varanasi) per qualche anno, per studiare il 
sanscrito e le scritture induiste. In questo periodo ini- 
ziò inoltre a studiare l’inglese, che gli consentì infine di 
ricoprire una carica in Bengala sotto la East India Com- 
pany nel 1803. 

Il successo come amministratore e le rendite di alcu- 
ne proprietà terriere gli permisero di andare in pensio- 
ne a soli quarantadue anni e di stabilirsi permanente- 


mente a Calcutta, allora la capitale politica e intellettua- 
le dell'India. Qui intraprese un’attiva carriera di rifor- 
matore della società e della religione indiane. Strinse 
anche amicizia con i missionari del movimento unita- 
riano della città. Roy venne attratto dalla dottrina uni- 
tariana dell’unità divina e, per un certo periodo (1824- 
1828), presenziò regolarmente alle funzioni religiose 
della setta e si considerò «un induista unitariano». In 
seguito, Roy e i suoi seguaci rifiutarono l’Unitarianismo 
perché non consono ai loro princìpi e alle loro vedute; 
e nel 1828 fondarono un movimento proprio, che ven- 
ne conosciuto come Brahmo Samaj, una società costi- 
tuita per assicurare una giusta venerazione del brab- 
man, che Roy considerava il dio unico e vero delle scrit- 
ture induiste. Nel 1830, Roy si imbarcò per l’Inghilter- 
ra per realizzare il vecchio sogno di visitare l'Europa, la 
terra del razionalismo scientifico per cui sentiva molta 
attrazione. Sfortunatamente non tornò più in India, 
perché la sua vita fu bruscamente interrotta da una gra- 
ve malattia; morì a Bristol il 22 settembre 1833. 

La prima opera di grande rilievo di Roy fu il Tubfat 
al-muwabbidin (Un dono per i monoteisti). Quest’ope- 
ra, scritta in persiano e in arabo molto presto ma edita 
solamente nel 1804, sostiene che tutti gli uomini, attra- 
verso la ragione naturale, credono in un unico essere 
fonte e regolatore della creazione, ma, per abitudine o 
per la falsa guida di capi religiosi, si discostano da que- 
sta fede virtuosa. Nel 1815, Roy pubblicò un importan- 
te studio sul Vedanta induista, Vedantagrantha (o 
Vedantasara), e tra il 1816 e il 1819 tradusse le cinque 
upanisad principali sia in barigali sia in inglese. Sperava 
con questo di mostrare come la fede nell’unico brab- 
man e la sua adorazione fossero le sole pratiche religio- 
se sensate per gli induisti. Nel 1820, pubblicò The Pre- 
cepts of Jesus, che presenta il Cristianesimo come un 
semplice codice morale senza menzionare i miracoli e si 
oppone alla dottrina della Trinità a favore dell’unità di 
Dio. Questa pubblicazione sconvolse sia la comunità 
induista ortodossa sia i missionari battisti di Calcutta. 

I due punti fondamentali della riforma religiosa di 
Roy furono l’affermazione di un monoteismo induista e 
l'abolizione di ciò che chiamava l’«idolatria» induista. 
Egli scrisse nella sua introduzione in inglese al Vedanta- 
grantha: 


Le mie costanti riflessioni sui riti sconvenienti o, piuttosto, 
nocivi introdotti dalla pratica peculiare dell’idolatria induista, 
che più di qualsiasi altra adorazione pagana distrugge il tessu- 
to della società, congiuntamente alla compassione per i miei 
connazionali, mi hanno spinto a tentare ogni via possibile per 
risvegliarli dal loro sogno d’errore, rendendoli consapevoli 
delle loro scritture e capaci di contemplare, con sincera devo- 
zione, l’unità e l’onnipresenza di Dio nella natura. 

(de Bary, 1958, p. 575). 


Roy credeva che l’Induismo puro delle età preceden- 
ti fosse stato corrotto dai costumi degradati, dai quali 
bisognava purificarlo. Sebbene il suo apprezzamento 
del monoteismo fosse iniziato con l’apertura verso il 
pensiero islamico e fosse stato rafforzato dall’Unitaria- 
nismo cristiano, Roy era nato induista e non sarebbe 
stato soddisfatto finché non avesse trovato la conferma 
delle sue idee monoteiste nelle scritture dell’Induismo. 
Trovò la conferma che stava cercando studiando il pen- 
siero del Vedanta, soprattutto quello delle uparisad. 
Secondo Roy, il brabrzan delle upanisad non è un asso- 
luto statico, ma piuttosto «il solo autore e governatore 
dell'universo». Per quanto concerne il culto delle im- 
magini dell’Induismo, egli sostenne che le scritture lo 
raccomandavano solamente per gli sciocchi e dichiarò 
pertanto che si trattava di una pratica inferiore e disdi- 
cevole. 

Roy criticò dell’Induismo esattamente gli stessi 
aspetti che erano condannati dai missionari cristiani a 
Calcutta. Il suo programma di riforma seguiva due di- 
rettive principali: convincere gli induisti che molte del- 
le loro credenze e delle loro pratiche non erano sanzio- 
nate dai testi sacri e dimostrare sia ai fedeli di altre reli- 
gioni sia ai governatori inglesi che, contrariamente alla 
credenza comune, le scritture indiane non professava- 
no il politeismo e l’idolatria, ma di fatto contenevano 
un messaggio razionale ed elevato. Queste posizioni 
causarono, come è logico, risentimento e indignazione 
profonda in molti induisti ortodossi. 

Roy si batté con vigore anche per alcune riforme so- 
ciali. Promosse un'educazione di stampo moderno e 
sostenne, senza posa, i diritti delle donne. La sua in- 
fluenza fu particolarmente rilevante nel divieto ufficiale 
britannico della sa? (l'autoimmolazione delle vedove 
sulla pira funebre del marito) nel 1829. 

Molti studiosi pongono Roy alla testa di un processo 
di riforma della religione e della società che avrebbe 
cambiato significativamente la cultura indiana nel XIX e 
nel XX secolo. Il più importante e duraturo evento della 
sua carriera fu la fondazione del Brahmo Samaj. Attra- 
verso questa società religiosa, che allevò personalità 
quali Rabindranath Tagore e Keshab Chandra Sen, 
venne garantita la continuità dell’influenza di Roy. 
Questi formò la società con le sue idee, e molti studiosi 
sostengono che fu il Brahmo Samaj a modellare la cul- 
tura moderna dell’India. 


[Vedi anche BRAHMO SAMAJ). 
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DAVID L. HABERMAN 


RTA (sanscrito, «ordine cosmico») rappresenta la no- 
zione vedica di una forza impersonale e potente dalla 
quale dipendono il mondo etico e quello fisico, che 
sono da essa uniti indissolubilmente e mantenuti. Ria 
è la verità universale che dà forza effettiva alle prati- 
che rituali vediche, fornisce le fondamenta della giu- 
sta organizzazione sociale ed è preesistente agli stessi 
dei vedici che in essa trovarono la fonte e l’essenza del 
loro potere. 

Per molti aspetti, rî4 è l’antecedente vedico del dbar- 
ma (l’ordine prestabilito delle cose, il comportamento 
corretto, la giusta verità), un concetto di centrale im- 
portanza non solo per le varie correnti dell’Induismo, 
ma anche per gli insegnamenti del Buddhismo, del Jai- 
nismo e di altre religioni dell'Asia meridionale. 

La parola rta viene dalla radice verbale sanscrita r 
(«andare, muovere»), che riflette la radice verbale in- 
doeuropea *4r («mettere assieme appropriatamente»). 
Quindi, rta significa la legge cosmica che permette al- 
l'universo di scorrere fluido, la struttura dinamica in 
cui tutti gli oggetti e tutte le azioni occupano il loro 
giusto posto e in cui tutte le parti sostengono e raffor- 
zano il tutto in perfetta simbiosi. La parola è legata, at- 
traverso *4r, al greco barzos, da cui deriva l’italiano 
armonia, e al latino ars («arte, abilità»), da cui derivano 
l'italiano arte e artista. Di conseguenza, il termine rta 
connota l’esperienza di un universo «finemente armo- 
nizzato», le cui leggi conferiscono potere creativo agli 
dei e agli specialisti del culto che ne sanno comprende- 
re le strutture. 

Il Rgveda (circa 1200 a.C.) solitamente riferisce agli 
dei epiteti come «colui che possiede rta», «colui che 
cresce secondo il rt4» 0 «colui che è nato da rta». Que- 
ste descrizioni chiariscono l’idea vedica che gli dei de- 
rivino la loro forza dall’aderenza alla legge cosmica. Se 
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essi, o gli umani, contrastano la struttura del rt2, allo- 
ra sono detti anrta, sinonimo comune di v77in4 («stor- 
to, sbagliato») e anche di 454ty4 («falso»). Anche gli 
dei devono obbedire alle leggi del rta. I princìpi del 
rta (come quelli dell’avestico asa, una nozione zoroa- 
striana alla quale rta è linguisticamente e concettual- 
mente legato) sono perennemente in opposizione a 
qualsiasi principio di potere disgiuntivo o disgregati- 
vo (drub; avestico, druj), contrari quindi ai demoni o 
agli uomini che tentano di mandare in frantumi l’ordi- 
ne cosmico impersonale con le loro pratiche magiche 
nocive (ydtz). 

Nel periodo vedico, il #4 venne inteso come una leg- 
ge impersonale e non venne mai personificato o iposta- 
tizzato in una divinità. Il primo agente o custode delle 
leggi del rta è il dio Varuna, che era, almeno ai tempi 
vedici, il dio celeste dell’etica, il cui onnisciente giudi- 
zio era ammirato e temuto. 

In quanto fonte impersonale dell’ordine etico e co- 
smico, rfa comprende diversi aspetti creativi importan- 
ti. Gli dei possono creare il mondo proprio quando rie- 
scono a riconoscere i princìpi di rta. Queste dimensioni 
creative compaiono con frequenza nelle descrizioni ve- 
diche di saluto dei processi naturali. L’avvenimento 
meraviglioso del sole che sorge ogni mattina a oriente e 
dell’acqua che scorre verso il mare sono eventi cosmici 
degni di fede, perché riflettono la verità dell’armonia 
del cosmo (cfr. Rgveda 1,105,12). Inoltre, la tradizione 
dei Veda afferma che la vera struttura del rta permette 
alla comunità umana di accedere ai poteri che guidano 
l'universo stesso. Questo è più evidente nell'esecuzione 
del rito: dal momento che l’azione cultuale corretta in- 
corpora le strutture e i processi della legge cosmica, la 
scorretta esecuzione del rituale segnerebbe il collasso 
dell’ordine del cosmo e sarebbe tanto devastante per la 
comunità vedica come se il sole non sorgesse o i fiumi 
non scorressero. 

[Per una discussione sull’ordine cosmico e religioso 


nell’Induismo più recente, vedi DHARMA INDUISTA]. 
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WILLIAM K. MAHONY 


RUDRA è un dio vedico, precursore della grande divi- 
nità induista Siva. Il nome Rudra deriva dalla radice 
verbale rud («ululare, ruggire»), dalla quale prende l’e- 
piteto di «urlatore». La radice rud significa anche «ros- 
so» (come l’inglese ruddy); tutto ciò suggerisce che la 
prima idea della divinità sia stata ispirata dalle nuvole 
rosse di tempesta o dal rumore del tuono. Rudra non 
ha correlativi nelle altre mitologie indoeuropee. 

Alcuni studiosi credono che il primo prototipo di 
Rudra possa essere fatto risalire a un sigillo della Valle 
dell’Indo nel quale sono raffigurati quattro animali che 
circondano una figura seduta. Questo sigillo e alcuni 
testi vedici indicano un legame tra Rudra e gli animali. 
Come Signore degli animali (Pasupati), egli è sia il loro 
protettore sia il loro distruttore, ambivalenza comune 
in molte mitologie. L'animale associato più frequente- 
mente a Rudra è il toro, simbolo di pioggia e fertilità. 
Tipicamente, la figura del sigillo della Valle dell'Indo è 
seduta in una postura che sarà associata successivamen- 
te alla meditazione yogica, portando qualcuno a postu- 
lare un’origine non aria del suo ruolo postvedico di 
asceta mendicante par excellence. 

La consorte di Rudra è Prini, il cui nome indica una 
borsa di pelle per l’acqua, chiaramente un riferimento 
alla pioggia. Questa associazione è rafforzata dai riferi- 
menti che il Rgveda fa a Rudra come apportatore di 
pioggia fecondatrice. Rudra è invocato in soli quattro 
inni del Rgveda, sebbene compaia anche nelle samzbità 
successive e nei bribzana. Gli inni rgvedici lo descrivo- 
no come un dio ben vestito alla guida di un cocchio, 
con arco e frecce. Questi inni cercano di allontanare la 
collera di un dio terrificante e distruttivo che scaglia le 
sue frecce letali alla cieca su uomini e bestie. Oltre agli 
dei del vento, vayu-vitàh, nei Veda vengono associati a 
Rudra anche i rudra e i mzarut, che si spartiscono rispet- 
tivamente i tratti benevoli e quelli ctonii. Pare che la 
parola mzarut, derivata dalla radice 72r («morire»), signi- 
fichi spirito di un morto. Il culto stesso di Rudra con- 
ferma la sua connessione a Yama, il dio della morte, 
agli spiriti dei morti e alla dea nera Nirrti. Le oblazioni 
che gli sono riservate nonché il luogo e la modalità del- 
l’offerta sono caratteristici di una divinità ctonia. La 
consorte di Rudra in epoca successiva è Rudrani, o 
Midhusi. Quest'ultima, come Pr$ni, rappresenta la fun- 
zione di Rudra come «elargitore di pioggia», e lo colle- 
ga indirettamente alla fertilità, elemento che risale al 
periodo della Valle dell’Indo. Ciò spiega forse l’adora- 
zione di Rudra nel simbolo fallico, che rimpiazzò suc- 
cessivamente la sua raffigurazione antropomorfica in 
modo pressoché totale. 

Nella letteratura vedica, Rudra è connesso intima- 
mente ad Agni e a Soma. Infatti, nel suo potere, nel suo 
fulgore e nella sua capacità distruttiva è quasi un alter 


ego di Agni. Come Soma, egli risiede sulla cima di una 
montagna, sul Monte Mujavat in particolare, il rifugio 
di Soma nella letteratura tarda. Ma dallo Yajurveda in 
avanti ha inizio un sincretismo nel quale il Rudra rgve- 
dico si unisce ad altri dei di origini evidentemente indi- 
gene, riflettendo la fusione delle popolazioni arie e non 
arie. In quel testo, Rudra è invocato come il dio dei la- 
dri, dei rapinatori, dei vagabondi notturni e dei truffa- 
tori. Le sue caratteristiche benigne persistono, ma ap- 
paiono ora tratti oscuri e malvagi, e il suo carattere cto- 
nio è da qui in avanti affermato. Nella letteratura vedi- 
ca tarda, Rudra assume nuovi nomi, come Bhava, Sar- 
va, Mahadeva, e Siva. Alcune di queste figure sono 
chiaramente di origine regionale, mentre altre sono an- 
cora imprecisate ma potrebbero essere dei indigeni di 
origine non vedica. Sia lo Yajurveda sia i bràbmana te- 
stimoniano l'evoluzione dell’unione sincretica di Rudra 
con altri dei sino alla fusione finale con Siva, il suo suc- 
cessore mitologico. Il complesso «Rudra-Siva» è per 
questo motivo spesso usato dagli studiosi della tradizio- 
ne per designare la fusione mitologica e cultuale di Siva 
con il suo precursore vedico. 

In seguito al sincretismo piuttosto antico con altre 
divinità indigene regionali o tribali, Rudra diventa un 
conglomerato di tratti diversi. La sua evidente ambiva- 
lenza nei confronti del sacrificio lo testimonia. Nel ciclo 
mitologico $ivaita successivo, Rudra è abbandonato dal 
sacrificio o gli è negata una parte in quello a Daksa. In- 
furiato, egli distrugge il sacrificio, uccidendo gli uomini 
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e ingiuriando gli dei. Questi tratti antivedici continua- 
no a moltiplicarsi fino a portare il dio rgvedico che ga- 
rantiva beni, perdonava i peccati e benediceva i suoi 
devoti ad assumere una personalità doppia che combi- 
na tratti benevoli e malevoli. 


[Vedi SIVA]. 
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SACERDOZIO INDUISTA. Il sacerdozio induista 
trae le proprie origini principalmente dalla religione ve- 
dica, il cui nucleo principale era la tradizione rituale. Gli 
invasori parlanti lingue indoarie, provenienti dall’India 
nordoccidentale durante la metà e il tardo Il millennio 
a.C., erano a quanto pare divisi in una triplice gerarchia 
di classi sociali con funzioni religiose ed economiche, 
nella quale la classe sacerdotale era la superiore ed era 
distinta da quella guerriera. Entrambi questi gruppi re- 
lativamente piccoli dominavano sulla massa dei produt- 
tori: pastori, artigiani e contadini. Re e comandanti mili- 
tari attingevano evidentemente alla tradizione guerriera, 
ma la funzione della sovranità in sé implicava relazioni 
tra divino e umano, percepite come scambi sacrificali. 
Perciò era richiesto anche il lavoro sacro (karzzan) di un 
sacerdozio elitario, i cui membri derivavano dalla classe 
sociale sacerdotale (brabmana). Che questa élite sacer- 
dotale si diversificasse secondo una lunga tradizione, e 
fosse responsabile non solo di un’ampia gamma di fun- 
zioni cultuali, ma anche della redazione e della conser- 
vazione della tradizione sacra di poesia orale, è docu- 
mentato dallo studio comparato del Rgveda, il più anti- 
co dei testi vedici, composto verso il 1200 a.C., e dell’A- 
vesta dell’antico Iran. Le somiglianze nelle funzioni non 
solo dei brahmani vedici e dei magi iranici, ma anche 
dei druidi celtici e dei flamini romani hanno portato al- 
cuni studiosi a ipotizzare una tradizione sacerdotale 
proto-indoeuropea. In mancanza di documenti letterari 
interpretabili della Valle dell'Indo, rimane incerto quale 
contributo possa aver dato un ipotetico sacerdozio della 
civiltà di Harappa alle successive religioni dell'Asia me- 
ridionale. 


Sacerdozio vedico. L'espansione del sacerdozio du- 


rante il periodo di composizione degli inni rgvedici e 
dei testi successivi ha una storia complessa. Il verso ini- 
ziale del Rgveda identifica Agni, dio del fuoco, come sa- 
cerdote divino e botr, o sacerdote invocatore, origina- 
riamente il «versatore» delle libagioni (la sua contro- 
parte avestica nel nome e nella funzione è lo z40tar). Il 
Rgveda stesso finì per fungere come manuale di questo 
sacerdote essenziale, che invocava gli dei ai sacrifici. 
Rgveda 2,1,2 onora Agni non solo con il titolo di botr, 
ma anche con quello di 44bvaryu, o sacerdote ammini- 
strativo, e di brabrmzdan (che forse indica il brabmandc- 
chamsin), potr, nestr, agnidh e prasastr, con il padre di 
famiglia, grbapati, come ottavo sacerdote. Questo grup- 
po specializzato corrisponde sotto molti aspetti alle an- 
tiche serie di sette o otto sacerdoti iranici. Ma il perso- 
nale pienamente sviluppato per il grande rituale vedico 
del somz4 era rappresentato da quattro principali offi- 
cianti, o rtvij (che comprendono l’udgéatr, insieme con 
lo botr, l’adbvaryu e il brabmdn tratti dal gruppo prece- 
dente), e permetteva a ciascuno di essi di servirsi di tre 
assistenti per un totale di sedici, talora diciassette, se 
era richiesto un sacerdote aggiuntivo. Proprio come il 
Rgveda era il manuale dal quale recitava lo botr, così le 
tre Samzbità sussidiarie in seguito divennero testi speci- 
fici degli altri rtvij principali e dei loro assistenti: l’adb- 
varyu dava istruzioni e declamava dallo Yajurveda, l’ud- 
gàtr e i suoi accoliti cantavano in quartetto dal S4rz4ve- 
da, e il brabmdn serviva come controllore e supervisore 
del rituale, poiché osservava e ascoltava in silenzio, pre- 
stando attenzione a errori che richiedessero un’espia- 
zione. La sua relazione con l’Atharvaveda era solo no- 
minale, poiché la sua formazione includeva necessaria- 
mente la conoscenza di tutti i tre Veda principali. Rgve- 


da 10,71,11 allude ai compiti dei quattro sacerdoti 
principali. Il compito del brabrzdn era mettere in rela- 
zione alla conoscenza (vidyà), il che fornisce un indizio 
significativo riguardo alla natura di questa importante 
figura che, come quarto trascendente, rappresenta la 
totalità del sacerdozio. Come drabmdén (maschile) egli è 
colui che conosce il brébzzan (neutro), la parola cosmi- 
ca in formula poetica. Egli «conosce» e applica al mon- 
do umano questa vidyd di corrispondenze cosmiche e i 
suoi sforzi sono allo stesso tempo rituali, speculativi, in- 
tuitivi e perfino magici. Il brébrzan come rivelazione 
cosmica è perciò la responsabilità sacra del sacerdote 
brabmdn e, per estensione, dell’intera classe sociale 
(varna) dei brabmana. 

Nei primi secoli del I millennio a.C. la civiltà vedica 
si estese nell’India settentrionale e la letteratura sacer- 


dotale indagò nuovi generi oltre alle quattro Samzbità 


vediche, comprendendo i brabrmana, 0 discorsi teologi- 
ci e rituali, e i stra, trattati per entrambi i livelli del ri- 
tuale, le grandi cerimonie pubbliche ($rauta), che ri- 
chiedevano tre fuochi e una schiera di sacerdoti, e le ce- 
rimonie domestiche (grhya), che dipendevano da un 
singolo fuoco e da un singolo sacerdote. Si sviluppò un 
sistema interattivo di scuole (f4£4h4) per salvaguardare e 
trasmettere tradizioni orali, ciascuna connessa a uno 
dei Veda, proprio come i sacerdoti vantavano di discen- 
dere da uno dei tradizionali sette rsî. Queste scuole, in 
parte in competizione fra loro, ma ampiamente coope- 
ranti, produssero un sacerdozio specializzato altamente 
qualificato che in seguito si sarebbe trovato dappertut- 
to nel subcontinente indiano e frammenti del quale re- 
sistono ancor oggi in aree marginali, particolarmente 
nell’India meridionale. Si svilupparono prayoga e pad- 
dhati come manuali combinati per rituali specifici, che 
fornivano, per esempio, una descrizione dettagliata del- 
le procedure delle offerte di latte mattutine e serali co- 
nosciute come 4grzbotra o dei riti funerari e destinati 
agli antenati. 

Nell’India antica e classica il sacrificatore (yajarz4na) 
che apparteneva a uno qualunque dei tre varza supe- 
riori, assumeva uno o più sacerdoti per la celebrazione 
dei propri riti. Il suo sacerdote di famiglia era il puroh:- 
ta, una qualifica già nota nel Rgveda. La guida spiritua- 
le del purobita come guru o dcdrya venne a essere consi- 
derata tanto quanto la sua abilità testuale come s$rotriya 
o la sua specializzazione rituale per i riti del ciclo vitale 
(samskara). Il purohita legato a un re poteva diventare 
una figura politica potente, come esemplificato da Kau- 
tilya, cappellano di corte dell’imperatore Candragupta 
Maurya (tardo IV secolo a.C.) e autore dell’influente 
trattato politico noto come Artbasdstra. 

Il sacerdozio induista dall’epoca classica al periodo 
moderno. Dalla metà del I millennio a.C., la struttura 
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sacrificale vedica e i suoi custodi sacerdotali dovettero 
affrontare l'opposizione dei movimenti di rinuncianti 
upanisadica e delle tecniche vogiche, i quali tutti trala- 
sciavano o «interiorizzavano» il sacrificio. Movimenti 
teistici induisti allora emergenti promossero la devozio- 
ne (bbakti) e il culto (p#/4) sopra lo yaj#a, il sacrificio 
vedico. Il grande sistema fraut4 ebbe una ripresa nel 
periodo classico Gupta, ma cominciò a scomparire co- 
me istituzione dopo il v secolo d.C., mentre il sistema 
di rituale domestico vedico fu assorbito nella fede e 
nella pratica induista, come avvenne, invero, anche per 
il suo sacerdozio; i brahmani furono ora divisi tra offi- 
cianti del tempio nei villaggi, negli insediamenti urbani 
e nelle città, e purobita connessi a scambi ereditari tra- 
dizionali di servizio con le classi dei nati due volte, noti 
come la relazione jajzani (in vernacolo, dal vedico y4j4- 
mina, «sacrificatore-patrono»). I sacerdoti brahmani si 
trovarono sempre più ad essere una categoria tra gli 
specialisti del sacro man mano che l’«Induismo» lenta- 
mente allargava la propria base per accogliere virtual- 
mente tutte le espressioni religiose del subcontinente 
dalle molte culture. Pur rimanendo i sacerdoti più ver- 
satili grazie alla loro posizione sociale prominente e al- 
l’ampio raggio di legami tra classi e gruppi castali (411), 
i brahmani diedero sempre più spazio a specialisti reli- 
giosi non brahmanici, che senza dubbio da molto tem- 
po partecipavano alla vita religiosa, ma ai quali nelle 
letterature vedica e sanscrita brahmanica non era stata 
concessa importanza, né legittimazione. 

Si può dire che all’inizio dell’epoca medievale il «sa- 
cerdozio» dell’Induismo includesse almeno tre gruppi 
distinti, ciascuno con la propria gerarchia interna: una 
sopravvivenza di brahmani vedici (Vaidika) il cui riferi- 
mento testuale e rituale rimaneva l’una o l’altra scuola 
vedica; un segmento più ampio di brahmani la cui base 
testuale e rituale non erano i Veda ma i poemi epici san- 
scriti, i purdna e gli ggamza, e che faceva sempre più ri- 
corso alle versioni in lingue dialettali regionali di questi 
testi in tarzil, konkani, barigali, bindî, ecc.; e una ben 
più ampia rappresentanza di sacerdoti non testuali, 
analfabeti ma non privi di cultura, che attingeva larga- 
mente ma non esclusivamente alle caste inferiori e alle 
popolazioni tribali marginalmente induiste, legate a 
un’inesauribile varietà di santuari locali e di fenomeni 
cultuali, e che più della sua controparte brahmanica 
poteva essere interessata al contesto di villaggio, ai cul- 
ti degli eroi e della dea, alle possessioni da parte di spi- 
riti, a esorcismi, divinazione, taumaturgia, stregoneria, 
astrologia e sciamanismo. I villaggi affidavano ruoli sa- 
cerdotali virtualmente a qualunque casta o perfino sot- 
tocasta. Nelle aree urbane i templi mostravano una 
grande ampiezza nella gamma di sacerdoti, includendo 
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(per citare un esempio dell’xI secolo) una cinquantina 
di sacerdoti tratti da un personale di centinaia, tutti or- 
dinati per funzione e salario a partire dal brahmano 
pandit, via via degradando attraverso sacerdoti di rango 
inferiore con la funzione di servire nel tempio divinità 
accolite o di celebrare sacrifici animali, elencando per- 
fino, come sacerdoti a tempo parziale, specialisti di Rg- 
veda, Simàveda e Yajurveda. 

Il sacerdozio induista del XX secolo conserva molte 
caratteristiche del passato, compresa l’ereditaria relazio- 
ne jafmdni, il posizionamento delle sottocaste sacerdota- 
li brahmaniche vicino alla sommità della gerarchia delle 
Jati (anche se, va notato, non a un livello alto quanto la 
maggior parte delle sottocaste brahmaniche non sacer- 
dotali), una forte enfasi sulla purezza e sullo stats ritua- 
le consacrato, un’organizzazione gerarchica come anche 
un’organizzazione settaria, e una sconcertante gamma 
di specializzazione tratta da ogni gruppo castale, a parti- 
re dal sacerdote brahmano addetto ai culti dei riti fune- 
bri di alta casta ma basso rango nell’India settentrionale 
(il rzabapatra) fino al barbiere di bassa casta che svolge 
la stessa funzione in alcune parti dell’India meridionale, 
oppure ai sacerdoti appartenenti a un’ampia gamma di 
caste brahmaniche e non brahmaniche che frequentano 
i grandi centri sacri e svolgono l’attività di patroni dei 
pellegrini che vi si recano. Il brahmano purobita di vil- 
laggio o urbano e la sua controparte non brahmanica si 
possono trovare come tuttofare, chiamati per recitare 
mantra, celebrare o dare consigli su riti del ciclo vitale, 
inaugurare una nuova casa, tracciare oroscopi, sanzio- 
nare legami familiari, dare consigli su malattie, contro- 
battere il malocchio, arbitrare controversie, svolgere at- 
tività di tipo contabile, o amministrare l’antico rituale di 
cura delle immagini nel tempio domestico. Il sacerdote 
brahmano urbano di un famoso tempio visnuita o $ivai- 
ta, come il pi/4ri non brahmano del più grezzo santua- 
rio roccioso lungo la strada, troverà il suo ruolo più cir- 
coscritto di quello del sacerdote domestico, ma tuttavia 
fissato nella stessa funzione di mediazione tra il mondo 
umano e quello divino. 

[Il sacerdozio nelle tradizioni europee è trattato in 
modo indipendente in DRUIDI, vol. 12; FLAMEN e 
MAGI, vol. 11. Per l'etimologia e i diversi usi del termi- 
ne brabmana vedi BRAHMAN,; vedi anche VEDISMO 
E BRAHMANESIMO]. 
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SAMADHI. Il termine sanscrito samz4dhi (da sar, «in- 
sieme», seguito dalla particella rafforzativa 4, e dalla ra- 
dice verbale db4, «collocare, mettere») significa lette- 
ralmente «mettere insieme». Fa allusione a quell’unio- 
ne di soggetto e oggetto che costituisce l'elemento es- 
senziale dello stato mistico di unificazione al quale esso 
si riferisce. Il più delle volte viene reso con estasi, ma, 
considerato il carico emotivo che questo imprestito gre- 
co implica, fu proposto (cfr. Eliade, 1975) il neologi- 
smo enstasi — dal greco, che significa «stare in [se stes- 
si)» —, termine che sta guadagnando un’approvazione 
crescente. 

Troviamo la prima menzione di sarz4dhi nel canone 
pali buddhista, dove sta per «concentrazione». Le auto- 
rità buddhiste lo definiscono come «concentrazione 


mentale in un solo punto» (cittasya ekagratà; cfr. Attha- 
salini di Buddhaghosa, 118). Non si tratta in ogni caso 
della concentrazione sporadica della mente convenzio- 
nale, bensì del processo yogico creativo di astrarre l’at- 
tenzione dagli oggetti esterni e focalizzarla sulla realtà 
interiore. 

Di poco successiva ai riferimenti buddhisti è la men- 
zione di samzidhi fatta nella Bhagavadgità (2,44; 53; 54), 
con il significato di concentrazione in un unico punto 
nel senso di comunione con l’Essere divino. Si dice che 
questa esperienza del divino, enstatica e trasformativa, 
possa essere favorita da pratiche meditative particolari 
(cfr. Bbagavadgîtà 6,12-15), ma anche dall’azione disin- 
teressata (cfr. Bbagavadgità 12,10) e dalla semplice de- 
vozione al dio personale (cfr. Bbagavadgità 12,11). Pre- 
cedente a questi usi è l’utilizzo del participio passato s4- 
mahita («raccolto») con riferimento alla concentrazio- 
ne mentale (cfr. Brbadaranyaka Upanisad 4,4,23). 

Con il significato di «concentrazione perfetta» (s27- 
yaksamdàdbi), il termine figura nel Buddhismo Hinayana 
come ultimo elemento dell’Ottuplice Sentiero del Buddha. 
Come tale comprende tutte le tecniche di introversione 
meditativa conosciuta come dbydna (pali, jpana), di cui si 
distinguono otto livelli di progressiva semplificazione dei 
contenuti della coscienza. I primi quattro stadi riguarda- 
no la «meditazione con forma» (ripa dbyàna), gli ultimi 
quattro la «meditazione priva di forma» (arzipa dbyina). 
AI di là di queste esperienze mistiche c’è l’incondizionato, 
la realtà trascendente, il nirvana. 

La metapsicologia più elaborata degli stati di sc- 
mdidhi, modellata in parte sullo schema buddhista, si 
trova nella letteratura dello yoga classico. Secondo gli 
Yoga Sutra (2,11), si ha il sarzadbi qualora i cinque tipi 
di movimenti della mente (vr?) — conoscenza percetti- 
va o inferita, errore, concettualizzazione, sonno e me- 
moria — siano sospesi perfettamente. Questa sospensio- 
ne (rirodha) è ottenuta attraverso l’inibizione sensoriale 
(pratyàhara), la concentrazione (dbarand) e la meditazio- 
ne (dbyana), anche se lo stato di sospensione è una con- 
dizione unicamente sufficiente e non necessaria al mani- 
festarsi della coscienza enstatica (tema della grazia). 

Nello yoga classico, samz4dhi designa la tecnica di 
identificazione mistica con l’oggetto scelto, anche se il 
processo che sta alla base è più propriamente espresso 
con il termine sarzdpatti («coincidenza»), riservato nel 
Buddhismo ai quattro stadi di meditazione priva di for- 
ma. In modo simile, le espressioni dbarand e dbyéna rap- 
presentano tipologie di tecniche yogiche, mentre i loro 
processi essenziali sono meglio definiti rispettivamente 
con i termini ek4gratà («concentrazione in un solo pun- 
to») ed ekatanatà («il fluire verso un solo punto»). 

Gli Yoga Stra (1,42-44) menzionano quattro livelli di 
coincidenza enstatica: 1) savitarka samdapatti, 0 «coinci- 
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denza cogitativa»; 2) nirvitarka samàpatti, o «coinciden- 
za transcogitativa»; 3) savicdra samapatti, o «coinciden- 
za riflessiva»; e 4) nirvicara samdpatti, 0 «coincidenza 
transriflessiva». I primi due livelli di s4724patt7 sono pra- 
ticati in relazione a un oggetto scelto appartenente alla 
dimensione «grossolana», mentre negli ultimi due la co- 
scienza dello yogir si unisce a un oggetto «sottile» (psi- 
chico, non manifestato). Questi quattro stadi progressi- 
vamente «più elevati» appartengono alla categoria del 
samprajiiata samadbhi, o «enstasi conscia [dell’oggetto]». 

Nello Yogabbésya (1,17) vengono menzionati due li- 
velli ulteriori: 5) dnanda samapatti, o «coincidenza col- 
ma di beatitudine» (secondo la Tattvavaifaradi di Vaca- 
spati Misra, 1,17, l'oggetto scelto è in questo caso un 
organo di senso); e 6) asmità samdpatti, 0 «coincidenza 
con il senso di individuazione». Vacaspati Mi$ra opera 
un'ulteriore distinzione tra 7) mirdnanda samdapatti, o 
«coincidenza oltre la beatitudine», e 8) nirasmità sama- 
patti, o «coincidenza oltre il senso di individuazione», 
ma l’esistenza di questi livelli è negata in modo netto da 
Vijnanabhiksu nel suo Yogavarttika (1,17). 

Anche secondo gli Yoga Satra, la forma più alta di en- 
stasi associata alla coscienza di un oggetto è rirvicara vai- 
$dradya, o «lucidità autunnale nel transriflessivo (stato)». 
In questa condizione, il Sé trascendente (purusa) è intui- 
to al di là della barriera del non sé o del meccanismo ego- 
tico della natura (prakrtà). Nel momento in cui anche 
quella «visione discernitiva» (viveka kbyéti) sarà sospesa, 
allora avrà luogo un salto improvviso e indicibile nell’a- 
samprajiiata samadbhi, l’enstasi svuotata della coscienza 
oggettuale nella quale sono operativi solo gli impulsi 
subconsci (s47zsk4ra). Se questo stato sarà coltivato oltre 
un certo periodo di tempo, questi impulsi si neutralizze- 
ranno gli uni con gli altri, portando, alla fine, al dbarrza- 
megha samadbi, «l’enstasi della nuvola del dbarzza [ciò 
che costituisce, verità]». Questo stato non è definito in 
modo chiaro da nessuna parte, ma sembra che sia la fase 
terminale dell’asamprajfiata samadhi, essendo responsa- 
bile della cessazione delle cinque cause di afflizione (k/e- 
Sa) e di tutto il karzzar (cfr. Yoga Satra 4,30), e dando co- 
sì origine all’emancipazione finale (apavarga, kaivalya). 

L’ontologia e la metapsicologia dualiste dello yoga 
classico descrivono un’emancipazione che coincide con 
la morte del complesso finito corpo-mente. Questo fine 
di «liberazione disincarnata» (videbamukti) contrasta 
con l’ideale, proprio delle tradizioni non-dualiste come 
l’Advaita Vedanta, di «liberazione in vita» (jivanmuk- 
ti). Mentre le summenzionate forme di enstasi rappre- 
sentano realizzazioni basate sull’introversione dell’at- 
tenzione, l’enstasi associata con la liberazione in vita è 
fondata sulla trascendenza dell’attenzione stessa. È co- 
nosciuta come sabajasamadbi o «enstasi spontanea 
[cioè naturale]» — l’enstasi «con gli occhi aperti» (cfr. 
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Da Free, 1983), che trascende tutti i tipi di conoscenza 
e di esperienza, siano essi secolari o esoterici. 

[Per una trattazione di s4r24dbi in un contesto medi- 
tativo più ampio, vedi YOGA]. 
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GEORG FEUERSTEIN 


SAMKHYA, parola sanscrita che significa «enumera- 
zione», deriva dal sostantivo s47:kby4 («numero») ed è 
il nome di una delle sei scuole filosofiche ortodosse del- 
l’Induismo. 


La dottrina della scuola. La scuola Samkhya, come 
suggerisce il nome, fonda i propri metodi di indagine su 
modelli distinti e riconoscibili di enumerazione. I diffe- 
renti modelli di enumerazione possono essere raggrup- 
pati in tre categorie principali, separate in base alla fun- 
zione complessiva ch’essi esercitano nel sistema: i venti- 
cinque princìpi (funzione costitutiva), le otto disposizio- 
ni (proiettiva), le cinquanta categorie (effettiva). 

Fondamentale per comprendere la scuola del Sa- 
mkhya è l’importanza ch’essa attribuisce alla distinzio- 
ne tra la coscienza priva di contenuto (purusa) e la so- 
stanza (prakrti), due princìpi essenzialmente differenti. 
Nulla esiste al di fuori di questi due princìpi. Una tale 
distinzione costò alla scuola Samkhya l'etichetta di 
«dualista». La coscienza priva di contenuto è l’opposto 
della sostanza in quanto è inattiva, sebbene conscia, e 
dunque non soggetta al cambiamento. La sostanza, al 
contrario, è potenzialmente ed effettivamente attiva, 
ma inconscia. Essa è sia non manifesta sia manifesta. La 
sostanza non manifesta può anche essere detta «sostan- 
za originaria», poiché è da quella che l’intero universo 
manifesto emerge. 

L’universo sottostà ai cicli di emanazione e assorbi- 
mento. Durante l'assorbimento, la sostanza originaria è 
sopita, e i suoi tre costituenti (i gura: sattva, rajas e ta- 
mas) sono in una condizione di equilibrio. Quando l’e- 
quilibrio dei tre costituenti si incrina, la sostanza origi- 
naria inizia a riprodursi. La sostanza non manifesta si 
trasforma in sostanza manifesta e continua a trasformar- 
si da un principio all’altro sino a che la sostanza origina- 
ria non si sia manifestata in ventitré princìpi. Questo è il 
modello costitutivo di enumerazione, estensione della 
dualità fondamentale. Secondo alcuni testi, il primo 
principio è «il grande» (r24b4t); altri sostengono che sia 
l'intelletto (bud4b:) a emergere per primo. Entrambi i 
princìpi producono l’ego (2b47:k4ra2). L’ego, a sua volta, 
emana dieci facoltà — cinque facoltà sensoriali (buddbin- 
driya) e cinque facoltà d’azione (karmendriya); l’ego dà 
luogo anche alla mente (724145) e ai cinque elementi sot- 
tili (tarzzdtra). Gli elementi sottili producono i cinque 
elementi grossolani (bhàta). La figura 1 (che si rifà allo 
schema del Samkhya classico della Sarzkbyakdrikà di I$- 
varakrsna) fornisce una panoramica generale dei venti- 
cinque princìpi che costituiscono l’universo: i ventitré 
princìpi prodotti e i due princìpi di base, la coscienza 
priva di contenuto e la sostanza originaria. 

Tutti i ventitré principi della sostanza manifesta sono 
una trasformazione di un’unica cosa, ovvero la sostanza 
originaria. Questi princìpi, infatti, non sono prodotti 
nuovi o effetti: gli effetti esistono già nelle loro cause. 
L'essenza di questa teoria della causalità (satkiryavida) 
è che un effetto deve essere connesso a condizioni ne- 
cessarie preesistenti, diversamente niente potrebbe es- 


FIGURA 1. I/ modello costitutivo: i venticinque princìpi che costi- 
tuiscono l'universo. 


Coscienza priva di contenuto (purusa) (1) 
Sostanza originaria (prakrt:) (1) 
Il Grande (mabat) / Intelletto (buddbh:) (1) 
Ego (abamkara) (1) 
Udito 
Tatto 
Vista 
Gusto 
Olfatto 
Apparato fonatorio 
Mani 
Piedi 
Organi d’escrezione 
Organi di riproduzione 
Mente (774745) (1) 
Suono 
Tatto 
Colore 
Gusto 
Odore 
Spazio 
Aria 
Fuoco 
Acqua 
Terra 


Cinque facoltà sensoriali 


(buddbindriya) (5) 


Cinque facoltà d’azione 
(karmendriya) 


Cinque elementi sottili 
(tanmdatra) 


Cinque elementi grossolani 


(bbata) (5) 


(25) 


sere causa di qualcos'altro; in altre parole, deve esserci 
una relazione di dipendenza tra la causa e l’effetto, che 
fa sì che solo il latte, per esempio, e non l’acqua, produ- 
ca lo yogurt. 

La scuola Samkhya postula che la sostanza sia una, e 
che l'emanazione di un dato numero di cose da quel- 
l’unica sostanza sia intesa come causazione. Le molte 
cose di questo mondo sono differenti dalla sostanza 
originaria, pur essendo la stessa cosa. I componenti 
della realtà di tutti i giorni — noi stessi, le nostre menti, 
i nostri ego, i nostri intelletti — sono sostanza. Anche le 
funzioni mentali sono trasformazioni. La stessa co- 
scienza priva di contenuto si confonde con queste tra- 
sformazioni, sebbene in realtà essa non ne sia altro che 
un mero testimone. Ma dal momento che la coscienza 
priva di contenuto non subisce cambiamento alcuno 
né produce alcuna attività, questa confusione deve es- 
sere radicata nella sostanza. Se qualcosa deve essere 
causato, ciò deve accadere nella sostanza. La letteratu- 
ra Samkhya non chiarisce in che modo le due entità 
fondamentali possano interagire, sempre che lo faccia- 
no davvero. 

É qui che metafisica ed epistemologia si fondono. La 
confusione tra la coscienza priva di contenuto e la so- 
stanza lascia spazio all’epistemologia. Come si può ri- 
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muovere questa confusione, questa ignoranza che man- 
tiene il mondo nel reiterante ciclo delle esistenze? La 
schiavitù nel ciclo delle vite dipende dall’ignoranza del- 
la distinzione tra la sostanza e la coscienza priva di con- 
tenuto. La soppressione della confusione e dell’igno- 
ranza può essere ottenuta attraverso la conoscenza, in 
particolare la conoscenza che distingue o discrimina la 
coscienza priva di contenuto dalla sostanza. Per mezzo 
di questa conoscenza si conquista la liberazione, e il 
proprio corpo sottile (s4ksmafarîra) cessa di trasmigra- 
re di vita in vita. 

L’intelletto, l’ego, la mente, le cinque facoltà senso- 
riali, le cinque facoltà d’azione e i cinque elementi sot- 
tili insieme formano il corpo sottile. Questo può unirsi 
al corpo grossolano o distaccarsi da esso; qualora vi si 
unisca, lo anima. D'altro canto, il corpo sottile quando 
si distacca dal corpo grossolano, al momento della 
morte, trasmigra. Il corpo sottile comprende le otto di- 
sposizioni proprie dell'intelletto che costituiscono il 
modello proiettivo di enumerazione mostrato nella fi- 
gura 2. Rispetto alla liberazione, la colonna di sinistra 
elenca quattro disposizioni costruttive e la colonna di 
destra ne elenca quattro distruttive. La loro composi- 
zione cambia a seconda di quale disposizione sia pre- 
dominante. 

Il modello effettivo di enumerazione risulta dall’inte- 
razione tra le otto disposizioni dell’intelletto (modello 
proiettivo) e i venticinque princìpi che costituiscono 
l'universo (modello costitutivo). Questo modello enu- 
mera cinquanta categorie di creazioni intellettuali: 


Cinque concezioni erronee (5) 
Ventotto incapacità delle facoltà sensoriali, (28) 

di azione e mentali 
Nove soddisfazioni (9) 
Otto realizzazioni spirituali _(8) 
(50) 


Queste categorie sono ulteriormente suddivisibili. 
Allo stesso tempo, questo modello è applicabile a quat- 
tro forme di vita dell'universo manifestato: piante, ani- 
mali, dei ed esseri umani. 

I modelli di enumerazione furono designati come si- 
stemi scientifici che utilizzano strumenti metodologici 
(tantrayukti) basati su di una attenta enumerazione dei 
soggetti, delle caratteristiche e delle tipologie di temati- 
che organizzate secondo le diverse discipline della tra- 
dizione intellettuale dell’India antica. Tali strumenti si 
svilupparono in branche del sapere differenti, come la 
medicina e l’arte di governo. Secondo la Yuktidipika, 
un commentario della scuola Samkhya risalente all’ulti- 
ma metà del I millennio d.C., la lista degli strumenti del 
sistema scientifico inizia con i versi mnemonici, a cui 
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FIGURA 2. I/ modello protettivo: le otto disposizioni dell'intelletto. 


COSTRUTTIVE DISTRUTTIVE 
Merito Demerito 
Conoscenza Ignoranza 
Non attaccamento Attaccamento 
Potere Impotenza 


seguono gli strumenti della conoscenza, i costituenti 
dell’inferenza, la serie completa dei sessanta argomenti 
del sistema Samkhya, dubbio e prova, spiegazione bre- 
ve e dettagliata, l'ordine degli argomenti così come si 
presenta nell’emanazione dell’universo, e la descrizione 
delle cose attraverso il nome. 

Come appare evidente da questa enumerazione degli 
strumenti metodologici, l’enfasi è posta su quelli filoso- 
fici, che venivano utilizzati per determinare la cono- 
scenza delle cose così come sono, al fine di acquisire la 
conoscenza per ottenere la liberazione. La conoscenza 
dovrebbe essere acquisita attraverso strumenti corretti 
o mezzi di conoscenza, vale a dire la percezione, l’infe- 
renza e la testimonianza verbale. La scuola Samkhya ri- 
serva un'attenzione particolare all’inferenza dal mo- 
mento che è attraverso l’inferenza che si possono cono- 
scere le due principali entità al di là della percezione 
sensoriale immediata, ovvero la coscienza priva di con- 
tenuto e la sostanza originaria. 

Panoramica storica generale. Furono interessi di ti- 
po naturalistico a dare origine alla scuola Samkhya. La 
prima articolazione dei concetti del Samkhya fatta nelle 
upanisad (900 a.C.-primi secoli dell’era volgare) mette 
in evidenza quelli caratterizzati dall’enumerazione di 
vari principi, come gli elementi della natura. 

La Brbadaranyaka Upanisad e la Chandogya Upani- 
sad, due delle upanisad più antiche, contengono nume- 
rose spiegazioni di questo mondo in termini di insiemi 
di tre costituenti (gua), talvolta nella forma di colori 
(nero, bianco e rosso), di necessità essenziali della vita 
(cibo, acqua e calore) o delle stagioni (estate, stagione 
delle piogge e stagione della mietitura), e così via. Ov- 
viamente queste antiche uparisad incarnano stratifica- 
zioni di strutture di pensiero diverse. È in ogni caso evi- 
dente come alla base del sistema triadico ci fossero due 
soli elementi, opposti: bianco e nero, cibo e acqua, esta- 
te e stagione delle piogge, e così via. Aggiungendo un 
terzo elemento, come il colore rosso, la necessità del ca- 
lore o la stagione della mietitura, la tensione tra gli op- 
posti venne eliminata, portando la triade a darsi combi- 
nazioni infinite. Queste triplicazioni costituiscono l’ori- 
gine dei tre costituenti della sostanza. [Vedi GUNA]. 

L’analisi può proseguire spezzando la triade in una 
coppia e la coppia in un elemento singolo (l’Essere pri- 
mo). Questo processo richiama l’involuzione ad uno ad 


uno dei ventitré princìpi della sostanza manifesta nella 
sostanza originaria non manifesta al momento del rias- 
sorbimento dell’universo. 

La polarità della coscienza priva di contenuto e della 
sostanza è caratterizzata dalla tensione intrinseca negli 
opposti. I due poli non possono unirsi. Al limite, può 
sembrare che interagiscano; e al fine di descrivere la lo- 
ro relazione i maestri del Samkhya utilizzano delle me- 
tafore. Quella dello zoppo, per esempio, che può essere 
d’aiuto al cieco e viceversa. 

All’inizio dell’era volgare, il sincretismo si fece strada 
all’interno della maggior parte degli ambienti intellet- 
tuali. Una delle uparisad del gruppo centrale, la Svetdf- 
vatara Upanisad, lo prova quando documenta la relazio- 
ne tra il Samkhya e lo Yoga (6,13). Tuttavia, i nomi 
sàmkhya e yoga probabilmente non si riferiscono in que- 
sto periodo a scuole filosofiche. Il nome s4mkhya può 
indicare qualsiasi sistema di metafisica attraverso la co- 
noscenza del quale si attinga la liberazione. Il nome yoga 
può essere applicato a tutti quei sistemi di pratiche me- 
ditative e fisiche che conducano alla liberazione. 

Il Samkhya e lo Yoga sono spesso considerate scuole 
gemelle, sebbene non sia ancora chiaro se la loro origine 
fu simbiotica. Lo Yoga era probabilmente un retaggio de- 
gli abitanti autoctoni del subcontinente indiano, assimila- 
to dagli invasori indoeuropei che gradualmente conqui- 
starono il subcontinente a partire dal 2000 a.C. È dunque 
possibile che lo Yoga esistesse già quando i nuovi concet- 
ti che costituirono gli inizi degli insegnamenti del Sa- 
mkhya furono elaborati. Poiché le correnti del Samkhya e 
dello Yoga costituivano entrambe gli insegnamenti più 
ampiamente articolati del periodo, entrambe furono ac- 
cettate. Erano viste come le due facce di un insegnamen- 
to volto al medesimo fine: quella teoretica e quella prati- 
ca. L’interrelazione del Samkhya e dello Yoga si riflesse 
in opere quali la Bhagavadgità (soprattutto nel secondo 
capitolo) e il Moksadharrna, tutte e due parti della grande 
epica del Mababbarata (IV secolo a.C.-IV secolo d.C.). 

L’era del sincretismo fu inoltre chiaramente segnata 
da tendenze teiste. Riferimenti alla scuola Samkhya 
suggerivano due direzioni, una teista, l’altra ateista, no- 
nostante il fatto che il Samkhya, a differenza dello Yo- 
ga, spiegasse la creazione e l’esistenza dell'universo sen- 
za la presenza di Dio. Nella trattazione di Samkhya e 
Yoga, il termine «scuola teista» è di norma riferito allo 
Yoga. Il periodo del sincretismo fu quello che, storica- 
mente, vide le scuole del Samkhya e dello Yoga più vi- 
cine. Sembra che da questo momento le due scuole si 
divisero per intraprendere percorsi personali sino al pe- 
riodo medievale, quando si unirono nuovamente. 

Non c’è nessuna opera indipendente che esponga gli 
insegnamenti della scuola Samkhya dai primi secoli del- 
l'era volgare. Nella letteratura filosofica successiva, si 


trovano riferimenti allo sastitantra come a un sistema di 
insegnamenti del Samkhya. Non è però chiaro se sast:- 
tantra fosse in origine il nome di un sistema di insegna- 
menti o il titolo di un’opera scritta. Quando lo studioso 
jainista del XTv secolo Gunaratna menziona una revisio- 
ne dello Sastitantra, fa riferimento presumibilmente a 
un’opera della scuola Samkhya. È chiaro che così come 
il Samkhya e lo Yoga furono originariamente nomi di 
insegnamenti e diventarono solo successivamente de- 
nominazioni di scuole, anche lo sastitantra fu verosimil- 
mente prima un nome di un sistema di insegnamenti e 
poi il titolo di un’opera. 

Sastitantra, come il nome stesso suggerisce, è riferito 
ai «sessanta nuclei tematici» di un sistema: i dieci argo- 
menti fondamentali che caratterizzano le due entità (la 
coscienza priva di contenuto e la sostanza) e le cin- 
quanta categorie sopra menzionate come creazioni in- 
tellettuali. La data e l’autore dello Sastitantra, sia per 
quanto riguarda l’opera originale che la sua revisione, 
sono difficili da verificare. Si ipotizza che sia stata com- 
posta in un periodo compreso tra il I e il IV secolo d.C. 
La paternità dell’opera viene diversamente attribuita a 
Paficasikha o Vrsagana o talvolta al fondatore della 
scuola Samkhya, Kapila. 

L’elenco dei maestri del Samkhya denota una ricca 
eredità intellettuale; sfortunatamente, nessuna delle lo- 
ro opere è sopravvissuta. Uno di questi maestri, 
Vindhyavasin, si guadagnò la reputazione di oppositore 
fervente dei buddhisti. È inoltre noto per aver afferma- 
to che la mente è il solo strumento nei processi cogniti- 
vi, in contrasto con la corrente principale della scuola 
Samkhya secondo la quale i processi cognitivi risultano 
dagli strumenti interni di intelletto, ego e mente. In 
questo senso, Vindhyavasin si faceva portatore di un’i- 
dea peculiare alla scuola dello Yoga, quella cioè secon- 
do la quale esiste un solo strumento interno, la mente. 
Un altro maestro del Samkhya, Madhava, si allontanò 
dalla corrente principale della scuola interpretando i 
tre costituenti in termini di atomi, abbastanza verosi- 
milmente sotto l’influenza della scuola Vaisesika. 

Letteratura. L’opera scritta indipendente più antica 
a noi pervenuta della scuola Samkhya è costituita dalle 
Samkhbya-karika di ISvarakrsna. Quest'opera viene va- 
riamente collocata tra il 350 e il 550 d.C. Le Sarzkbya- 
karikà sono una sorta di codificazione degli insegna- 
menti del Samkhya; trattano i diversi modelli di enume- 
razione ed espongono il fine dell’insegnamento, ovvero 
la liberazione attraverso la distinzione tra la coscienza 
priva di contenuto e la sostanza. Quest'opera attribui- 
sce alla scuola del Samkhya un carattere prevalente- 
mente filosofico, perché il suo scopo — l’esperienza reli- 
giosa — è ottenuto attraverso un processo cognitivo che 
si serve della logica e dell’epistemologia. 
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Nei secoli successivi vennero composti numerosi 
commentari a quest'opera classica: la Suvarnasaptati 
(conservata nella traduzione cinese di Paramartha), la 
Samkhyavrtti, la Samkhbyasaptativriti, il Gaudapadabba- 
sya, la Matharavrtti, la Jayamarigalà, la Yuktidipika e la 
Samkhyatattvakaumudi. Ad eccezione della Yuktidipika 
e della Samkbyatattvakaumudi, i commentari sono per 
la maggior parte riformulazioni e glosse basate sul ricor- 
do mnemonico dei versi delle Sarzkbya-karikd. 

La Yuktidipika, disponibile nella prima edizione 
pubblicata nel 1938, è la fonte principale di informa- 
zione su molti aspetti degli insegnamenti del Samkhya 
che non sarebbero accessibili altrimenti. Non sono 
chiari né la data né l’autore dell’opera. Inoltre, Albre- 
cht Wezler ha messo in luce come essa contenga due ti- 
pi di commentari. Uno, il Rajavarttika, è composto di 
brevi massime nominali (vdrtt:£2); l’altro è un commen- 
tario alle massime piuttosto che alle Sarzkhya-kariké 
stesse. Sarà dunque necessario stabilire le date e gli au- 
tori rispettivamente del Rajavaritika e della Yuktidi- 
pika. La Yuktidipika si occupa propriamente di esporre 
e dimostrare gli assunti filosofici della scuola Samkhya 
attraverso un procedimento retorico. L’autore presenta 
una serie di critiche mosse da oppositori (primariamen- 
te buddhisti) e le utilizza per spiegare e provare la posi- 
zione del Samkhya. 

La Samkhyatattvakaumudi, un commentario scritto 
da Vacaspati Misra I (attivo intorno al 976), era il com- 
mentario più importante alle Sar:kbya-kariké prima che 
la Yuktidipika fosse scoperta. Dopo di che non ci fu più 
alcuna opera significativa sino al XVI secolo, quando il 
maestro del Samkhya Vijfianabhiksu scrisse il Sarzkbya- 
pravacanabbasya e il Samkbyasara. Il Samkbyapravaca- 
nabhasya è un commentario ai Sarkbya-s&tra. L’inter- 
pretazione che Vijfianabhiksu dà degli insegnamenti del 
Samkhya era influenzata dalla scuola del Vedanta, all’e- 
poca la scuola filosofica più ampiamente diffusa. Que- 
st’opera rappresenta la fusione tra Samkhya e Yoga. 

I maestri del Samkhya continuarono in tempi moder- 
ni a scrivere commentari ai testi classici della scuola. 
Tra quelli composti nel XX secolo, il commentario di 
Balarama Udasina alla Samkbyatattvakaumudi intitola- 
to Vidvattosini è considerato dagli studiosi tradizionali 
dell'India come un'esposizione fresca e lucida degli in- 
segnamenti del Samkhya. L’asceta nonché maestro del 
Samkhya del xx secolo Hariharananda Aranya seguì 
l'esempio dei maestri antichi: trascorse la maggior par- 
te della sua vita meditando in solitudine, riapparendo 
solo occasionalmente per insegnare o per scrivere ope- 
re quali The Samkhyastitra of Paricafikba e The Sam- 
kbyatattvaloka. Infine, Pandit Ram Shankar Bhatta- 
charya, maestro e studioso del Samkhya contempora- 
neo, ha ripubblicato vecchi testi della scuola Samkhya 
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significativi e ha collaborato a diverse riviste con degli 
articoli. 
[Per una trattazione della scuola «gemella» del Sam- 


khya, vedi YOGA; e INDIA, FILOSOFIE DELL’1. 
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SAMNYASA. Il termine sanscrito s47:ry4sa significa 
comunemente «rinuncia al mondo». Si riferisce sia al 
rito d’iniziazione durante il quale il rinunciante 
(samnyasin) spezza formalmente tutti i suoi legami con 
la società, sia al tipo di vita al quale egli è così iniziato. 
Il termine è assente nei testi vedici e nella letteratura 
buddhista e jainista. Il suo utilizzo si limita alla tradizio- 
ne brahmanica e alle tradizioni settarie induiste nate nel 
periodo medievale; si riferisce esclusivamente alla ri- 
nuncia praticata all’interno di queste tradizioni. Questo 
termine fece il suo ingresso nel vocabolario brahmanico 
intorno al I secolo a.C. 


Rinuncia e Brahmanesimo. Non c’è consenso tra gli 
studiosi per quanto riguarda l’origine della rinuncia al 
mondo in India. Data la natura frammentaria delle 
prove, questo è un quesito che verosimilmente rimarrà 
irrisolto. Gli studi recenti, tuttavia, hanno dimostrato 
come l’affermazione un tempo fatta che l’ideale della 
rinuncia si fosse originato esclusivamente tra le popo- 
lazioni non brahmaniche o addirittura tra quelle non 
arie, sia infondata. Ci sono prove valide e molto anti- 
che che testimoniano come la rinuncia al mondo rive- 
stisse un ruolo importante all’interno dell'intero spet- 
tro delle tradizioni e sette religiose dell'India setten- 
trionale, incluso il Brahmanesimo, già a partire dal VI 
secolo a.C. 

La rinuncia, tuttavia, mise in dubbio il valore delle 
maggiori istituzioni brahmaniche, quali il matrimonio, i 
riti sacrificali e la gerarchia sociale delle caste. La via 
della rinuncia, proclamando l’abbandono del rituale e 
della società come acme della vita religiosa, sfidò in mo- 
do particolare la religione vedica, religione che aveva 
come perno la società e che riconosceva ai maschi adul- 
ti un solo ruolo socio-religioso, quello del capofamiglia 
sposato con i suoi obblighi sociali, procreativi e rituali. 
La tradizione brahmanica, comunque, ha sempre dimo- 
strato l’abilità di assorbire il nuovo senza scartare il vec- 
chio. Furono fatti dei tentativi per trovare legittimazioni 
teoretiche agli stili di vita del rinunciante e del capofa- 
miglia, tra cui il più significativo fu il sistema dei quattro 
aframa (ordini di vita). La rinuncia fu talvolta ridefinita 
per adattarvi la vita nella società. Le tradizioni devozio- 
nali (bat), per esempio, erano dell'opinione che la ve- 
ra rinuncia non consistesse tanto nella separazione fisica 
dalla società ma piuttosto nel distacco interiore dal 
mondo e dai risultati delle proprie azioni. Alcune di 
queste tradizioni definirono la rinuncia come l’abban- 
dono a Dio. Nonostante gli sforzi di sintesi, una tensio- 
ne tra questi due ideali ha continuato a esistere all’inter- 
no del Brahmanesimo. [Vedi BHAKTI]. 

Stile di vita e fine. Le caratteristiche principali della 
vita di un rinunciante sono sostanzialmente le stesse in 
tutte le sette. I rinuncianti sono senza casa. Fatta ecce- 
zione per i quattro mesi della stagione delle piogge (da 
giugno a settembre), è richiesto loro di vagabondare co- 
stantemente. La loro residenza ideale è costituita dai 
piedi di un albero. I rinuncianti si rasano la testa e gira- 
no nudi o indossando una veste ocra. Praticano il celi- 
bato e la povertà e provvedono al cibo e alle altre poche 
necessità della vita elemosinando. Molti termini riferiti 
al rinunciante, quali parivràjaka («vagabondo») e bhiksu 
(«mendicante»), riflettono questi aspetti della sua vita. 
Tutti questi aspetti, inoltre, dovrebbero essere intesi co- 
me rifiuto simbolico dei costumi sociali e delle istituzio- 
ni, e non esclusivamente come pratiche ascetiche. 


Un tratto significativo dello stile di vita dei rinun- 
cianti è l'abbandono del fuoco. Esso simboleggia la lo- 
ro separazione dalla società e dalla religione vedica, e in 
modo particolare il loro rifiuto del sacrificio vedico. 
Sebbene presente in tutte le tradizioni di rinuncia, l’ab- 
bandono del fuoco occupa una posizione centrale nella 
rinuncia brahmanica, che è spesso definita come l’ab- 
bandono di tutte le azioni rituali. La mancanza del fuo- 
co è all’origine di due usanze. Impossibilitati a cucinare 
per loro stessi, i rinuncianti mendicano il cibo cotto 
quotidianamente. Dopo la morte essi non sono cremati 
come le altre persone ma seppelliti, in terra o immersi 
in acqua, poiché la cremazione è eseguita con i fuochi 
consacrati del morto e costituisce il suo ultimo sacrifi- 
cio (antyesti). 

La trasformazione più grande della rinuncia ebbe 
luogo nel Buddhismo antico con l’istituzione di comu- 
nità monastiche permanenti e il conseguente abbando- 
no dello stile di vita itinerante. [Vedi MONACHESI- 
MO BUDDHISTA, vol. 10]. Gli ordini monastici non 
vennero organizzati in seno al Brahmanesimo se non 
molto più tardi. Tra questi, il più noto è l'Ordine dei 
dieci nomi (dasandmi), presumibilmente fondato dal fi- 
losofo advaita Sanikara (788-820 d.C.). La vita monasti- 
ca stabile in ogni caso, nonostante la spinta che si veri- 
ficò, non fu mai accettata né come legge né come idea- 
le. La regola del vagabondare senza una dimora fissa fu 
affermata, almeno teoricamente, sia all’interno sia all’e- 
sterno del Brahmanesimo. 

La liberazione (w70ksa) dal ciclo costante delle nasci- 
te e delle morti (s47z54r4) è considerata il fine della ri- 
nuncia, sebbene vengano spesso menzionati scopi infe- 
riori, quale per esempio la conquista di un mondo cele- 
ste. Molte sette considerano la rinuncia come il presup- 
posto necessario alla liberazione. Il s4arzry4s4, perciò, è 
spesso indicato come moksdframza o semplicemente co- 
me mo0ksa. 

Il Brahmanesimo stabilisce una gerarchia tra i rinun- 
cianti basata sul grado di allontanamento dal mondo e 
dalle norme sociali. Il rinunciante di grado inferiore è 
chiamato un kuticaka. Vive una vita di ritiro in una ca- 
panna e riceve il cibo dai figli. Il successivo è un dab#- 
daka, che mendica il cibo e adotta una vita errabonda. 
Un barzsa ha un bastone solo, e si distingue dai primi 
due perché quelli portano tre bastoni legati insieme. Il 
quarto tipo, il più elevato, di rinunciante è un para- 
mabarzsa. Questi spezza tutti i legami sociali, abbando- 
nando il cordone sacrificale e la crocchia di capelli sul 
capo, i due simboli fondamentali del suo stats rituale e 
sociale precedente. 

Iniziazione. Tutte le sette di rinuncianti idearono 
una qualche forma di iniziazione, e il Brahmanesimo 
non fa eccezione. Di fatto, uno degli usi più antichi del 
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termine s272rydsa si riferiva al rito brahmanico della ri- 
nuncia. All’interno del Brahmanesimo, però, non si svi- 
luppò alcun rito uniforme, e anche i manoscritti medie- 
vali danno versioni diverse. Sulle caratteristiche princi- 
pali c'è tuttavia accordo. 

Il rito occupa due giorni, sebbene la maggior parte 
delle cerimonie più importanti siano eseguite nel se- 
condo. Il primo giorno, il candidato esegue nove obla- 
zioni per i morti ($raddhd), l’ultima delle quali la offre a 
se stesso. Il giorno seguente, esegue il suo ultimo sacri- 
ficio e dà via tutti i suoi beni mondani. Deposita simbo- 
licamente i suoi fuochi sacri, che poi spegnerà, dentro 
di sé inalando il loro fumo e brucia i suoi utensili sacri- 
ficali. L'abbandono del fuoco e del rituale è interpreta- 
to come un'interiorizzazione; il rinunciante porta i fuo- 
chi dentro di sé nella forma dei suoi respiri (pr414) e of- 
fre in questi fuochi un sacrificio interiore ogni volta che 
mangia. Mormora infine, per tre volte, la formula di ri- 
nuncia, praîsa: «ho rinunciato» («sazzzyastam maya»), e 
conferisce «il dono della salvezza» (abbayadina) a tutte 
le creature con la promessa di non nuocere mai a nes- 
sun essere vivente. È ora un rinunciante. Riceve, secon- 
do il cerimoniale, gli strumenti del rinunciante, il basto- 
ne e la ciotola dell’elemosina, gli emblemi del suo nuo- 
vo stato (vatiliriga). 

Requisiti. Il rito di rinuncia consiste nell’abbandono 
rituale di tutti i riti. Paradossalmente, esso fece sì che le 
norme socio-rituali del Brahmanesimo regolassero l’in- 
gresso in quello stato che, per eccellenza, si proponeva 
di trascenderle. Il problema dei requisiti è premessa a 
tutte le azioni rituali, compreso il rito di rinuncia. Solo 
le tre categorie (varzza) dei due volte nati sono qualifica- 
te per eseguire i riti, e, dunque, per rinunciare. L'’opi- 
nione si divide in ogni caso in modo netto sulla questio- 
ne se solo i brahmani siano così qualificati o i membri 
di tutte e tre le categorie superiori. 

Prima di poter rinunciare, poi, una persona deve at- 
traversare gli 45r27z4 di studente, capofamiglia ed ere- 
mita nella foresta, anche se, con l’obsolescenza dello 
stato di eremitaggio, questa regola fu interpretata nel 
senso che adempiere ai doveri dei primi due 4frarza 
permette di pagare i tre debiti contratti al momento 
della nascita, ovvero lo studio vedico, il sacrificio e la 
procreazione. Una visione, comunque, afferma che 
questi preparativi siano richiesti solo alla gente comu- 
ne; un’altra che chi è totalmente distaccato dal mondo 
possa rinunciare immediatamente. 

La posizione delle donne è anch’essa ambigua. Esi- 
stono ordini di monache nel Buddismo, nel Jainismo e 
in alcune sette induiste medievali. Nella letteratura 
sanscrita compaiono frequenti riferimenti a rinuncian- 
ti donne, e la loro posizione è riconosciuta dalla legge 
induista. Le autorità brahmaniche generalmente nega- 
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no la legittimità della rinuncia femminile, sebbene si 
sentano di tanto in tanto a questo proposito voci di 
dissenso. 

Conseguenze rituali e legali. Il rito di rinuncia è in- 
terpretato come la morte rituale del rinunciante. Nono- 
stante sia morto, egli è nondimeno presente in modo vi- 
sibile tra i viventi e occupa una posizione ambivalente 
all'interno del Brahmanesimo. È escluso da tutti gli atti 
rituali. Il suo stato per quanto concerne la purezza ri- 
tuale non è chiaro. Sebbene egli sia spesso considerato, 
da un punto di vista teologico, come il culmine della 
purezza, in ambito rituale la sua presenza è temuta co- 
me causa di impurità. 

La morte rituale del rinunciante coincide, per la leg- 
ge induista, con la sua morte civile. La rinuncia di un 
padre è l'occasione per la successione degli eredi, come 
sarebbe nel caso di morte fisica. Il matrimonio è sciolto, 
e, secondo alcune fonti autorevoli, quali la Naradasrrti 
(12,97), alla moglie di un rinunciante è permesso rispo- 
sarsi. I rinuncianti, inoltre, non possono prendere parte 
a transazioni giuridiche e sono sollevati da obblighi 
contrattuali o da debiti precedenti. Non è loro permes- 
so neanche di comparire come testimoni in un’aula di 
tribunale. 

La rinuncia è considerata uno stato irreversibile, da 
un punto di vista sia rituale sia sociale. Il rinunciante 
che ritorni alla vita secolare (4r#g@hapatita) diventa un 
fuori-casta (c4rdala) ed è escluso da qualsiasi contatto 
rituale o sociale. 

Conclusione. La rinuncia costituì uno degli sviluppi 
più significativi nella storia delle religioni indiane. In- 
fluenzò la visione del mondo postvedica basata sui con- 
cetti centrali di s4772s4r4 e di moksa. I fondatori di quasi 
tutte le maggiori religioni e sette indiane erano rinun- 
cianti. La mentalità del rinunciante influenzò anche la 
vita religiosa e il sistema di valori delle persone inserite 
nella società. Le due ideologie rappresentate dal capo- 
famiglia e dal sarzryasin, la prima incentrata sul vivere 
sociale, la seconda sulla rinuncia al mondo, continuaro- 
no a esistere l’una accanto all’altra in seno al Brahma- 
nesimo. Come osserva Dumont (1960), «Il segreto del- 
l’Induismo può essere scovato nel dialogo tra il rinun- 
ciante e l’uomo inserito nel mondo» (pp. 36-37). L’In- 
duismo in generale e il Brahmanesimo in particolare 
non possono essere adeguatamente compresi qualora si 
ignorino questi due poli e il loro interagire. 

[Per una trattazione dettagliata dei quattro 4frarza e 
della relazione particolare che intercorre tra quello del 
capofamiglia e quello del rinunciante, vedi RITI DI 
PASSAGGIO INDUISTI. I concetti metafisici e cosmo- 
logici del sazzriyisa sono discussi in MOKSA e SAMSA- 
RA. Per una visione di due sette radicali di rinuncianti, 
vedi SIVAISMO, articoli su Pafupata e Kapalika]. 
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SAMSARA è una parola sanscrita che significa «vaga- 
re o attraversare una serie di stati o condizioni». È il no- 
me dato alla teoria della rinascita nelle tre maggiori re- 
ligioni indiane autoctone, l’Induismo, il Buddhismo e il 
Jainismo. Sarzsàra è il ciclo senza inizio di nascita, mor- 
te e rinascita, un processo causato dal karm4r. Consi- 
derati insieme, sarzsira e karman forniscono le religioni 
indiane sia di una spiegazione causale delle differenze 
umane sia di una teoria etica di retribuzione morale. 

Il termine sazzsàra è altresì applicato all'esistenza fe- 
nomenica in generale per indicarne la natura transitoria 
e ciclica. Sarzsara è l'universo condizionato e sempre 
mutevole in contrapposizione allo stato incondizionato, 


eterno e trascendente (m0ksa o nirvana). In tutte e tre 
le religioni indiane, il fine soteriologico è definito come 
liberazione dal sarzsira, e cioè come liberazione dalla 
schiavitù del ciclo delle rinascite attingibile interrom- 
pendo il processo karmico. 

Le origini della teoria della rinascita in India sono di- 
battute. Alcuni studiosi fanno risalire questa credenza 
all’antica religione aria del sacrificio del fuoco nota co- 
me Vedismo. La visione vedica secondo la quale un at- 
to sacrificale produce un risultato futuro è considerata 
come precorritrice della teoria del k4r7z4r, e la nozione 
vedica di «ri-morte» in cielo (purar mrtyu) è vista come 
l'elemento precursore del «ritorno» (purar avrtti) a 
nuova vita sulla terra. Altri studiosi ritengono che la 
dottrina della rinascita abbia avuto origine tra le popo- 
lazioni tribali non arie dell'India antica. Altri ancora 
pensano che sia stata elaborata da uno dei gruppi men- 
dicanti non vedici delle antiche regioni gangetiche. In 
ogni caso, con il VI secolo a.C., periodo in cui presero 
forma il Buddismo antico e il Jainismo da una parte e le 
upanisad dall’altra, la teoria della rinascita fu pressoché 
universalmente accettata. A partire da allora tutte le re- 
ligioni, le sette e le filosofie indiane, salvo i c4rvaka o 
materialisti, assunsero la dottrina del karzzan e della ri- 
nascita. 

Non c’è una visione univoca della natura del sarzs4ra 
e del processo di rinascita. Ogni religione ha una posi- 
zione propria e all’interno di ogni religione ci sono va- 
riazioni settarie. Possono essere tuttavia individuate al- 
cune caratteristiche comuni. In generale, tutte le tradi- 
zioni concordano nel caratterizzare il sa77zs4r4 dalla sof- 
ferenza e dal dolore, così come dall’impermanenza. La 
fonte di quegli atti intenzionali che portano alla rinasci- 
ta perpetua è solitamente individuata nel desiderio (e in 
modo particolare nel desiderio di un’esistenza indivi- 
duale prolungata) e nell’ignoranza della natura autenti- 
ca della realtà. Ci si può reincarnare in mondi celesti di- 
versi, sulla terra come esseri umani o animali, oppure in 
inferni di vario genere, ciò dipende dal proprio kar- 
man. Alcune tradizioni affermano anche che sia possi- 
bile rinascere come insetto, come pianta o addirittura 
come pietra, sebbene non sia ovviamente auspicabile. 

Secondo la teoria predominante nelle tradizioni in- 
duiste, il processo di rinascita è simile al movimento di 
un bruco che si muove da un filo d’erba a un altro. Il sé 
eterno e universale (417247) è totalmente inattaccabile 
dal karman e dalla rinascita. L’entità che trasmigra è il 
sé individuale (702), il quale è dotato di un «corpo sot- 
tile» e gravato dai residui karmici che ne determineran- 
no la direzione non appena abbandonerà il corpo al 
momento della morte. Tre sono i cammini percorribili. 
La «via degli dei» conduce al paradiso più alto, equipa- 
rato con la liberazione finale, dal quale non c’è ritorno 
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in una nuova rinascita. La «via degli antenati» conduce 
alla luna; qui l’anima si trasforma in pioggia e ricade 
sulla terra, dove si unisce alle piante. Dopo essere stata 
mangiata da un essere umano o da un animale, l’anima 
trasmigrante si trasforma in seme, che apporterà suc- 
cessivamente nuova vita al sé individuale. Il terzo per- 
corso possibile sfocia nella rinascita all’inferno o sulla 
terra come piccolo animale, insetto o pianta. 

Le teorie buddhiste della rinascita si distinguono dal- 
le altre per il fatto che non postulano alcuna entità dure- 
vole che muova da un'esistenza a un’altra. Il problema 
che ha occupato le menti dei filosofi buddhisti nel corso 
del tempo è stato come spiegare la «trasmigrazione» al- 
la luce dell’insegnamento centrale del «non-sé» (andt- 
man). I pudgalavadin, o personalisti, rischiarono di con- 
traddire la dottrina dell’andtrmzan con il loro concetto di 
entità personale (pudga/a). Altre scuole postularono un 
«essere intermedio» (antara bbava) che, costretto dal 
karman, si reca là dove la rinascita deve avere luogo e si 
inserisce nel punto in cui gli organi sessuali dei suoi fu- 
turi genitori si congiungono. I theravadin, tuttavia, ne- 
gano in modo deciso l’esistenza dell’«essere interme- 
dio», preferendo identificare la coscienza con le sue di- 
sposizioni karmiche con il nesso tra la morte e la rinasci- 
ta. Non c’è una trasmigrazione della coscienza ma solo 
una serie di momenti discreti connessi tra loro da un 
rapporto causale. Per illustrare questo concetto, gli au- 
tori buddhisti utilizzano spesso delle similitudini. Il pro- 
cesso di rinascita è paragonato all’atto di accendere una 
lampada con la fiamma di un’altra, dove la lampada rap- 
presenta il corpo e la fiamma la coscienza, o alla trasfor- 
mazione del latte fresco in cagliata. Il latte non è la stes- 
sa cosa della cagliata (cioè, non c’è un'essenza che per- 
dura) ma la seconda è prodotta a partire dal primo (co- 
me un'esistenza è karmicamente legata alla precedente). 

Il sarzsara, raffigurato come «ruota della vita», è ana- 
lizzato nelle sue dodici condizioni causali concatenate 
(dottrina dell’«origine dipendente» o pratitya samutpà- 
da); questa dottrina esprime la legge buddhista di causa 
ed effetto e spiega da che cosa dipenda la sofferenza e 
quale sia il punto in cui le catene possono essere spez- 
zate. Nel Buddhismo Theravada, la sfera condizionata 
del sarzsira è opposta al nirvina, mentre nel Buddhi- 
smo Mahayana e Vajrayana sarzsara e nirvana sono alla 
fine equiparati, essendo entrambi considerati come 
ugualmente «vuoti» ($u7y4) di essenza. 

Il Jainismo è imperniato sulla credenza in un’anima 
(jiva) originariamente pura e perfetta che si trova in- 
trappolata nel sarzsàra a causa del karmzan accumulato. 
Il karman, qui considerato come un tipo di sostanza, si 
costituisce in un «corpo» che rimarrà costantemente at- 
taccato all’anima fino alla liberazione. Ci sono quattro 
categorie di karzzan responsabile del meccanismo della 
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rinascita. Il nàmakarman determina aspetti diversi del 
corpo futuro, inclusi la classe (umana, animale o altro) 
e il sesso. Il gotrakarman produce la qualità spirituale 
della nuova vita. Il vedaniyakarman determina il tono 
piacevole o spiacevole di quella vita e l’iyubkarmzan la 
sua durata. I testi jainisti non spiegano in che modo l’a- 
nima penetra il grembo, ma sottolineano che non c’è 
intervallo tra la morte e la rinascita. La reincarnazione 
ha luogo in modo istantaneo dopo la morte non appena 
il corpo karmico trasferisce l’anima alla sua destinazio- 
ne predeterminata. 

Sebbene tutte e tre le religioni dichiarino ufficial- 
mente che il sazzsara è schiavitù e raccomandino di col- 
tivare la conoscenza al fine di ottenere la liberazione da 
esso, nella pratica molti seguaci si impegnano in quelle 
che sono state denominate forme «samsariche» di reli- 
gione, vale a dire le buone opere atte a procurare una 
nascita migliore nella vita futura. La donazione, gli atti 
di devozione, i voti di austerità e altri metodi di accu- 
mulazione di merito sono mezzi atti non tanto a ottene- 
re la liberazione dal ciclo delle rinascite ma piuttosto a 
conquistare una posizione migliore al suo interno. 

[Vedi anche KARMAN; MOKSA; e REINCARNA- 
ZIONE, vol. 1]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per una raccolta di articoli recenti sul concetto di sazzsàra nel- 
le tre principali religioni dell'India ad opera degli studiosi più 
autorevoli in materia, cfr. Wendy Doniger O'Flaherty (cur.), 
Karman and Rebirth in Classical Indian Traditions, Berkeley 
1980. L’opera di P. Yevti, Karma and Reincarnation in Hindu 
Religion and Philosophy, London 1927, costituisce ancora un’u- 
tile disamina. Per uno studio comparativo delle visioni classiche 
del saz:sara nell’Induismo e nel Buddhismo, cfr. N.R. Reat, Kar- 
ma and Rebirth in the Upanisads and Buddhism, in «Numen», 24 
(1977), pp. 163-85. 


BRIAN K. SMITH 


SANKARA (700 d.C. circa), conosciuto anche come 
Samkara o Sankaracarya; metafisico induista, guida re- 
ligiosa e fondatore dell’Advaita Vedanta. Sankara è ge- 
neralmente considerato come il più influente di tutti i 
pensatori religiosi induisti. Le molte interpretazioni e 
divulgazioni moderne della sua metafisica inflessibil- 
mente intellettuale rappresentano la corrente dominan- 
te del pensiero religioso induista contemporaneo. Per 
gli studiosi del sanscrito, le sue composizioni, soprat- 
tutto il suo famoso commentario (bhésya) ai Brabma 
Stra di Badarayana, sono modelli di eccellenza filosofi- 
ca e letteraria. 


La datazione di Sankara continua a essere argomento 
di controversia per gli studiosi. Molti accettano le date 
tradizionali 788-820, per quanto, in anni recenti, un 
buon numero di studiosi abbia avanzato l’ipotesi di un 
lasso di vita più lungo collocandone gli anni centrali 
agli inizi dell’vim secolo. I numerosi resoconti agiografi- 
ci in sanscrito sulla vita di Sankara sembrano tutti esse- 
re composizioni recenti. È difficile giudicare fino a che 
punto essi incarnino tradizioni storiche reali. Tra le 
agiografie la più influente è lo Sankaradigvijaya o Sar- 
ksepa Sarikarajaya di Madhava, composto tra il 1650 e il 
1800 e probabilmente rimaneggiato intorno alla metà 
del x1x secolo. È un testo composito che include versi 
tratti da alcune opere piuttosto anteriori, in particolare 
quelle di Vyasacala e di Tirumalla Diksita. Lo Sankara- 
vijaya di Anantanandagiri è un’altra agiografia impor- 
tante che rappresenta una tradizione indipendente as- 
sociata con il centro advaita di Kanchipuram, in Tamil 
Nadu. | 

Secondo Madhava, Safkara nacque in una famiglia 
brahmana del villaggio brahmano di Kalati in Kerala, 
nell’India meridionale. Madhava afferma che i genitori 
di Sankara rimasero per lungo tempo senza figli, ma 
che il dio Siva alla fine acconsentì a incarnarsi come lo- 
ro figlio per ricompensare la loro devozione e le loro 
penitenze. Questo figlio, Sahkara, era uno studente mi- 
racolosamente precoce: al sesto o settimo anno di età 
aveva già deciso di eludere lo stato di vita del capofami- 
glia (grbasthaframa) e diventare un asceta religioso 
(sazinyàsin). Con il consenso riluttante della madre ve- 
dova, abbandonò la casa e divenne discepolo di Govin- 
danatha o Govindapada da qualche parte lungo il fiu- 
me Narmada. In alcune delle sue opere, Sankara identi- 
fica il guru del suo guru (parazzaguru) con Gaudapada, 
e la tradizione vuole che Govindanatha fosse un disce- 
polo di questo primo pensatore advaita. Govindanatha 
inviò successivamente Sankara a Varanasi (Benares), 
dove acquisì il suo primo discepolo importante, Sanan- 
dana, poi chiamato Padmapada. Dopo qualche tempo, 
Sankara si recò a Badari sullo Himalaya, dove scrisse 
(all’età di dodici anni, secondo Madhava) il suo famoso 
Brabmasttra-bbasya. Durante la sua permanenza a Ba- 
dari, compose anche commentari a upanisad varie e alla 
Bhagavadgiîtà, e produsse altri commentari e trattati in- 
dipendenti come la Upadefasahasri. Trascorse il resto 
della sua vita in viaggio da un posto all’altro per difen- 
dere i punti di vista dell’Advaita Vedanta contro oppo- 
sitori provenienti da una molteplicità di sette religiose e 
scuole filosofiche. 

Dove Sankara trascorse i suoi ultimi giorni è oggetto 
di dibattito per i biografi. Madhava riporta che verso la 
fine della sua breve vita Sankara fosse tormentato da 
una fistola debilitante al retto provocata dalla magia ne- 


ra di Abhinavagupta, un oppositore tantrico. Sahkara 
fu presumibilmente curato da questo disturbo ma morì 
non molto dopo a Kedarnath sullo Himalaya. Ananta- 
nandagiri situa la sua morte a Kanchipuram, mentre 
fonti diverse menzionano altri luoghi ancora. 

Secondo tradizioni non conservate né da Madhava né 
da Anantànandagiri, Safkara fondò quattro o cinque 
centri monastici per la diffusione dell’Advaita Vedanta: 
uno a Badari nello Himalaya (nord); uno a Dvaraka in 
Gujarat (ovest); uno a Puri in Orissa (est); uno a Srnge- 
ri nel Karnataka (sud); e un altro, non considerato sullo 
stesso piano da qualcuno, a Kanchipuram. Attraverso 
questi centri fu organizzata una rete estesa di maestri e 
monasteri advaita che fece del tutto per stabilire il do- 
minio dell’Advaita sopra le sette e le scuole rivali. Gli 
asceti religiosi che appartengono a questa rete sono divi- 
si in dieci (dafa) ordini monastici, i cui membri assumo- 
no un nome finale diverso (r474). Per questa ragione 
sono collettivamente chiamati dafandrzi. 

Lo studio del numero enorme di opere advaita attri- 
buite a Sankara è stato per molto tempo ostacolato dal- 
l'incapacità della critica di distinguere i componimenti 
autentici dalle opere a lui erroneamente attribuite. Di 
recente, però, Paul Hacker, Mayeda Sengaku e altri 
hanno stabilito dei criteri che hanno ampiamente risol- 
to il problema, giungendo alla conclusione che le opere 
che possono essere attribuite a Sankara in modo atten- 
dibile sono 1) il Brabrzasitra-bbasya; 2) i commentari 
alla Brbadaranyaka Upanisad, alla Tatttiriya, alla Chan- 
dogya, alla Aitareya, alla Ifa, alla Katha, alla Kena (due), 
alla Mundaka e alla Prafna; 3) il commentario alla Bha- 
gavadgita; 4) i commentari alla Mandakya Upanisad con 
la Gaudapadiyakarikà; e 5) la Upadesasahasri. Tutte le 
altre opere, inclusi i molti inni devozionali attribuiti a 
Sankara, sono probabilmente composizioni di autori 
successivi. ; 

In queste opere, Sahkara subordina generalmente il 
filosofeggiare al fine della liberazione (r20k5a) dai lega- 
mi dell’esistenza trasmigratoria (sa2s4ra), che sorge da- 
gli effetti del nostro agire (karzz4r). Sankara, a differen- 
za di alcuni dei suoi successori più scolastici, preferisce 
spesso lasciare insoluti alcuni problemi filosofici com- 
plessi e forse irrisolvibili. Nella sua visione, l’unico 
mezzo per ottenere la liberazione è la conoscenza cor- 
retta (7774na) che conduce a un'illuminazione spirituale 
istantanea; quest’ultima in qualche maniera dissolve 
tutto tranne gli effetti residui degli atti passati (pr4- 
rabdhakarman). Dopo la morte, la liberazione è com- 
pleta e definitiva. I cammini religiosi alternativi della 
devozione (bbakt#) e degli atti morali o religiosi (kar- 
man) possono condurre a una rinascita migliore in que- 
sto mondo o nel mondo degli dei, ma non sono di uti- 
lità alcuna per l’illuminazione che è liberazione assolu- 
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ta. Per questa, gli unici requisiti indispensabili sono il 
non attaccamento alle cose di questo mondo; il control- 
lo mentale ed emotivo e la tranquillità; un guru adatto e 
lo studio, compiuto sotto la sua supervisione, della «se- 
zione sulla gnosi» (j#dnakinda) dei Veda, in particolar 
modo le upanisad. Poiché l’accesso a quest’ultimo re- 
quisito è permesso solo ai membri delle caste più alte, 
gli szdra sono esplicitamente esclusi da questo tipo di 
illuminazione. 

La parola advatta significa «non-duale». Al contrario 
della scuola rivale chiamata Samkhya, che assegna piena 
realtà benché separata sia allo spirito (purzsa) sia alla 
materia (prakrt), l’Advaita Vedanta asserisce che la 
realtà assoluta (pararzarthika), chiamata brabman, sia 
non-duale. Il mondo visibile multiforme che ci circonda 
(sar:sàra) ha una realtà puramente funzionale (vy4vabd- 
rika). Viene considerato una trasformazione (parindma) 
o, più comunemente nell’ Advaita, una mera apparenza 
(vivarta) che in qualche modo sorge dal dbrabman. 

Secondo una dottrina centrale nel pensiero di Sanka- 
ra, il nostro sé interiore o anima (4t724#), l'essenza del- 
la coscienza (cit), è, dal punto di vista della verità su- 
prema (paramarthatab), identico all’essenza dell’essere 
(sat), il brabman stesso. Sankara crede che questa dot- 
trina non possa essere dimostrata pienamente solo at- 
traverso il discorso razionale. La sua veridicità riposa in 
ultima analisi nella rivelazione, ovvero nei testi chiama- 
ti upanisad, che formano «la fine dei Veda» (vedanta). 
Le upanisad, i Brahma-stitra e la Bbagavadgiîta costitui- 
scono il triplice fondamento scritturale di tutte le scuo- 
le del Vedanta. Sebbene ogni scuola li interpreti in mo- 
di spesso radicalmente differenti, i testi stabiliscono pa- 
rametri definiti all’interno dei quali deve dispiegarsi la 
speculazione. Questi includono i concetti che atrzan e 
brabman sono entità in qualche modo strettamente col- 
legate l’una all’altra, e, rispettivamente, agli esseri vi- 
venti individuali (jîv4) e a Dio (I$vara), e che questi es- 
seri viventi sono soggetti al k4r77z47 e alle pene dell’esi- 
stenza trasmigratoria fino a che non riescano in qualche 
modo a conquistare la liberazione. 

In che modo e per quale motivo compare il sa7z54ra? 
Secondo Sankara è l'ignoranza (2v1dyà), talvolta chia- 
mata illusione (772474), a causare l’apparire del sarzsdra, 
attraverso un processo conosciuto come sovrapposizio- 
ne (24byésa). Attraverso questo processo, dtr24n-brah- 
man si riflettono nei molteplici esseri coscienti indivi- 
duali (;7v4) da una parte e in Dio (Isvara) dall'altra. Dio 
a sua volta diventa la causa, efficiente e materiale, del- 
l'universo fisico, che evolve indirettamente da una «so- 
stanza» originale detta «nome-e-forma» (ndma-r&pa). 
Nel quadro di questa cosmologia psicofisica, la libera- 
zione altro non è che la rimozione dell’ignoranza, la 
comprensione profonda che dal punto di vista della 
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realtà ultima dtrzan e brabman sono identici e rappre- 
sentano l’unica realtà, la sostanza autentica dell’essere e 
della coscienza. Tutto il resto — l'universo fisico, i nostri 
sé individuali, persino Dio — sono cose condizionate 
dall’ignoranza e quindi in ultima analisi irreali. 

In che modo opera questo processo di sovrapposi- 
zione? Sanikara elabora sul tema in questione una serie 
di argomentazioni epistemologiche sofisticate e spesso 
controverse, in parte basate su un complesso di analo- 
gie tratte dall’esperienza di tutti i giorni. La più famosa 
è quella della corda e del serpente. Quando in una luce 
fioca noi scambiamo una corda per un serpente, stiamo 
operando una sovrapposizione di attributi erronei deri- 
vati dalla memoria. Una volta compreso il nostro erro- 
re, l'oggetto reale, la corda, elimina e rimpiazza la per- 
cezione falsa del serpente. In modo analogo, noi attri- 
buiamo, per sovrapposizione, caratteristiche false all’ 4- 
man-brabman. Qualora si elimini l’ignoranza, la sovrap- 
posizione si dissolve e l’atrzan-brabman soltanto ri- 
splenderà davanti a noi. L’esistenza trasmigratoria e il 
nostro esserne schiavi saranno allora immediatamente 
infranti, e noi diventeremo liberati. È tanto semplice 
quanto difficile. 

_[Vedi anche VEDANTA; SAMKHYA; BRAHMAN; 
JINANA; AVIDYA e MAYA. Per una trattazione dei te- 
sti vedantici principali, vedi UPANISAD, BHAGA- 
VADGITA e la biografia di BADARAYANA]. 
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SARASVATI è una dea di importanza panindiana, 
meglio conosciuta come la patrona dell’apprendimento 
e delle belle arti. Il suo nome significa «fluente, acquo- 


sa», e infatti compare per la prima volta nel Rgveda do- 
ve è un fiume sacro. Fin dai tempi del Rgveda, Sarasva- 
ti è stata associata alla conoscenza e all’apprendimento, 
e abbastanza presto si sviluppò la sua connessione con 
la musica, come appare dall’iconografia che la ritrae 
spesso con il liuto (vîr4). Nei testi, a partire dallo Yajur- 
veda, viene identificata con Vac, la personificazione 
femminile della parola sacra. 

La principale associazione mitologica di Sarasvati è 
come moglie (talvolta la figlia) del dio Brahma. Quan- 
do il culto di questo dio perse di importanza, Sarasvati 
cominciò a essere rappresentata sempre più frequente- 
mente come una delle compagne di Visnu, assieme a 
Laksmi. Benché sia stata allo stesso modo assimilata a 
varie divinità della tradizione brahmanica, Sarasvati è 
importante come dea a se stante. Viene perciò general- 
mente considerata nubile ed è venerata da sola, anche 
se spesso viene descritta come sposata. La sua immagi- 
ne è quella di una bella donna, con abiti bianchi e mol- 
ti gioielli, seduta con una gamba pendula mentre suona 
la vind con due delle sue quattro braccia e tiene in ma- 
no uno o più oggetti, come un manoscritto, un loto 
bianco, un rosario o una brocca d’acqua. La sua caval- 
catura (v4bana) ed emblema è solitamente un’oca o un 
cigno (harsa), spesso raffigurati ai suoi piedi. Più rara- 
mente viene ritratta con un ariete. 

Mitologia. A partire dal Rgveda, le associazioni miti- 
che di Sarasvati sono state ricche e complesse. In con- 
nessione con il fuoco sacrificale è considerata la moglie 
di Agni, la cui cavalcatura è anche un ariete. Negli inni 
di Apri del Rgveda è lodata assieme a Ila e Bharati come 
la triplice lingua del fuoco sacrificale. Tuttavia, i suoi 
più stretti rapporti vedici sono con Indra e con i gemel- 
li Asvin, i medici degli dei. I Veda la descrivono mentre 
cura, rinfresca e dona forza a Indra, sia come fiume, 
che per mezzo del potere della sua parola. Talvolta è 
detta moglie di Indra, altre volte dei gemelli Asvin. Le 
sue sponde furono ritenute il luogo più sacro per il sa- 
crificio, e le sue acque da sole furono credute capaci di 
purificare gli esseri umani dal più efferato dei crimini: 
l'uccisione di un brahmano. 

Nella tradizione posteriore, l'aspetto di Sarasvati co- 
me fiume gradualmente perse importanza, forse pro- 
prio quando il fiume reale, suo omonimo, si ritirò per 
poi scomparire. Alcuni miti dell’epica e dei purdna 
mantennero comunque la sua primitiva identità. In una 
storia del Mababbarata, la dea preserva i Veda durante 
dodici anni di siccità sfamando suo figlio, Sarasvata, 
con il suo pesce quando i brahmani sono troppo debo- 
li per ricordare i testi sacri. Nei purdra e in alcune iscri- 
zioni è lodata per aver condotto il virulento fuoco Aur- 
va al mare. Fu poi, sempre più di frequente, vista come 
una dea antropomorfa, la cui bellezza e il cui tempera- 


mento volubile causano problemi a chi le sta attorno. 
In una versione puranica, elaborata attorno a un noc- 
ciolo vedico, Brahma desidera talmente continuare a 
vedere la figlia amata che le gira attorno tanto da farsi 
sbucare una testa in tutte le direzioni. Altri purana rac- 
contano di una disputa tra le mogli di Visnu (Sarasvati, 
Laksmi e Ganga) che divenne così violenta da costrin- 
gere il dio a dare Sarasvati a Brahma e Ganga a Siva. 

Pur continuando ad essere associata con Brahma, Sa- 
rasvati sviluppò molto presto delle connessioni anche 
con Durga e Siva, oltre che con Laksmi e Visnu. Alcune 
immagini di Visnu del rx secolo d.C. (o forse addirittu- 
ra precedenti) provenienti dall'India orientale, la ritrag- 
gono al fianco del dio, assieme a Laksmi. In Bengala, 
Sarasvati e Laksmi sono popolarmente considerate fi- 
glie di Durga e di Siva, e la loro rivalità è proverbiale. In 
certi purdna e in alcune immagini è la stessa Sarasvati a 
essere assimilata con la Grande Dea Durga ed è dotata 
della cavalcatura di quest’ultima, un leone. 

Culto. Il culto della dea Sarasvati è vario quanto la 
sua mitologia, ma ci sono svariati punti di continuità. 
L’ariete, il caprone e la pecora sono le offerte sacrifica- 
li che le vengono riservate nei Veda, e questa usanza è 
continuata fino al XX secolo nel distretto di Dacca, Ban- 
gladesh, dove un combattimento di arieti costituiva an- 
che un intrattenimento del giorno della sua celebrazio- 
ne. Il riso e l'orzo, che compaiono tra le offerte a lei ri- 
servate dai tempi vedici, suggeriscono una connessione 
con la fertilità, all’inizio della primavera, la stagione 
della sua festa in Bengala. Prosperità e cura, come for- 
tuna nel matrimonio e procreazione, sono i doni princi- 
pali che le vengono richiesti fin dai tempi antichi. 

La continuità dell'importanza di Sarasvati, sostengo- 
no i ricercatori, è attestata dalla sua presenza predomi- 
nante nei versi di invocazione (r74%g4la) dei manoscrit- 
ti sanscriti, dove appare più frequentemente di qualsia- 
si altra divinità, a eccezione di Ganesa. Il suo ruolo di 
dea della conoscenza è notevole nei culti domestici, in 
cui gli studenti pongono i loro libri davanti alla sua im- 
magine in occasione della sua festa. In questo giorno, il 
sacerdote della famiglia mette del gesso nelle mani del 
bambino più piccolo e lo guida a scrivere per la prima 
volta il suo nome. I musicisti, soprattutto nell'India me- 
ridionale, sistemano i loro strumenti davanti al suo 
tempio e li venerano (con frutta, cocco, stoffa, incenso 
e lumini a olio) come il vero corpo della dea. 

Tradizioni buddhiste e jainiste. Sarasvati è impor- 
tante come dea della conoscenza sia nel Buddhismo 
che nel Jainismo. È stata venerata dai jainisti fin dai 
tempi antichi come Srutadevatà, la dea che protegge gli 
insegnamenti sacri; e nel tardo Buddhismo Vajrayana 
divenne la controparte femminile e la consorte di 
Mafijusri, il bodbisattva della saggezza. Attraverso il 
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Vajrayana indiano, il culto di Sarasvati si è diffuso in 
Nepal, Tibet e Mongolia, ma anche in Cina e Giappo- 
ne, ed è rimasto popolare tra i buddhisti di quelle terre. 

[Vedi anche DEA, CULTO DELLA; INDIA, RELI- 
GIONI DELL’, articolo sui Temi mitici. GANGE, e 
FIUME, vol. 4]. 
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Gli studi di storia dell’arte, tuttavia, restano anch'essi incom- 
pleti senza una conoscenza dei contesti nei quali le immagini 
vengono adoperate. Nel caso di Sarasvati, tali contesti non sono 
stati sufficientemente esplorati e manca anche un'attenta investi- 
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gazione del suo culto contemporaneo, specie nei villaggi. Verosi- 
milmente, ricerche ulteriori identificheranno altri elementi au- 
toctoni che, fondendosi insieme con i ben più rintracciabili ele- 
menti brahmanici, hanno dato vita al carattere composito della 
dea. Un attento studio storico dell’interscambio tra concezioni e 
pratiche popolari e letterarie permetterebbe così di delineare 
con maggiore accuratezza ed equilibrio il significato religioso di 
questa grande divinità indiana. 


DONNA MARIE WULFF 


SASTRA (LETTERATURA). La parola sanscrita $4- 
stra significa, per prima cosa, «precetto, comando, re- 
gola»; quindi, un trattato nel quale sono stati raccolti i 
precetti su un particolare soggetto; e, infine, qualsiasi 
ramo del sapere tecnico. Vastufdstra, per esempio, si ri- 
ferisce sia al trattato sul vdstu («architettura») sia alla 
scienza architettonica in generale. Il Cikitsàfastra indica 
sia un trattato sulla medicina che la scienza medica, e 
così via. 

In questo articolo tratteremo principalmente degli 
Sastra relativi ai tre fini (frivarga) che un induista deve 
perseguire durante la sua vita: dbarzza («obblighi spiri- 
tuali»), 4rtb2 («benessere materiale»), e 44724 («piace- 
re, godimento»). È bene fare notare che i testi in ognu- 
na di queste tre categorie riconoscono, più o meno 
profondamente, l’importanza del perseguimento degli 
altri due fini. Infatti, una ricerca armonica del trivarga è 
la condizione necessaria per raggiungere l’ultimo obiet- 
tivo degli induisti: il z0ksa, la liberazione finale dal ci- 
clo delle morti e delle rinascite (s2725s4ra). [Vedi anche 
MOKSA e SAMSARA]. 

I dbarmasastra sono i più importanti e i più volumi- 
nosi. Riprendono sostanzialmente lo stesso materiale 
dei dharmasttra, ma sono più dettagliati e meglio orga- 
nizzati, sono per lo più composti in versi (di trentadue 
sillabe anustubb, o floka) e sono considerati più recenti. 
Come i dbarmastitra, sono attribuiti agli antichi saggi o 
«veggenti» (y57), il più importante dei quali è Manu. La 
data di compilazione del Manava Dbarmasastra (Le leg- 
gi di Manu) è incerta, ma dovrebbe cadere tra il 200 
a.C. e il 100 d.C. In seguito, furono scritti, probabil- 
mente in quest'ordine, i dbarmasastra attribuiti a Ya- 
jfiavalkya, Visnu, Narada, Brhaspati, Katyayana, e ad 
altri. 

I dbharmasastra, assieme ai stra, costituiscono la 572r- 
ti (dalla radice s7zr, «ricordare»); da qui i titoli Manu- 
smrti (il Manava Dbarmasastra), Yajiiavalkyasmrti, e co- 
sì via. La swmerti è considerata una forma di rivelazione 
basata sui Veda, che costituiscono la frut: (dalla radice 
$fru, «ascoltare»). La $ruti è il solo corpo di testi più au- 
torevole della srzrti. Gli stessi f4str4 sostengono che in 
caso di conflitto tra srzrti e fruti la seconda deve preva- 


lere. Tutte le srzrti teoricamente hanno la stessa impor- 
tanza, ma in pratica la Manusmrti è riconosciuta come 
superiore alle altre. 

La Manusmrti rappresenta l’ideale indiano di un 
dbarmasastra. Dopo una sezione introduttiva sulla crea- 
zione, il testo dedica cinque capitoli alla descrizione dei 
samskara, ovvero quelle pratiche rituali che contrasse- 
gnano i successivi periodi della vita di un induista, e dei 
doveri a cui bisogna adempiere in ciascuna delle quat- 
tro fasi principali (452722). I seguenti tre capitoli si 
concentrano sul dbarzza di un solo individuo: il re. 
Questi deve proteggere quei sudditi che aderiscono al 
loro dharma da coloro che invece disobbediscono. La 
parte sul dbarzza del re (ràjadbarma) comprende natu- 
ralmente i passi che resero famoso il testo in Occidente, 
ossia quelli concernenti la legge induista (da qui il tito- 
lo Le leggi di Manu). Tra la miscellanea di temi trattati 
negli ultimi tre capitoli ci sono i doveri e le occupazioni 
delle diverse caste (varza), comprese quelle «miste», 
l’espiazione delle colpe, e le regole che governano casi 
specifici di rinascita. 

L’inizio del xx secolo vide la scoperta, e la pubblica- 
zione, del libro dell’Arthasastra attribuito a Kautilya (o 
Kautalya; occasionalmente, Canakya o Visnugupta). 
Altre versioni minori del testo erano conosciute prima 
di quel momento e alcuni brani dell’Arthasastra ap- 
paiono anche nei dharmasastra, ma prima del 1905 il te- 
sto chiamato Arthaf4stra era noto solamente per alcune 
citazioni. Kautilya è un personaggio storico, a differen- 
za degli autori dei dharmasfastra. Se è stato veramente 
un ministro del re Maurya Chandragupta, allora deve 
esser vissuto alla fine del Iv secolo a.C. Alcuni studiosi 
non credono però che egli sia il reale autore del tratta- 
to. Basandosi su dettagliati confronti degli elementi 
dell’Artbafdstra con i riferimenti in altri testi della lette- 
ratura sanscrita, hanno stabilito una datazione poste- 
riore, verso la fine del IV secolo d.C. 

L’Arthafastra, scritto in prosa e occasionalmente in 
versi, è un manuale destinato al re per una buona am- 
ministrazione del suo regno. Fornisce prescrizioni det- 
tagliate sui vari dipartimenti amministrativi, i doveri dei 
loro direttori, e la loro organizzazione interna. Il testo è 
diventato molto famoso, forse per la parte che concer- 
ne la politica estera. Ogni re è considerato un potenzia- 
le conquistatore del mondo (cakravartin), e il testo pre- 
senta le varie strade per raggiungere questo obiettivo. 
L’idea di Kautilya che ogni vicino sia, per definizione, 
un nemico da sconfiggere con l’aiuto di un altro vicino 
(che, per definizione, è un alleato temporaneo), e le sue 
istruzioni brutali su come fare uso di spie e agenti se- 
greti, sono alcune delle ragioni che hanno procurato al- 
l’autore lo pseudonimo di «Machiavelli dell’India». 


[Vedi CAKRAVARTINI. 


Nell'area della letteratura del kamzafistra, il testo 
principale è sicuramente il Kama Satra, attribuito a 
Vatsyayana. Il Kara Stra ha in comune con l’Arthas4- 
stra una serie di importanti caratteristiche: ambedue 
sono prevalentemente in prosa, frammezzata da parti in 
versi; Vatsyayana, come Kautilya, cita ripetutamente le 
opinioni dei predecessori, alcuni dei quali sono citati 
da entrambi e, fattore ancora più importante, i testi 
hanno dei passi in comune, che corrispondono parola 
per parola. Sembra essere accettato da tutti che Vat- 
syayana visse dopo Kautilya; la sua datazione varia, per- 
ciò, a seconda delle opinioni dei singoli studiosi sull’età 
dell’Arthasastra. 

Il Kama Sutra istruisce il nagaraka, il cittadino bene- 
stante, su come godere al meglio della vita. Questo, tal- 
volta, comporta la sua relazione con le donne (compre- 
se donne sposate e cortigiane). Il testo tratta anche altre 
questioni che gettano luce sullo stile di vita e sulla visio- 
ne del mondo di un settore dell’antica società indiana. 

La vera natura e il reale scopo degli $4stra indiani è 
tutt'ora oggetto di discussione tra gli studiosi. Contra- 
riamente alle prime convinzioni degli Occidentali — che 
portarono all’adozione, nel 1772, di tali trattati come 
fonte principale della legge di famiglia induista nell’In- 
dia britannica — venne presto riconosciuto che, almeno 
per quanto riguarda i dharmasastra, tali testi potevano 
aver tracciato un quadro ideale, che non corrispondeva 
obbligatoriamente alle situazioni della vita reale. Si 
creò quindi una grande aspettativa quando venne sco- 
perto il testo dell’Arzbafzstra. Gli studiosi credettero e 
scrissero ampiamente che un libro sull’artha dovesse 
mostrare una descrizione più realistica della società 
dell’India classica. Io preferisco considerare gli fastra 
come un compendio dei costumi e delle pratiche esi- 
stenti, senza dubbio stilizzati e presentati in modo siste- 
matico. Essi forniscono una cornice teorica che autoriz- 
za ogni individuo - di solito gruppi di individui — a im- 
pegnarsi nella pratica (prayoga) della sua (o loro) moda- 
lità di comportamento riconosciuta dalla tradizione. 

[Vedi MANU; SUTRA (LETTERATURA); DHAR- 
MA INDUISTA; e DIRITTO E RELIGIONE, vol. 5]. 
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LUDO ROCHER 


SAURA (INDUISMO) è un ramo dell’Induismo in 
cui viene adorato il sole come divinità principale. La 
prima prova evidente del culto del sole in India è con- 
tenuta nei Veda, le raccolte di inni rituali prodotti dagli 
Arii che entrarono in India attorno al 1500 a.C. Diversi 
deva («poteri» o «divinità») lodati nei Veda hanno qua- 
lità solari. Il sole era un deva conosciuto come Surya o 
Aditya, il sole visibile, e come Savitr, lo stimolatore del- 
la vita. Le pratiche rituali vediche onoravano quotidia- 
namente il sole con la recitazione del mantra della 
Gayatri rivolto a Savitr e con sacrifici a Surya. Nono- 
stante questo riconoscimento, tuttavia, il sole non ven- 
ne mai considerato il deva più importante nel periodo 
vedico. 

La religione del sacrificio vedico fu tendenzialmente 
aniconica. L’unico deva solare visibile, Sùrya, venne 
rappresentato in alcuni rituali vedici con simboli come il 
loto dai dodici petali, una ruota, o un disco d’oro, ma le 
prime immagini antropomorfe del dio del sole furono i 
rilievi in pietra di Surya su un carro con una sola ruota, 
presenti nei siti buddhisti di Bodh Gaya e di Bhaja (I 
secolo a.C.). Queste immagini indicano l’emergere di 
Surya come divinità popolare, ma ausiliaria, condizione 
che mantenne in tutta l’India meridionale. Nel nord, 
tuttavia, il culto di Surya venne trasformato in Induismo 
saura dall’impatto con l’influenza straniera. 

Il contesto di tale trasformazione fu la conquista del- 
l’India settentrionale nel I secolo d.C. da parte dell’Im- 
pero indo-scitico dei Kushan, che si estendeva dall'Asia 
centrale attraverso la Battriana fino alla sua capitale, 
Mathura. Il contatto con il vicino Impero dei Parti aprì 
la strada alle influenze iraniche e scitiche durante il se- 
colo e mezzo di dominio dei Kushan. Questa congiun- 
zione di influssi modificò la religione solare anteceden- 
te, facendone una setta popolare teista con caratteri 
prettamente stranieri. 

Il primo cambiamento fu una rinnovata modellazio- 
ne iconografica dell'aspetto di Sirya, tesa a renderlo si- 
mile ai regnanti Kushan, con una stretta tunica e calza- 
ri di stile scitico, un’iconografia che venne mantenuta 
in tutte le successive immagini di Surya nell’India set- 
tentrionale. Il secondo sviluppo, come attesta il Sdrzb4 
Purana (il principale testo dell’Induismo sawra), fu la 
creazione di un importante centro per la venerazione di 
Surya a Multan, in Panjab, voluta da Samba, un figlio 
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di Vasudeva Krsna, che fece arrivare dall’Iran i magi 
per servire come sacerdoti. L'intenzione di Samba era 
quella di esaltare il culto di Sùrya come salvatore e allo 
stesso tempo giustificare il servizio dei magi come brah- 
mani nel rito cultuale. 

Quando venne scritta la prima parte dello Samba Pu- 
rana (vi secolo) a Multan esisteva già uno dei templi 
maggiori. Il testo menziona altri centri del culto di 
Surya a Mathura e in Orissa. L’espansione continuò in 
ogni parte dell’India settentrionale per molti secoli, ma 
la setta cadde in rapida rovina dopo il XV secolo. Il tem- 
pio di Multan non è sopravvissuto, e la maggior parte 
dei templi di Surya mostrano gli effetti di una lunga ne- 
gligenza. Il tempio di Surya dell’vii secolo a Martand, 
in Kashmir, e il tempio dell’x1 secolo a Modhera, in 
Gujarat, mostrano l'ampiezza dell'influenza sazra, e il 
grande tempio del sole a Konarak in Orissa del x se- 
colo prova la grandezza della sua visione. 

[Per una trattazione ampiamente comparativa del 


culto del sole, vedi SOLE, vol. 4]. 
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THOMAS J. HOPKINS 


SEN, KESHAB CHANDRA (1838-1884), promoto- 
re di riforme sociali e religiose in India. Sen rappresen- 
ta agli occhi dei più il prototipo dell’intellettuale india- 
no che, nella seconda metà del XIX secolo, tentò di me- 
diare l'impatto intrusivo dell'Occidente sulla società in- 
diana. Nel 1856, immediatamente dopo aver consegui- 
to il diploma presso l’Hindu College di Calcutta, venne 
influenzato dal pensiero del capo del Brahmo Samaj, 
Debendranath Tagore. Sen divenne uno dei più con- 


vinti promulgatori dei cambiamenti sociali e religiosi: 
sostenne l'eliminazione delle caste, dei senza casta e dei 
matrimoni in età infantile e appoggiò la causa dell’edu- 
cazione delle donne. Fu anche un sostenitore dell’edu- 
cazione professionale quale mezzo per migliorare le 
condizioni economiche della popolazione. Uno dei suoi 
contributi innovativi fu l’utilizzo della letteratura sem- 
plice e popolare per divulgare le sue idee; a questo sco- 
po fondò una dozzina di giornali, tra i quali riviste fem- 
minili, giornalini per ragazzi e un quotidiano. Cionono- 
stante, è meglio conosciuto come oratore religioso e co- 
me organizzatore di nuove branche del Brahmo Samaj 
sul territorio indiano. 

Nel 1870, Sen si recò in Inghilterra, dove incontrò 
diverse personalità di spicco dell’epoca, tra le quali 
John Stuart Mill, Willam Gladstone e la regina Vittoria. 
La sua popolarità in Inghilterra si basò in parte su due 
temi che divennero centrali nella sua predicazione e nei 
suoi scritti. Il primo fu l'accento posto su Cristo come il 
più importante dei maestri religiosi; il secondo fu la 
proclamazione del fatto che la conquista inglese del- 
l'India era stata concepita da Dio per aiutare l’India 
«nel suo cammino di riforma morale, sociale e politi- 
ca». Nonostante ciò, egli fu uno dei primi ad asserire 
che l'Occidente dovesse anche imparare dall’India: 
«Lasciate che l'Inghilterra moderna insegni la scienza 
applicata alla realtà; lasciate che l’India antica insegni la 
dolce poesia e il sentimento». 

Gradualmente, Sen entrò in conflitto con Tagore e 
con i membri più anziani del Samaj poiché, mentre essi 
insistevano sul fatto che il Samaj fosse un movimento 
interno all’Induismo e non implicasse una rottura con i 
valori e i costumi tradizionali, egli sosteneva invece che 
dovesse essere esterno all’Induismo e fosse pensato per 
unire tutte le persone nella fratellanza universale. Nel 
1866, coinvolse molti membri del Samaj in una nuova 
organizzazione, che battezzò Brahmo Samaj of India. 
Nel 1878 si creò una nuova scissione all’interno del 
gruppo, dal momento che Sen, che aveva predicato per 
anni contro il matrimonio in età infantile, diede in spo- 
sa sua figlia tredicenne al principe induista del piccolo 
principato di Cooch Behar. Molti dei suoi seguaci lo 
abbandonarono per formare una nuova organizzazio- 
ne: il Sadharan Brahmo Samaj. 

Per anni, Sen continuò a studiare gli insegnamenti 
delle religioni del mondo e, nel 1881, proclamò una 
forma di pensiero religioso che battezzò il Nuovo cre- 
do, una sintesi di Tantrismo induista, bbakt e ritualità 
cristiana, con un’enfasi sulla rivelazione divina. Il Nuo- 
vo credo, dichiarò Sen, si poneva in linea di successione 
rispetto alle precedenti rivelazioni - Induismo, Ebrai- 
smo e Cristianesimo. Un altro tema della sua predica- 
zione durante quel periodo era basato sul fatto che 


l’immagine della madre fosse un simbolo migliore per 
indicare la divinità rispetto a quella del padre, poiché 
una madre è «più indulgente e di cuore tenero». 

In seguito alla morte di Sen, avvenuta nel 1884, rima- 
se ben poco delle sue innumerevoli iniziative, ma la sua 
importanza va ricondotta all’immenso interesse che le 
sue idee suscitarono nella generazione a lui contempo- 
ranea, specialmente nei giovani. La sua visione di un 
nuovo tipo di spiritualità, che comprendeva tanto il 
Cristianesimo quanto l’Induismo, mise gli Indiani nella 
condizione di poter credere che, come egli sosteneva, 
potesse esistere «un’Asia europea e un'Europa asiatica, 
una commistione di idee e di princìpi orientali e occi- 
dentali» e che egli aveva fatto appello «all'India antica 
di fare ingresso nell'India moderna». 


[Vedi anche BRAHMO SAMA]]. 
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AINSLIE T. EMBREE 


SIKHISMO. La parola sik5 deriva dal pali sikkha e 
dal sanscrito $#sy4, che significano «discepolo». I sikh 
sono i discepoli di dieci guri (sanscrito, guru), a partire 
da Nanak (nato nel 1469 d.C.) per arrivare a Gobind 
Singh (morto nel 1708). Un sikh è generalmente defini- 
to come «colui che crede nei dieci guri e nel Granth 
Sabib», una scrittura redatta nel 1604 dal loro quinto 
guri, Arjun Dev. 

Il Sikhismo è una tarda diramazione del culto bbakt 
(devozionale) dell’Induismo visnuita, che si è sviluppa- 
to in Tamil Nadue che si basava sugli insegnamenti dei 
santi 4/var e adiyar. I principali divulgatori del Sikhi- 
smo sono stati Adi Safkara (vissuto nell’vII secolo), 
che espose la dottrina del kevalédvatta (ovvero del puro 
monismo), e, più tardi, Ramananda (1360-1470) e Ka- 
bir (1398-1518), che furono influenzati dall’Islam e ac- 
cettarono discepoli musulmani. Nel XV e XVI secolo si 
assistette alla diffusione della bbakti in tutta l'India: 
Caitanya in Bengala; Jfianesvar, Namdev e Tukaram in 
Maharashtra; Mira Bai in Rajasthan; Sadhana nel 
Sindh. La tradizione bbakti insegna che Dio è la unica e 
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sola realtà, il resto è soltanto r24y4, ovvero «illusione». 
La via migliore per servire Dio è l'assoluta sottomissio- 
ne al suo volere. La via migliore per capire il suo volere 
è attraverso le indicazioni di una guida spirituale, il 
gurî. La via migliore per avvicinarsi a Dio è attraverso 
la meditazione e il canto di inni d’amore e di lode. [Ve- 
di anche BHAKTI e POESIA RELIGIOSA DELL’IN- 
DIA]. 

Origini. Nanak, il fondatore del Sikhismo, è stato il 
principale promulgatore della tradizione bbakti in 
Panjab. Nato nell’aprile del 1469, Nanak era il figlio di 
un funzionario del fisco nel villaggio di Talwandi, situa- 
to all'incirca a 60 chilometri da Lahore (nell'odierno 
Pakistan). Membro della classe guerriera degli ksatriya 
e della sottosetta dei Bedi (versati nei Veda), ricevette 
un'educazione di base in sanscrito, persiano e parjabi. 
Molti dei suoi anni di gioventù vennero spesi portando 
le greggi di famiglia a pascolare o in compagnia di 
sidbu itineranti. Si sposò all’età di tredici anni e ebbe 
due figli. Per un certo periodo, Nanak lavorò come 
contabile nell’ufficio del rawab di Sultanpur dove in- 
contrò un musicista di corte musulmano di nome Mar- 
dana. I due cominciarono a organizzare degli incontri 
pubblici nel corso dei quali si intonavano gli inni scritti 
da Nanak e musicati da Mardana. Questi inni vennero 
successivamente incorporati nelle raccolte di inni sacri 
dei sikh e sono tutt'oggi cantati secondo le modalità 
musicali (r4g4) del tempo. 

La svolta nella vita di Nanak avvenne all’età di venti- 
nove anni con un'esperienza mistica. Nanak scomparve 
mentre si bagnava sulle rive di un fiumiciattolo e si pen- 
sò che fosse annegato. Secondo i Janamsakbi (Storie di 
vita), venne convocato al cospetto di Dio e gli venne as- 
segnata una missione, di cui si tramandano le seguenti 
parole: «Nanak, io sono con te. Attraverso di te il mio 
nome sarà glorificato... Ritorna sulla terra a pregare e a 
insegnare all'umanità la via della preghiera. Non farti 
macchiare dalle vicende terrene. Lascia che la tua vita 
sia condotta in nome della parola [w47], della carità 
[dan], dell’abluzione [isbrdn], del servizio [sevd], e 
della preghiera [simzrar]». Si dice che Nanak sia scom- 
parso per tre giorni e tre notti per riapparire al quarto 
giorno. La prima dichiarazione solenne della sua mis- 
sione fu: «Non ci sono né induisti né musulmani». 

Abbandonate le occupazioni terrene, Nanak intra- 
prese quattro lunghi viaggi. In primo luogo, si diresse 
verso est spingendosi fino all’Assam, visitando i luoghi 
sacri di pellegrinaggio induisti e discutendo problemi 
spirituali nei suoi incontri con asceti e santi. Fu nel cor- 
so di questo viaggio o al suo termine che ebbe luogo, a 
Haridwar, la famosa offerta dell’acqua ai defunti. Di 
fronte ai pellegrini che rivolgevano l’acqua in offerta al 
sole nascente, per propiziare gli antenati in paradiso, 
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Nanak iniziò a gettare l’acqua nella direzione opposta. 
Quando fu interrogato sulla ragione di tale comporta- 
mento, rispose semplicemente: «Se voi potete fare arri- 
vare l’acqua fino ai vostri antenati in paradiso, sicura- 
mente io posso farla arrivare ai miei campi in Panjab». 
In questo modo, Nanak voleva dimostrare la futilità dei 
riti privi di significato. 

Ritornò alla sua dimora per un breve tempo prima di 
intraprendere il viaggio successivo. Questa volta si di- 
resse verso sud, attraverso il Tamil Nadu, fino allo Sri 
Lanka. Al suo ritorno in India, trascorse alcuni anni 
con la sua famiglia in una nuova cittadina che costruì e 
che chiamò Kartarpur («dimora del creatore»). Il suo 
terzo viaggio fu nelle regioni dell’estremo Nord hima- 
layano; il quarto e ultimo dei suoi lunghi viaggi inco- 
minciò nel 1518. Questa volta si diresse a ovest verso 
Mecca, Medina, fino a Bassora e a Bagdad. Fu durante 
questo viaggio che un ebbe luogo un altro celebre avve- 
nimento. Nanak si addormentò inconsapevolmente con 
i piedi rivolti verso la Ka‘ba. Un muli furioso lo svegliò 
bruscamente per aver commesso l’indegna azione di 
addormentarsi con i piedi rivolti verso la casa del Si- 
gnore. «Allora gira i miei piedi in una qualsiasi altra di- 
rezione in cui dio non esiste», fu la risposta di Nanak. 

All’epoca in cui Nanak fece rientro a casa era ormai 
troppo vecchio per poter intraprendere nuovi este- 
nuanti viaggi. Decise quindi di stabilirsi a Kartapur e di 
istruire le persone che si presentavano al suo cospetto. 
Un gran numero di contadini — sia induisti che musul- 
mani — si riunivano per ascoltarlo. Molti divennero suoi 
discepoli, o $i5y4, da cui deriva la parola panj4bi sikh. 
La morte lo colse il 22 settembre 1539 all’età di sessan- 
tanove anni. La leggenda vuole che induisti e musulma- 
ni si contesero il suo corpo: i primi volevano che fosse 
cremato come un induista e i secondi che venisse sepol- 
to come un musulmano. 

Nanak accettò la maggioranza delle credenze tradi- 
zionali dell’Induismo che concernono l’origine e la di- 
struzione della creazione. Per esempio, la sua versione 
della genesi della vita, arbad narbad dbundu kara, è 
conforme agli inni rgvedici della creazione: «Essere e 
non essere non esistevano... Fu il desiderio che entrò 
nell’Uno al principio; fu il primo seme, quello del pen- 
siero, il prodotto... Vi erano la forza creativa e il potere 
della fertilità: sotto c’era l’energia, sopra l'impulso». Al- 
lo stesso modo, Nanak accettò la teoria del sarzsdra — il 
ciclo di morti e rinascite; descrisse questo processo con 
una similitudine particolare: «Proprio come i secchi di 
una ruota persiana scendono per risalire pieni d’acqua 
e, svuotati, si immergono di nuovo, così è questa vita, 
un passatempo per nostro Signore». 

Secondo Nanak, Dio ha cambiato la propria natura e 
le sue funzioni dopo la creazione dell’universo facendo- 


si egli stesso artefice della dualità e dell’illusione. Negli 
Asadi-Var (Gli inni dell’aurora), scrive: «Apinai ap 
sajio, apinai raceo naù / Duyi qudrat saj kai kar asan 
ditho chau» («Egli stesso fece la creazione e fece circo- 
lare il nome / quindi assunse una seconda natura e con 
grande piacere vide la creazione seduta sul suo tappeto 
di preghiera»). ). È Dio che, avendo messo in moto il 
mondo e la vita, vi gettò, così com'era, il 20h thagauli: 
un oppiaceo utilizzato dai thug per drogare le loro vitti- 
me prima di rapinarle. A questo proposito, Nanak scri- 
ve: «Amal galola koor ka dittà devan har» («Il Supremo 
Donatore ci ha messo a disposizione la pillola della fal- 
sità. Dimentichiamo la morte e per quattro giorni ci ab- 
bandoniamo al piacere. I moderati si astengono e trova- 
no la verità e la corte di Dio»). Bene e male, quindi, 
emanano entrambi da dio; è compito dell’uomo sceglie- 
re il primo ed evitare il secondo, seguire i dettami di 
Dio (hukum Rajai chalna) e meritarne la grazia (radar). 

I versi iniziali del jap;7, la preghiera del mattino dei 
sikh, espongono con chiarezza il concetto di Dio di 
Nanak 


C'è un solo dio. 

Egli è la verità suprema. 

Egli, il creatore, 

è senza odio e senza paura. 

Egli, l’onnipresente, 

pervade l’universo. 

Egli non è nato 

Né muore per rinascere ancora. 

Possa tu venerarlo attraverso la sua grazia. 
Prima del tempo stesso 

C'era la verità. 

Quando il tempo iniziò la sua corsa 
Egli era la verità. 

Anche ora, egli è la verità 

E la verità possa per sempre prevalere. 


Il dio di Nanak è uno, onnipotente e onnisciente. 

Nanak credeva anche che Dio fosse sat (allo stesso 
tempo «verità» e «realtà»), in opposizione a asat («fal- 
sità») e #21thya («illusione»). In tal modo, egli non si li- 
mitò a rendere il concetto di Dio sotto il profilo spiri- 
tuale, ma su quel concetto basò i princìpi di comporta- 
mento sociale. In altri termini, se Dio è verità, essere 
falsi significa essere empi. Un comportamento falso 
non solo urta coloro che ti circondano ma è anche con- 
trario ai princìpi religiosi. Perciò, un buon sikh non sol- 
tanto deve credere che Dio sia l’unica verità, ma deve 
anche non danneggiare gli altri esseri umani, in quanto 
un comportamento nocivo — mentire, rubare, fornicare, 
approfittare di una persona o della sua proprietà e così 
via — non è conforme alla verità che è Dio. 

Il Dio di Nanak è ineffabile perché è nirankar, ossia 


«senza forma». Il meglio che si può fare è ammettere 
l'impossibilità di definirlo. Ma quest’impossibilità di 
definire Dio non deve impedirci di istruirci riguardo al- 
la verità e la realtà. Ciò si può ottenere seguendo il cam- 
mino della rettitudine. 

Dio è il Padre (Pità), l’Amante (Pritar), il Maestro 
(Kbasam, Malik o Sabib) e il Supremo Donatore (Détà) 
di tutti i doni. Egli è il bene, ma anche il male si spri- 
giona da lui, probabilmente per purificarci o per mette- 
re alla prova la nostra fede. Egli è conosciuto come 
Rab, Rahim, Ram, Govinda, Murari e Hari. All’inizio, 
Nanak chiamò Dio «Aumkara», un nome familiare ai 
lettori dei Veda e delle upanisad, ma in seguito vi si ri- 
ferì come a Sat Kartar («il vero creatore») o a Sat Nam 
(«il vero nome»). 

La parola sik6 per «Dio» è wab gurà, che in origine 
era un’esclamazione di lode che aveva il significato di 
«Salve gur#!» (proprio come si è diffuso tra i musulma- 
ni l’uso di Subban Allah, «Allah sia lodato»). Più tardi, 
venne usato per personificare Dio. Ogni capitolo del- 
l’Adi Granth inizia con l’invocazione «Ek Onkar Satgu- 
rùparsad», che viene tradotta con «Venera — attraverso 
la grazia del gurà - l’unico Dio». Gurù Nanak mutuò 
altri aspetti di Dio dai Veda, come il concetto secondo 
il quale Dio è rirguna (senza qualità) e in fanya samadhi 
(uno stato di profonda meditazione) prima della crea- 
zione. Dopo la creazione, tuttavia, egli diviene il depo- 
sitario di tutte le qualità (sagurza). Allo stesso modo, la 
rappresentazione simbolica di Dio come la sillaba o 
suono mistico 07: (nel Mandiakya e nel Prasna Upani- 
sad), che «contiene tutto ciò che è passato, presente e 
futuro» - «Bhutam, bhavad, bhavisyad iti sarvam 
aumkar evah» — si trova nel Dakbri Onkar del gurà. In 
quest'opera, egli scrive che Dio «è il creatore di 
Brahma, della coscienza, del tempo e dello spazio, dei 
Veda, è colui che emancipa, l’essenza dei tre mondi». Il 
concetto di 077, che è in qualche modo elusivo nell’In- 
duismo, si cristallizza nella teologia sikh come simbolo 
di Dio, sempre ponendo l’accento sull’unicità, espressa 
con la frase «Ik Aumkar» («esiste un solo dio»). 

Nel paragonare Dio a un principio astratto come la 
verità, Nanak supera la questione di difficile risoluzio- 
ne incontrata da altri leader religiosi che descrivono dio 
come il creatore o il padre, da cui gli interrogativi: se 
Dio ha creato il mondo, chi è che ha creato Dio; se egli 
è il padre, chi era suo padre? Ma anche il sistema di 
Nanak nasconde delle difficoltà da cui nascono doman- 
de quali: se Dio è la verità allora cosa è la verità? A tali 
interrogativi, Nanak rispondeva dicendo che, nelle si- 
tuazioni in cui i credenti non erano in grado di prende- 
re decisioni autonome, dovevano lasciare che fosse il 
guri a guidarli. 

Nanak fece dell’istituzione della «leadership dei guri» 
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il perno del suo sistema religioso. Senza la guida del 
gurî, insisteva Nanak, nessuno può ottenere la «libera- 
zione» (rz0ksa). Il guri mantiene i fedeli sul cammino 
della verità; agisce come un pungolo che impedisce al- 
l’uomo, che è come un elefante solitario, di perdere il 
controllo. Applica sugli occhi del credente il «balsamo 
della conoscenza» (gy4r anjan) così che questi possa ve- 
dere la verità che è Dio; ed è il barcaiolo divino che gui- 
da il credente attraverso lo spaventoso «oceano della vi- 
ta» (bbava sagar). Il guri o il satgurà («il gurà della ve- 
rità») è semplicemente un'ombra al di sotto di Dio. 

Nanak insisteva sul concetto di separazione tra Dio e 
il gurz. Il gurà deve essere consultato, rispettato e ama- 
to, ma non deve essere adorato. È il maestro, non una 
reincarnazione di Dio, un avatira o un messia. Nanak si 
definiva costantemente il bardo (dbédi), schiavo, e ser- 
vo di Dio. 

Nanak descrive le qualità che ciascuno deve ricerca- 
re in un guri: «Scegli come guru colui che indica il 
cammino della verità, colui che ti parla di ciò di cui non 
si sa nulla, colui che ti svela la parola divina». Il gurà è 
non soltanto il ponte che unisce l’uomo a Dio, ma è an- 
che il suo mentore. Il grz insegna all'uomo come com- 
portarsi con gli altri esseri umani e quali attitudini deve 
assumere nella vita. 

Nanak si opponeva con vigore all’ascetismo, alla pe- 
nitenza e alle afflizioni corporali come mezzi per arriva- 
re all’illuminazione. Egli soleva dire: «Resta nel mondo 
e non al di fuori di esso». 

Benché Nanak avesse abbandonato la famiglia quan- 
do aveva intrapreso la sua ricerca spirituale e se ne sia 
spesso allontanato durante i suoi lunghi viaggi, ad essa 
è sempre ritornato. Egli era un fautore del grbastha 
dbarma — la religione del capofamiglia. Sosteneva che la 
compagnia di uomini santi (s445 sangat) fosse un requi- 
sito essenziale per una vita retta e, per quanto equipa- 
rasse la verità a Dio, metteva il comportamento corret- 
to al di sopra della verità. 

Siccome Nanak predicava la compagnia degli uomini 
santi, rinnegava il sistema delle classi sociali, che non 
soltanto aveva l’effetto di corrompere le relazioni tra le 
persone ma si opponeva anche ai dettami di Dio, che è 
l’espressione della verità. Egli si rifiutava di dare udien- 
za alle persone prima che queste avessero spezzato il 
pane nella cucina della comunità (gurà k4 langar), dove 
il brahmano e l’intoccabile, il musulmano e l’induista 
sedevano uno di fianco all’altro in piena uguaglianza. 
Era talmente critico riguardo ai concetti di purità e di 
impurità da estraniarsi dalla nozione delle categorie al- 
te e basse di esseri umani. 

La nascita degli esseri umani, diceva Nanak, è un do- 
no incommensurabile. È l’opportunità che Dio ci forni- 
sce di uscire dal ciclo delle rinascite. Lo scopo della vi- 
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ta deve essere lo yoga, o unione con Dio. La salvezza 
consiste nell’unione della nostra luce con la Luce eter- 
na. La Bhagavadgità indicava tre vie per la salvezza: 
quella dell’azione (karzzarzarga), quella della conoscen- 
za (jianamarga), e quella della devozione (bbaktimdr- 
ga). Nanak accettava il cammino della bhakz, enfatiz- 
zando l’adorazione del nome di Dio (nararmarga). Egli 
soleva dire: «Io non conosco miracoli ad eccezione del 
nome di Dio». 

Nanak credeva che, con la ripetizione del ndr, si po- 
tesse vincere il peggiore di tutti i mali: l’ego, o haurmain 
(«io sono»). È talmente forte il potere dell’ego, diceva 
Nanak, che coloro che lo sottomettono riescono a rag- 
giungere la salvezza mentre sono ancora in vita; essi di- 
vengono yivanmukta. [Vedi JIVANMUKTI]. Secondo 
Nanak, l’ego porta dentro di sé il seme della salvezza, 
che può essere nutrito pienamente con la ripetizione 
del nd. Una volta che il potere dell’ego è indirizzato 
in maniera corretta, subentra di conseguenza la vittoria 
sugli altri cinque peccati — cupidigia, rabbia, avidità, at- 
taccamento e orgoglio. L’errare della mente irrequieta 
si arresta, ed essa acquisisce uno stato di beatitudine di- 
vina (vismad). È in questo stato di quiete al di sopra 
della coscienza (divya drsti) che si apre il decimo can- 
cello, il dasam dvar (il corpo possiede solo nove orifizi 
naturali). È allora che si riceve una visione di Dio e che 
la luce del singolo si unisce alla Luce eterna. «Ndr ja- 
po» («venera il nome di Dio») era la costante esortazio- 
ne di Nanak. Ma ciò aveva un significato ben maggiore 
della semplice ripetizione come un pappagallo di «Ra- 
ma, Rama, Rama». Per Nanak, nd7: non implica sem- 
plicemente una preghiera, ma anche la comprensione 
delle parole della preghiera e la loro accettazione come 
regole di vita. La via del ndma (nimamarga) ha tre re- 
quisiti: la completa realizzazione della verità nel cuore 
(briday gyan), la sua espressione attraverso la preghiera 
(mukh bbakti), e il distacco dalle cose terrene (vartan 
vairàg). Nanak era convinto che la reale battaglia del- 
l'uomo nella vita sia quella contro se stesso. «Mansa 
mar mano seo lujhai» («Domina i bassi desideri e com- 
batti con la mente»), scrisse, aggiungendo ancora, 
«Gyan kharag lai man seo lujhai mansa manah samai» 
(«Usa la conoscenza come un pugnale a doppio taglio, 
e solo allora i bassi desideri si placheranno nella men- 
te»). Colui che soggioga questi desideri pone fine al ci- 
clo di rinascite e ottiene la salvezza. 

Nanak era convinto del trionfo della volontà umana 
sul destino e sulla predestinazione. Egli credeva che 
tutti gli esseri umani sono dotati di una base di bontà 
che, come la perla all’interno di un’ostrica, aspetta sol- 
tanto che la conchiglia si schiuda per emergere e arric- 
chirli. Ma la maggior parte degli esseri umani ignora la 
bontà che si cela in loro, come il mosco non conosce 


l’aromatico kasturi racchiuso al suo interno; e proprio 
come il mosco aggirandosi nei boschi cade nelle trap- 
pole dei bracconieri o diventa vittima delle frecce dei 
cacciatori, così l’uomo cade nelle reti della r24y4 (illu- 
sione). Il compito principale del gurz è di rendere con- 
sapevole l’uomo del tesoro che si cela in lui e quindi di 
aiutarlo ad aprire lo scrigno dei gioielli. 

Un metodo sostenuto da Nanak era quello moderato 
del saba;. Come la verdura cucinata a fuoco lento ha un 
sapore migliore in quanto sprigiona tutto il proprio 
aroma, così un esercizio graduale del corpo e della 
mente farà uscire la bontà che è insita in ogni essere 
umano. Non esiste una regola generale che possa essere 
applicata a tutti; ogni individuo deve trovare la propria 
disciplina in base alle proprie possibilità fisiche e al 
proprio temperamento. La durezza dell’ascesi, la peni- 
tenza, il celibato e altri metodi di questo genere non 
trovano spazio nella religione di Nanak. Oltre all’auto- 
disciplina della mente, egli suggeriva l'ascolto del kîr- 
tan (il canto degli inni) e la partecipazione diretta. I ver- 
si di Nanak erano musicati in raga (modalità musicali) 
che erano più adatti a trasmettere i loro significati. Egli 
consigliava ai suoi adepti di svegliarsi ben prima dell’al- 
ba e di ascoltare la dolce melodia musicale sotto la luce 
delle stelle, in quanto era persuaso del fatto che duran- 
te la quiete delle ore ambrosie (armzritvela) fosse mag- 
giormente possibile entrare in contatto con Dio. 

Gurù Nanak credeva nell’utilizzo delle preghiere e 
dei kirtan per focalizzare la mente su Dio. Non credeva 
nei pellegrinaggi e, ancora oggi, non esistono luoghi di 
pellegrinaggio riconosciuti come sacri dalle Scritture 
sikh. Egli non credeva neanche nella professione sacer- 
dotale (distinta da quella del guri o dell'insegnante), e 
questa classe non è ancora riuscita ad affermarsi nella 
comunità sikh. 

Sviluppo. Nanak aveva fondato la città di Kartarpur 
e costruito un dhararzsala (dimora della fede) dove i 
suoi discepoli si riunivano e cantavano i numerosi e 
splendidi inni che egli aveva composto. Queste culto 
comunitario venne istituzionalizzato dal suo successo- 
re, il secondo gur#, Angad (1504-1552), che utilizzò il 
gurmukbî per redigere un libro di inni. Sembra anche 
che Angad abbia tentato di raccogliere informazioni sui 
primi anni di vita e sui viaggi di Nanak. Inoltre, Angad 
introdusse come regola il gur4-k4-langai — la cucina del 
gurîi — per dare da mangiare ai discepoli che arrivavano 
al dbaramsala. Così cominciò l’allontanamento delle 
due comunità originarie: quella induista, dalla quale ar- 
rivavano la maggioranza dei discepoli, e quella musul- 
mana. Il processo fu portato a uno stadio successivo dal 
terzo guri, Amar Das (1479-1574), che organizzò i sikh 
in ventidue mari, 0 diocesi, con l’obiettivo di racco- 
gliere il dasvandb («la decima»), una tassa per rifondere 


le spese del gurz e per il benessere della comunità. Egli 
costruì anche un altro dbarazzsala a Goindwal. 

Il quarto gurà, Ram Das (1534-1581), spinse ancor 
oltre questo processo. Acquistò un terreno, costruì una 
nuova città, e fece scavare un’ampia vasca che divenne 
celebre come Amritsar, il «lago dell'immortalità». Am- 
ritsar sorgeva nel cuore della campagna popolata da 
contadini induisti, che iniziarono ad aderire numerosi 
al movimento sikh. Vi si sviluppò rapidamente uno dei 
più importanti centri commerciali del Panjab. Beni 
provenienti dalle distanti Bukhara, Kabul e dal Kash- 
mir venivano scambiati con prodotti dell'India orienta- 
le e meridionale. Ram Das, inoltre, era molto stimato 
dall'imperatore Akbar, e questi, non soltanto gli facilitò 
la costruzione di tempi e città, ma gli fece anche assu- 
mere il controllo sugli induisti del Panjab. La sua più 
importante innovazione, che fornì una sorta di conti- 
nuità alla leadership dei guri, fu di rendere la carica di 
guri ereditaria, carica che in seguito rimase ristretta a 
una sola famiglia, i Sodhi. Questo fatto fornì delle 
aspettative ai membri della comunità e una sorta di san- 
tità alla famiglia. 

Il quinto gurà, Arjun (1563-1606), liberò i sikh dalla 
tutela delle due comunità originarie — gli induisti e i 
musulmani — e li rese autonomi. Uno dei suoi più im- 
portanti contributi fu la compilazione dell’Adi Grantb, 
una raccolta degli scritti dei primi quattro grz, dei la- 
vori di santi induisti e musulmani di tutta l'India setten- 
trionale e delle sue proprie composizioni. Egli celebrò 
l’opera come la sacra Scrittura dei sikh, un passo che 
ebbe conseguenze molto importanti. I sikh, che non co- 
noscevano né il sanscrito né l’arabo, smisero di rivol- 
gersi alle scritture induiste o musulmane per prendere 
ispirazione e guardarono, invece, agli inni dei guri, 
espressi in una lingua a loro intelligibile. Oltre a ciò, 
Arjun fu accorto nella selezione degli inni, raccoglien- 
do soltanto le migliori composizioni dei santi dell’India 
settentrionale. La magnificenza poetica, il contenuto 
spirituale e le melodie accattivanti e armoniose dell’ Adi 
Granth rimangono, fino a oggi, la più grande attrazione 
del Sikhismo. 

Arjun, inoltre, fece di Amritsar un luogo permanente 
nella geografia religiosa dei sikh, costruendo un nuovo 
tempio nel luogo dove suo padre aveva eretto il primo. 
Si dice che egli volle che il veggente musulmano Mian 
Meer di Lahore posasse la prima pietra del nuovo tem- 
pio. Questo non fu semplicemente un altro dbararzsdla, 
ma l’Hari Mandir (il tempio di Dio), la controparte 
sikh di Haridwar o di Benares per gli induisti e della 
Mecca per i musulmani. Arjun fece costruire un altro 
tempio a Taran Taran, a pochi chilometri dalla città, 
per raggiungere gli abitanti delle zone rurali che, da 
quel momento, si convertirono al Sikhismo. 


SIKHISMO 343 


Guru Arjun era pienamente consapevole del nuovo 
ruolo che egli stava pianificando per la sua comunità. 
In un passo dell’Adi Granth, egli parla dell'identità au- 
tonoma che i sikh hanno assunto in cento anni di esi- 
stenza: 


Io non pratico il digiuno degli induisti né il ramadan 
musulmano. 

Io servo soltanto Lui che è il mio rifugio. 

Io servo l’unico Maestro, che è anche Allah 

Io ho spezzato i legami con gli induisti e i musulmani. 

Io non celebro i riti con gli induisti, né vado a Mecca 
come i musulmani; 

Io servirò soltanto Lui e nessun altro. 

Io non mi inchinerò di fronte agli idoli né ascolterò l’az4r 
musulmano; 

Io porrò il mio cuore ai piedi del solo essere supremo, 

perché noi non siamo né induisti né musulmani. 


Arjun fu probabilmente il maggiore responsabile 
della crescita della chiesa sikh. Organizzò un sistema di 
entrate, nominò dei funzionari delle tasse, e si procurò 
altre fonti di guadagno. Inviò i suoi discepoli verso le 
frontiere del Nord-Ovest, fino all’Afganistan, alla Per- 
sia e alla Turchia per commerciare i prodotti, vendere 
sete e spezie indiane e per comprare cavalli. Queste ini- 
ziative apportarono denaro ai sikh e, soprattutto, affer- 
marono tra costoro la tradizione dell’arte equestre. No- 
nostante Arjun fosse un religioso devoto, le sue svariate 
attività per promuovere il benessere dei suoi seguaci gli 
conferirono il ruolo di principe mercante e cambiarono 
radicalmente lo status del gurz. Il guri non era più un 
eremita, dedito esclusivamente alla preghiera e alla pre- 
dicazione; era diventato un sachd padshdab, il vero impe- 
ratore del nebuloso regno dei sikh. Era arrivato a eser- 
citare poteri secolari, presiedeva una corte e riceveva 
emissari dai regnanti degli altri Stati. 

Ma la sua crescente importanza, così come il soste- 
gno che egli fornì al principe Khusro, il figlio ribelle 
dell’imperatore Jehangir, gli procurarono l’ira di que- 
st'ultimo e portarono alla sua caduta. Egli fu incarcera- 
to e torturato nelle prigioni di Lahore, dove morì nel 
giugno del 1606. Prima della sua incarcerazione, Arjun 
nominò come sesto gurà suo figlio Hargobind e lo cin- 
se con due spade che simboleggiavano il potere tempo- 
rale e quello spirituale. Egli ordinò: «Lasciatelo sedere 
sul trono e comandare un’armata al meglio delle sue ca- 
pacità». 

Nel temperamento, Hargobind (1595-1644) era in- 
cline al ruolo che suo padre gli aveva assegnato. Aman- 
te della caccia e delle arti marziali, abbandonò il vege- 
tarianismo dei suoi predecessori e si unì ai suoi devoti 
nel mangiare carne e nell’irrobustire il fisico. Costituì 
un esercito di cavalieri e una guardia del corpo compo- 
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sta da trecento sikh. Le sue relazioni con l’imperatore 
Jehangir oscillavano costantemente tanto che fu incar- 
cerato nella fortezza di Gwalior per alcuni anni. Questo 
nuovo ruolo temporale del gurà non fu ben accolto da 
tutti i discepoli; alcuni si lamentarono del fatto che egli 
fosse «troppo mobarmmadan ed esercizi militari». In 
ogni caso, il ruolo era stato ormai predefinito. Al suo ri- 
lascio dal forte, Hargobind costituì un'armata e diven- 
ne un importante /eader militare in Panjab. Per ben tre 
volte sconfisse in battaglia i Moghul. 

I due guri successivi — Har Rai (1630-1661) e Hari 
Kishan (1656-1664) — mantennero la pace con le auto- 
rità. L'imperatore Aurangzeb quando salì sul trono 
tentò di intervenire contro Har Rai, che aveva sposato 
la causa di suo fratello Dara Shikokh, convocando a 
Delhi Hari Kishan, figlio dello stesso Har Rai. Hari Ki- 
shan sfuggì alla vendetta dell’imperatore ammalandosi 
di vaiolo. L’ira di Aurangzeb dovette ricadere sul suc- 
cessore — il nono guri, Tegh Bahadur (1621-1675), un 
uomo di fede, un asceta, che dovette sottrarsi all’eremi- 
taggio per assumere la carica di gur#. Quando gli indui- 
sti gli chiesero di affrontare Auranghzeb, egli lo fece 
con totale noncuranza di quello che sapeva essere il suo 
destino. Si recò a Delhi dove venne immediatamente 
imprigionato e accusato del crimine di estorsione. Si di- 
ce che gli venne offerta la vita se avesse rinnegato la sua 
fede e che, al suo rifiuto, fu decapitato. Si narra inoltre 
che gli venne chiesto di fare un miracolo e che egli, in 
risposta, abbia scritto alcune parole su un foglio di car- 
ta che si legò attorno al collo, dicendo che quello sareb- 
be stato un amuleto contro la morte. Dopo la sua ese- 
cuzione, il foglio venne letto. Vi si diceva: «Sîs diya par 
sirr nà diya» («Ho dato la mia testa, ma non la mia fe- 
de»). La trasformazione definitiva del Sikhismo da pa- 
cifica setta a confraternita militante avvenne con Go- 
bind Singh figlio di Tegh Bahadur, che gli succedette 
come decimo e ultimo gurà dei sikh. 

[Per ulteriori discussioni sulle principali figure del 
Sikhismo, vedi le biografie di NANAK e di SINGH, 
GOBIND. Le Scritture sikh sono ulteriormente discus- 
se in ADI GRANTH e DASAM GRANTH. Per lo svi- 
luppo del Sikhismo nel contesto degli altri movimenti 
religiosi dell'India settentrionale, vedi TRADIZIONI 
RELIGIOSE INDUISTE]. 
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KHUSHWANT SINGH 


SINGH, GOBIND (1666-1708), l’ultimo dei dieci g- 
ri («maestri») del Sikhismo. Dopo la sua morte si com- 
prese che il gurz dei sikh era l’Adi Grantb, il libro sa- 
cro. Fino a Gobind Singh, la comunità sikh, i cui ideali 
e le cui pratiche religiose erano una commistione nord 
indiana tra movimenti devozionali visnuiti del sud ed 
elementi di Sufismo islamico, era stata guidata da una 
serie di gurz, da Nanak (1469-1539), attraverso il padre 
di Gobind Singh, il nono guri, Tegh Bahadur. 

Gobind Singh (originariamente Gobind Rai) è cono- 
sciuto come il paradigma di quell’ideale religioso, ca- 
valleresco, orgoglioso, militare e fedele cui i membri 
del Sikh Khalsa, «la comunità dei puri», aspirano. Fu 
infatti Gobind Singh che fondò il Khalsa e che diede a 
tutti gli uomini sikh il nome sigh («leone») e alle don- 
ne sikh il nome kaur («leonessa»). Gobind Singh è inol- 
tre noto come l’autore riconosciuto del Dasarz Granth 
(Il decimo volume), un’opera che, nella comunità sikh, 
è seconda per prestigio solo all’Adi Granth. Sotto il go- 
verno di Gobind Singh (1675-1708), la religione Sikh si 
è trasformata da setta perseguitata a potente comunità 
religiosa che si è affermata, a partire da quel momento, 
come il pilastro economico e politico del Panjab. 

Gobind Singh nacque a Patna (nello Stato indiano 
del Bihar) il 26 dicembre 1666, figlio unico di Tegh 
Bahadur e di sua moglie Gujari. Trascorse i primi anni 
della sua vita in Bihar, prima di tornare alla sua casa an- 
cestrale, Anandpur, situata ai piedi dello Himalaya. 
Aveva nove anni quando suo padre venne convocato 
dall'imperatore moghul per rispondere alle accuse di 
estorsione e fu giustiziato a Delhi l’11 novembre 1675. 
Prima di morire, Tegh Bahadur elesse Gobind come 
successore. Per paura di ulteriori rappresaglie, il giova- 
ne guri e il suo seguito si ritirarono sulle montagne e al- 
lestirono il loro accampamento a Paonta, sulle rive del 
fiume Yamuna. Qui Gobind ricevette un'istruzione in 
sanscrito e in persiano (in aggiunta alle lingue dra; e 
paijabi che aveva appreso a Patna) e imparò l’arte della 
guerra. Trascorse molto tempo cacciando e componen- 
do poesie. I suoi soggetti preferiti erano basati sulla mi- 
tologia induista, in particolare lo interessavano le im- 
prese della dea Candi, la distruttrice dei demoni. 


Nella sua autobiografia, Bicitra natak (La storia mera- 
vigliosa), Gobind scrisse: «Io sono venuto al mondo con 
l’unico incarico di mantenere il bene in ogni luogo, di 
distruggere il peccato e il male... che l’onestà possa fiori- 
re: che il bene possa sopravvivere e i tiranni siano sradi- 
cati». Una volta adulto, Gobind decise di organizzare i 
suoi seguaci in un gruppo combattente. Presto creò un 
piccolo esercito che entrò in conflitto con i capi rajput 
vicini. Gobind sconfisse le loro forze alleate a Bhangani 
nel 1686 e quelle del governatore moghul del Panjab a 
Nadaun l’anno successivo. La sua potenza crescente al- 
larmò i Moghul, tanto che l’imperatore Auranghzeb in- 
viò suo figlio maggiore, il principe Moazzam, contro di 
lui. Il principe prudentemente decise di lasciare stare 
Gobind e di inviare le truppe a sottomettere i capi delle 
colline. Gobind utilizzò questi anni per fortificare 
Anandpur con la costruzione di una catena di fortezze. 
Sposò tre donne che gli diedero quattro figli. 

Gobind conferì una sanzione religiosa ad alcune pra- 
tiche introdotte da suo padre, Tegh Bahadur, e da suo 
nonno, il sesto gur#, Hargobind. All’inizio del 1699, 
Gobind spedì degli bukurzrazab («ordini») ai sikh di 
presentarsi a Anandpur nel primo giorno dell’anno in- 
duista con i capelli e la barba non tagliata, come era co- 
stume presso alcune sette ascetiche. 

Il 13 aprile del 1699, dopo la funzione del mattino, 
Gobind sfoderò la spada e chiese a cinque uomini di 
offrire la propria testa in sacrificio. Li portò dietro una 
tenda e tornò al cospetto della comunità con la sua spa- 
da grondante di sangue, ma allora rivelò che al posto 
degli uomini aveva sgozzato cinque capre. Si rivolse ai 
volontari come ai «cinque amati», panj piyare, che era- 
no destinati a formare il nucleo di una nuova comunità, 
il Khalsa (dal persiano kbdli, «i puri»). Battezzò i cin- 
que uomini (che provenivano da differenti caste indui- 
ste) facendoli bere, da una singola caraffa, l’amzrit (net- 
tare) che aveva mescolato con un pugnale a doppio ta- 
glio. Diede loro un nuovo cognome, Singh («leone»), e 
dopo il suo stesso battesimo cambiò il suo nome da Go- 
bind Rai a Gobind Singh. Per i khalsa vennero prescrit- 
ti cinque emblemi (kakk4r o le «cinque k»): portare la 
barba e i capelli lunghi (k4:5); portare un pettine (kax- 
ghà) nei capelli per tenerli ordinati; indossare pantaloni 
stretti alle ginocchia (kachhd) allora indossati dai solda- 
ti; portare un braccialetto (kar4) di acciaio al polso de- 
stro come simbolo di povertà e di fedeltà ai proprio gu- 
ri; avere sempre con sé una sciabola (kirp4n) per difen- 
dere la propria fede. Oltre a questi cinque emblemi, ai 
convertiti fu proibito di fumare o di masticare tabacco, 
di consumare bevande alcoliche, di mangiare carne di 
animali sgozzati e dissanguati a morte (come era in uso 
presso i musulmani e gli ebrei); potevano consumare 
soltanto carne jhatkà, quella di un animale ucciso con 
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un solo colpo. Poiché i loro avversari erano in prevalen- 
za musulmani, ai khalsa era vietato molestare le loro 
donne. L’idea, in sostanza, era quella di costituire una 
armata di sat sipahi (soldati-santi). 

La stragrande maggioranza dei seguaci del gurz si fe- 
cero battezzare e diventarono irsuti kesadbari khalsa, 
che si distinguevano dai sabajdhari sikh («coloro che 
adottano tardi»). La nascita improvvisa di questa forza 
militante allarmò i capi induisti nelle vicinanze quanto i 
Moghul musulmani. Gobind venne costretto a evacua- 
re Anandpur. Appena fu partito, i suoi due figli più gio- 
vani vennero catturati e giustiziati. Il gurz rimase con 
quaranta uomini che si rifugiarono a Chamkaur. Du- 
rante gli scontri che seguirono, il gur4 riuscì a fuggire, 
ma i suoi due figli più grandi caddero in battaglia. La 
tradizione vuole che, a dispetto delle avversità, Gobind 
spedì all'imperatore un poema provocatorio intitolato 
Zafarnimi (L’epistola della vittoria), nel quale scriveva: 
«A che scopo dissolvere poche scintille quando al loro 
posto fomenti una fiamma potente?». 

Gobind sfuggì ai suoi inseguitori e trovò rifugio a 
Muktsar. Trascorse un anno nella regione a battezzare 
una buona parte dei contadini induisti, inclusi quelli 
degli Stati del Phulkian: Patiala, Nabha, Jind e Fa- 
ridkot. Con l'appoggio di un discepolo, Mani Singh, 
preparò una edizione definitiva delle Scritture sacre 
sikh, l’Adi Granth, redatte dal quinto gur#, Arjun, nelle 
quali inserì le composizioni di suo padre, Tegh Baha- 
dur. Raccolse i suoi propri scritti nel Dasarz Granth. 

Non è chiaro se Gobind fosse intenzionato o meno a 
protestare presso l’imperatore contro Wazir Khan, go- 
vernatore del Panjab, per l’uccisione dei propri figli, 
ma era sulla via per la capitale moghul quando ricevet- 
te la notizia della morte dell’imperatore e del conflitto 
per la successione tra i suoi figli. Il gurz decise di ap- 
poggiare il principe Moazzam, e così un distaccamento 
di soldati sikh si batté vittoriosamente al fianco di que- 
sti a Jajau, 18 giugno 1707. Più tardi, Gobind visitò il 
nuovo imperatore a Agra, dove rimase per diversi mesi. 
L’imperatore non prese nessun provvedimento contro 
il suo governatore in Panjab, e quando marciò verso i 
suoi domini meridionali contro il fratello ribelle, Kam 
Baksh, il gurz lo seguì fino a Nander (nell’attuale 
Maharashtra). A Nander, due giovani pathan, che face- 
vano parte del suo seguito, entrarono nella sua tenda e 
lo pugnalarono. Con tutta probabilità, i due assassini 
erano stati assoldati dal governatore del Panjab. Prima 
di soccombere alle ferite, il 7 ottobre del 1708, Gobind 
proclamò la fine della successione dei gur# ed esortò i 
sikh a rivolgersi all’Adi Granth come alla rappresenta- 
zione simbolica dei loro dieci gurà. 

Gobind Singh rimane il beau ideal dei Sikh Khalsa, il 


paradigma della cavalleria associata con il valore, il raf- 
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finato gusto poetico, e la generosità. Lo si cita come d4- 
sam padshah («il decimo imperatore»), nile ghorey di 
asvdr («il cavaliere dal cavallo roano»), citiàn bajin vala 
(«il signore dei falchi bianchi») e k4/g: dbar («colui che 
indossa le piume»). 

[Vedi anche ADI GRANTH; DASAM GRANTH; 
SIKHISMO; e la biografia di NANAKI. 
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KHUSHWANT SINGH 


SIVA. L’antico nome di Siva è Rudra, il dio selvaggio. Il 
suo mito originario è narrato nel testo più sacro e più 
antico dell’India, il Rgveda (circa 1200-1000 a.C.; inni 
10,61 e 1,71). Quando il tempo stava per avere inizio, 
egli apparve come un cacciatore fuori di sé, infuocato, la 
sua freccia puntata contro il Creatore intento a fare l’a- 
more con la propria figlia, la vergine, Aurora; l’uno e 
l’altra nelle fattezze di due antilopi. Un po’ del seme del 
Creatore cadde in terra. Rudra stesso in qualità di Fuo- 
co (Agni) aveva preparato il seme dal quale l'umanità 
doveva nascere. Attraverso una fenditura del pieno in- 
differenziato dell’Assoluto, una parte del seme cadde 
sulla terra. Il colpo di freccia di Rudra non riuscì a evi- 
tarne la caduta; fu il tempo, in procinto di avere inizio, a 
intromettersi, acquisendo la forma della traiettoria della 
freccia. Il Creatore, Prajapati, terribilmente spaventato, 
nominò Rudra Signore degli animali (Pa$upati) per ave- 
re salva la vita (Maitrayanîi Sambità 4,2,12; successivo al 
1000 a.C.). Gli dei, testimoni della scena primordiale, la 
tradussero in un 724tra, un incantesimo, e con questo 
mantra foggiarono Vastospati, «il signore di ciò che ri- 
mane [vastu]», «il signore del luogo [v4stu]», oppure «il 
signore di ciò che resta nel luogo del sacrificio [v4stu]». 
Tuttavia, Pasupati — «il signore degli animali», «il signo- 
re delle creature», «il signore dell'anima dell’uomo» — è 
il nome più significativo di Rudra-Siva. 

Coppie antitetiche fondamentali riguardano il mito 


rgvedico primordiale di Rudra Pasupati e Rudra Vasto- 
spati. In qualità di fuoco, questi incita Prajapati alla 
creazione; nelle vesti dello spaventoso cacciatore, indi- 
rizza la sua freccia verso l’atto della creazione, nell’in- 
tento di evitare «l’incontinenza» del Creatore, la caduta 
del seme. Rudra si comporta, all'unisono, da cacciatore 
e da yogin. La scena ha per fondale la pienezza del non- 
creato o Assoluto, che precede e precedeva il momento 
mitico del principio della vita. 

Nel rituale sacrificale vedico, Vastospati riceve come 
oblazione ciò che avanza dal sacrificio. Il potere del sa- 
crificio portato a termine è lasciato nei resti e assicura 
magicamente la continuità dei riti, della tradizione nel 
suo complesso e dell’ordine e dei ritmi dell’agire. Va- 
stospati, nel tardo Induismo, sarà il guardiano e il pro- 
tettore del sito, delle costruzioni e del loro contenuto. 

Jan Gonda, nel suo articolo The Satarudriya, in San- 
skrit and Indian Studies (Dordrecht 1980, p. 75), consi- 
dera Rudra «colui che rappresenta la natura pericolosa, 
infida e, dunque, da temere». Considerando Siva da 
un’altra angolazione, Daniel H.H. Ingalls, in Kalidasa 
and the Attitudes of tbe Golden Age, in «Journal of the 
American Oriental Society» (1976), osserva che «Siva 
rappresenta la riconciliazione del bene e del male, della 
bellezza e della bruttezza, della vita e della morte — la 
sua visione risolve tutti i problemi e può trasmutare la 
sofferenza di un uomo in gioia». Nessuna delle due vi- 
sioni fa riferimento al mito primordiale e centrale di 
Rudra, nel quale Rudra agisce come coscienza della 
realtà metafisica o Assoluto nella sua connessione alla 
vita sulla terra. 

In epoca vedica, il feroce cacciatore aveva il potere 
sulla vita e sulla morte, il potere di infliggere una ferita 
mortale o di guarirla. I fedeli durante il culto gli si ri- 
volgevano con le parole «non ferirmi», ed era anche in- 
vocato come «signore dei canti, signore del sacrificio, 
dispensatore di medicamenti rinfrescanti, radioso come 
il sole, come l’oro» (Rgveda 1,43,4-5). Era venerato co- 
me il signore dell’alto e del basso, dei ladri, dei malfor- 
mati, ma anche degli artigiani del legno, del metallo e 
dell’argilla. Le lodi andavano a lui nel flusso delle onde, 
nell’erba giovane e nel deserto, in terra e nell’aria, nella 
casa e nel palazzo. Ecco come l’inno Satarudriya dello 
Yajurveda (successivo al 1000 a.C.) invoca Rudra, come 
una potenza onnipresente la cui forma si riverbera in 
innumerevoli Rudra, identici a lui, che formano la sua 
scorta. Il suo colore è rosso rame, la sua gola di un blu 
intenso; uno dei suoi nomi è «Il rosso-blu». La sua casa 
è situata in ogni dove, nel nord soprattutto, nelle grotte 
himalayane come ai crocevia, nei terreni di cremazione 
e nei campi di battaglia. 

Gli dei avevano intenzione di escludere Rudra dal sa- 
crificio vedico. Tutto ciò viene spiegato nel mito con la 


traiettoria primordiale della sua freccia. Rudra, sebbe- 
ne venga nominato signore degli animali, non era nato 
dio. La storia della nascita di Rudra ha molte versioni. 
Lo Satapatha Brabmana (9,1,1,6; 500 a.C. circa) narra 
che Prajapati fu abbandonato da tutti gli dei tranne 
Manyu (Rabbia). Prajapati pianse. Le sue lacrime cad- 
dero su Manyu, che si trasformò in Rudra dalle mille te- 
ste, dai mille occhi e dai cento fremiti. Rudra era affa- 
mato. Prajapati chiese agli dei di raccogliere del cibo 
per Rudra, che se ne stava lì a fare fuoco e fiamme. Gli 
dei placarono Agni-Rudra. Ne scacciarono il dolore e la 
malvagità attraverso l’oblazione e l’inno Satarudriya. Il 
sacrificio dello Satarudriya fu il primo ad essere com- 
piuto sull’altare sacrificale vedico. Rudra ricevette que- 
sto spazio nel sacrificio vedico non appena nacque da 
Prajapati. Ai giorni nostri, l'inno Satarudriya è recitato 
nei templi sivaiti ogni mattina. 

Alla sua nascita, Prajapati investì Rudra del potere 
sul cosmo. Il suo ottuplice regno consisteva nei cinque 
elementi — terra, acqua, fuoco, aria, e spazio — insieme 
ai misuratori del tempo, sole e luna, e all’officiante, o 
iniziato. Rudra è la totalità della manifestazione. Egli 
non creò il cosmo. Egli divenne il cosmo; egli è il co- 
smo. Dio e il mondo sono una cosa sola. Come il cosmo 
è il prodotto delle otto forme di Siva, così è l’essere 
umano, il microcosmo. 

La Svetdfvatara Upanisad (fine del I millennio a.C. 
circa), allo stesso modo del Rgveda, implora Rudra di 
non nuocere a uomini o bestie. Lo spaventoso cacciato- 
re è ovunque, si fonde al cosmo ottuplice e lo trascen- 
de, governa tutti i mondi, li fa apparire e li riassorbe al- 
la fine del tempo. All’inizio e alla fine, l'universo è rac- 
colto in lui. Colui che risiede nella montagna, abita la 
grotta del cuore dell’uomo. Egli è immanente e trascen- 
dente, l’unico dio supremo. Sebbene abbia una faccia, 
una mano, un piede su ogni lato, nessuno può vederlo; 
è visto unicamente con la mente e con il cuore. Coloro i 
quali conoscono il Signore attraverso l’introspezione, lo 
yoga e la devozione amorevole (bhakti) sono liberati 
dalle catene (pds) dell’esistenza mondana, poiché egli 
è la causa dell’esistenza mondana e della liberazione. 
Nella sua forma fausta e non terrifica è il Signore, Siva 
onnipresente, celato in tutti gli esseri. ; 

Rudra, «il dio selvaggio», è una cosa sola con Siva, il 
dio propizio e supremo il cui splendore ne avvolge la 
forma primordiale. Il suo essere nella manifestazione 
deve essere meditato come un fiume formato da cinque 
affluenti provenienti da cinque fonti differenti (Svetas- 
vatara Upanisad 1,5). Questi sono i cinque sensi con i 
loro oggetti, «un flusso impetuoso di cinque dolori». Se 
Rudra nella sua forma ottuplice è il cosmo, come penta- 
de rappresenta i cinque sensi, attraverso i quali avviene 
la percezione sensoriale e dunque l’esperienza del co- 
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smo. Cinque è in particolare il numero sacro a Siva. Il 
suo mantra, Namah Sivaya, è composto da cinque silla- 
be, e il suo «corpo» si dice sia costituito da cinque r74r- 
tra (Taittiriva Aranyaka 10,43-47; iI secolo a.C. circa), 
che evocano il corpo di dio nelle cinque direzioni dello 
spazio, nei cinque elementi, nei cinque sensi. 

Il Rudra vedico, il cacciatore feroce, si veste delle 
pelli di animali selvaggi. Nel Mahdabbarata (circa 400 
a.C.-400 d.C.), l'eroe Arjuna vede in una visione Siva 
come arciere e come asceta. Un inno del Rgveda 
(10,136), d'altra parte, celebra Rudra che beve dalla 
coppa con un asceta. Il Mabdbhdrata riassume la rela- 
zione che lega Siva allo yoga con le parole: «Siva è lo 
yoga e il signore degli yogir; egli può essere avvicinato 
solo per mezzo dello yoga». 

Nel periodo postvedico, il ruolo di creatore ricoper- 
to da Prajapati fu preso da Brahma. Rudra decapita suo 
padre, Brahma. I purana (Iv-XIV secolo d.C.) fornisco- 
no ragioni di vario genere; una di queste, il desiderio di 
Brahma per la figlia, richiama alla mente la scena pri- 
mordiale. La testa di Brahma rimane attaccata alla ma- 
no di Siva. Siva nelle vesti del mendicante penitente, 
con un teschio per ciotola dell’elemosina, compie un 
pellegrinaggio di espiazione. Dopo dodici anni, il te- 
schio cade dalla sua mano a Benares, e Siva è liberato 
dal suo peccato. Il pellegrinaggio conduce il dio a un 
eremitaggio situato in una foresta di deodare. Gli ere- 
miti credono che quel giovane mendicante nudo fosse 
giunto fino lì per sedurre le loro donne - e il fallo (lix- 
ga) di Siva, per suo volere o per una maledizione dei 
saggi, cade dal corpo, per poi ergersi nella forma di un 
pilastro fiammeggiante. Questi eventi fanno parte del 
gioco (7/4) che Siva svolge in questo mondo per rende- 
re in grado i suoi devoti di riconoscerlo in tutte le for- 
me che assume. I saggi non hanno evidentemente rico- 
nosciuto la ciotola per l'elemosina, la testa o il teschio 
di Brahma (brabmasiras), nella mano del mendicante. 
Brabmasiras è anche il nome dell’arma più formidabile 
di Siva nella sua forma di Pasupati. 

La maggior parte dei miti di Siva sono noti al 
Mababbéarata. Il mito di Siva l’asceta costituisce, para- 
dossalmente, il tema del suo matrimonio con Parvati, fi- 
glia di Parvataraja, «il Signore della montagna». Esso in- 
clude la storia della distruzione — e della resurrezione — 
di Kama, il dio del desiderio, un arciere che diresse la sua 
freccia verso Siva ma fu ridotto in cenere dal fuoco del 
suo terzo occhio. Fuoco e ceneri appartengono a Siva 
tanto quanto i serpenti e la falce di luna, perché la sua 
natura è duplice: è feroce come il fuoco, ma anche fred- 
do e calmo come la luna. È lo sposo riluttante, l'amante 
infaticabile, e l’asceta. È il salvatore del mondo; ne in- 
ghiottì infatti il veleno, che lasciò un marchio blu scuro 
sulla sua gola. Distrugge i demoni o mostra loro la sua 
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grazia. Sconfigge la morte; è la morte della morte, poiché 
è il tempo e ciò che lo trascende, l’eternità. E il maestro 
che, in silenzio, spiega ai saggi la musica, lo yoga, la gno- 
si e tutte le arti e le scienze. È un danzatore, il Signore dei 
danzatori, che, ballando, manifesta e riassorbe il mondo. 
È un dio maschile unito indissolubilmente al suo potere 
femminile ($akt:). Un'immagine lo mostra metà uomo, 
metà donna. Nella sua forma teriomorfica è il toro Nan- 
din (Gioia). I suoi attributi principali sono il tridente, il 
teschio e la pelle di antilope. Il suo simbolo è il liga, il 
pilastro (fallico), l'oggetto di culto più sacro — sebbene 
non si conoscano in India lrga anteriori al periodo tra il 
I e il I secolo a.C. L’erezione del liga ha un significato 
duplice; è colmo di potere creativo, ma anche del potere 
yogico di ritenere il seme. Il suo simbolismo è affine al si- 
gnificato della scena primordiale. 

Se la relazione che lega Siva a Brahma-Prajapati è cru- 
ciale, quella tra Siva e Visnu è di coesistenza o di subor- 
dinazione, e, talvolta, anche di fusione e interscambio. 
In alcuni casi Visnu assume il nome di Siva o Rudra; nel- 
la rappresentazione iconografica di Harihara, Visnu ap- 
pare congiunto a Siva; in un dipinto Visnu-Krsna porta 
le insegne di Siva, il tridente e il serpente, mentre Siva 
tiene in mano il flauto di Krsna. Lo Sivaismo e il Visnui- 
smo sono complementari, sebbene la rivalità settaria ab- 
bia portato a concepire il raccapricciante Sarabhe$a. A 
ognuno dei tre grandi dei dell’Induismo è associata una 
delle tre tendenze (guna) della sostanza cosmica (prakr- 
ti); quella di Siva è tarzas (l’oscurità), la tendenza di- 
struttiva che precede ogni nuova creazione. 

Nell’oscurità del flusso che separa la dissoluzione 
dell'universo e l’inizio di un nuovo mondo, il pilastro 
fiammeggiante del liga di Siva sorse e fu venerato da 
Brahma e da Visnu. L’episodio mitologico viene ricor- 
dato con veglie, voti, digiuni e culti in occasione di 
mabhasivaratri, la grande notte di Siva, il culmine del- 
l’anno religioso, celebrata il quattordicesimo giorno lu- 
nare della metà scura dell'ultimo mese dell’anno luna- 
re. L’ultima notte di ogni mese è la notte di Siva (£1v4- 
ratri), e tutte le sere dell’anno costituiscono il momento 
deputato al suo culto. ; ; 

[Per il predecessore vedico di Siva, vedi RUDRA. Si- 
va nella mitologia induista è trattato in INDIA, RELI- 
GIONI DELL’, articolo sui Tewzi mitici. Per il culto di 
Siva, vedi SIVAISMO e TANTRISMO]. 
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SIVAISMO. [Questa voce tratta del culto del dio in- 
duista Siva nei suoi vari contesti regionali e storici ed è 
suddivisa nei seguenti articoli: 

Panoramica generale 

Saiva Siddhanta 

Virasaiva 

Nayanar 

Sivaismo Krama 

Sivaismo Trika 

Lo Sivaismo nel Kashmir 

Pratyabhijfia 

Pasupata 

Kapalika ; 

Per un’ulteriore trattazione del dio Siva, vedi SIVA e 
RUDRA. Per il culto tantrico di Siva, vedi TANTRI:- 
SMOI]. 


Panoramica generale 
Lo Sivaismo e il Visnuismo costituiscono le due prin- 


cipali correnti religiose dell’Induismo classico e moder- 
no. Lo Sivaismo s’incentra sul culto del dio Siva, men- 


tre il Vispuismo su quello di Visnu. Nella mitologia in- 
duista classica, Siva è il dio della distruzione, general- 
mente raffigurato come uno yog:r che vive sul monte 
Kailasa nello Himalaya. Il suo corpo è imbrattato di ce- 
nere e i capelli sollevati in trecce aggrovigliate. Veste 
una pelle di animale e porta un tridente. Spesso ha un 
cobra per corona e una mezzaluna gli orna i capelli. 
Possiede un terzo occhio, che tiene chiuso, in mezzo al- 
la fronte. Talvolta è attorniato dalla sua splendida con- 
sorte, Parvati, e dai due figli, Skanda a sei facce e Ga- 
nesa dalla testa d’elefante. 

La migrazione di gruppi di popoli detti Arii nella 
parte nordoccidentale del subcontinente indiano diede 
inizio al periodo vedico (circa 1200-600 a.C.), che co- 
nosciamo grazie ai testi religiosi chiamati Veda, brab- 
mana e upanisad. In essi, il dio minore Rudra funge da 
prototipo alle figure posteriori di Siva. Le due divinità, 
ciascuna con i suoi vari nomi, vengono identificate l’u- 
na con l’altra nella tradizione induista classica rappre- 
sentata dai testi sanscriti noti come Mababhdarata (300 
a.C.-300 d.C.) e purdna (200-1300 d.C.). A partire al- 
l’incirca dal 1 secolo dell’era volgare, comparve un 
gran numero di sette $ivaite importanti, ciascuna con 
testi e dottrine propri. Molti adoratori di Siva appar- 
tengono a tali sette, ma la maggior parte di loro è costi- 
tuita semplicemente da induisti che credono in questo 
dio più che in tutti gli altri. 

Lo studio dello Sivaismo comincia tradizionalmente 
dall'esame dei cosiddetti sigilli proto-Pasupati dell’an- 
tica civiltà prearia abitante la Valle dell’Indo in Paki- 
stan. Il più interessante di questi sigilli presenta una fi- 
gura antropomorfa e apparentemente itifallica, seduta 
in posizione yogica su una bassa pedana, con i talloni 
uniti all’altezza del perineo, le mani tese e le braccia, or- 
nate di bracciali, appoggiate sulle ginocchia, e la testa — 
talvolta a tre facce e/o bovina — recante un’acconciatu- 
ra a forma di corna. Tutt’intorno sono raffigurati in 
piccolo un rinoceronte, un bufalo, una tigre e un ele- 
fante. Sotto la pedana ci sono due capre o cervi. Il sigil- 
lo reca anche una scritta formata da sette segni. 

Sulla base dell’ipotesi formulata dall’archeologo 
George Marshall, la maggior parte degli studiosi ha ac- 
cettato l’identificazione di questa figura con il precur- 
sore del dio Siva in forma di Pa$upati, il Signore degli 
Animali. La voce più eminentemente discordante fu 
quella di D.D. Kosambi, il quale fece notare come le 
corna della figura fossero corna di bufalo e non di toro 
(l’animale più strettamente associato al vedico Rudra e 
allo Siva posteriore). Kosambi propose anche un’im- 
probabile identificazione storica della figura proto- 
Pasupati con il demone bufalo chiamato Mahisasura 
(che data ad almeno millecinquecento anni più tardi) e 
attraverso questo demone, di nuovo con Siva. Fino a 
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che non si scoprirà qualche ulteriore prova o non si ar- 
riverà a una lettura accettabile della scrittura della Val- 
le dell’Indo, è forse più opportuno sospendere il giudi- 
zio sull'intera questione. 

Tuttavia, la discussione chiaramente verte in modo 
diretto non soltanto sulla questione delle origini stori- 
che di Siva, il dio dello Sivaismo, ma anche su quella 
della transizione dal dio vedico minore Rudra alla divi- 
nità postvedica maggiore Siva. Tra le varie ipotesi, si 
possono distinguere diverse tendenze di base. A.B. 
Keith (1925) suggerisce che il tentativo di distinguere 
elementi arii e non arii in Rudra-Siva sia fondamental- 
mente sterile. Il carattere del dio si è sviluppato attra- 
verso un costante processo di accrescimento, che risul- 
ta dall’identificazione di altre divinità minori, sia arie 
che non arie, con il vedico Rudra. Jan Gonda (1970) 
preferisce vedere una fondamentale continuità tra il 
Rudra vedico e lo Siva postvedico, e tra la religione ve- 
dica e quella postvedica in generale. Egli ritiene dun- 
que che la mancanza di riferimenti nella letteratura ve- 
dica a molti aspetti del dio sia dovuta in larga parte ai 
pregiudizi di classe degli autori sacerdotali, che ignora- 
rono o esclusero molti dei tratti più popolari del dio. 
Louis Renou (1953), d’altra parte, suggerisce invece 
che vi fu un rottura decisiva tra Vedismo e Induismo. 
Egli sottolinea l'assenza di connessioni lampanti tra i 
Veda e la prima civiltà dell’Indo, e accetta la possibilità 
di alcune connessioni tra la religione dell'Indo e l’In- 
duismo più tardo. Con minor cautela, R.N. Dandekar 
(1967, 1971) definisce la religione dei Veda un «interlu- 
dio» tra Induismo protostorico e storico. Ciò è certo 
possibile, e Dandekar esprime anche la considerevole 
opinione che la mitologia vedica sia una «mitologia 
evolutiva», nel senso che evolve in accordo con l’ethos 
di un periodo storico e con le mutate condizioni di vita. 

Appare chiaro ormai che vi è una lacuna di cinque- 
cento anni o più tra la fine della fase matura della civiltà 
della Valle dell’Indo (circa 1800 a.C.) e gli inni del Rg- 
veda (circa 1200 a.C.). E appare anche evidente che l’In- 
duismo, in contrapposizione al Vedismo, crebbe - insie- 
me con Buddhismo, Jainismo e altri culti non vedici — 
nella valle del fiume Gange (Uttar Pradesh e Bihar). La 
nascita di questi nuovi movimenti corrisponde sia alla 
transizione da un’economia basata sulla pastorizia, e in 
parte su un tipo di agricoltura alternata, a una sedenta- 
ria basata sulla produzione di grano, sia alla transizione 
politica dall’oligarchia tribale e nomade alla monarchia 
con chiare demarcazioni territoriali. Questi cambiamen- 
ti storici, naturalmente, implicano anche l’esistenza di 
drammatici cambiamenti culturali e religiosi, cambia- 
menti che non dipesero dall’influsso dell’antica e lonta- 
na civiltà della Valle dell'Indo. In ultima analisi, si pos- 


sono sì far derivare certi elementi delle nuove religioni 
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da quella civiltà, e da quel poco che conosciamo della 
cultura dei primi abitanti non arii della valle del Gange, 
ma le nuove religioni intese come sistemi devono essere 
considerate creazioni nuove, nate dalla congiunzione di 
condizioni economiche e politiche nuove e radicalmen- 
te mutate. 

Il Rudra vedico è un feroce e terrificante dio delle 
tempeste, delle malattie e degli aspetti selvaggi della na- 
tura. Egli viene invocato soltanto in quattro dei mille- 
ventotto inni del Rgveda, sebbene vi sia menzionato 
con frequenza come padre dei Marut, gli dei del vento, 
e come uno dei vifvadeva, o Tutti-gli-dei. Gli inni con- 
tengono soltanto brevi allusioni alla mitologia di Rudra, 
ma gli epiteti che gli vengono attribuiti e il modo con il 
quale è invocato ci danno una chiara raffigurazione del 
suo carattere di base. Per tradizione, lo stesso nome 
Rudra viene fatto derivare dalla nota radice rd, che si- 
gnifica «gridare» o «ululare», ed è evidentemente cor- 
relato alla sua associazione con le tempeste. Una deri- 
vazione alternativa da una radice ricostruita *d, che 
significherebbe «essere rosso» o «splendere», potrebbe 
essere collegata alla derivazione proposta per il nome 
Siva («di buon auspicio») da una parola dravidica che 
significa «rosso». Negli inni, i poeti supplicano Rudra 
di essere «compassionevole» e «facile da invocare», di 
non uccidere il bestiame o gli uomini, e di mantenere la 
gente «prospera e libera dalle malattie». Egli viene 
spesso descritto come un «toro», poiché è «marrone» e 
«terribile». Possiede un’«arma affilata», il «fulmine» e 
«frecce veloci». Ha i «capelli intrecciati» (kapardin) e 
reca con sé una «medicina che calma [?]». Sebbene in 
due inni venga associato con Soma, dio delle bevande 
sacrificali inebrianti, la sua principale associazione nel- 
la letteratura vedica i toto è con Agni, il dio del fuoco, 
con il quale è identificato una volta nel Rgveda e diver- 
se volte nei brabrana. 

Nello Yajurveda, Rudra è invocato più volte nella se- 
zione intitolata Satarudriya. Tra gli epiteti degni di nota 
che riceve in questo testo vi sono: «abitatore delle mon- 
tagne», «signore del bestiame» (pastina: patib), «che 
indossa una pelle d’animale», «dal collo blu», «rosso», e 
i nomi o seminomi Kapardin, Sarva, Bbava, Sambhu, 
Sankara e Siva. Spesso viene ricordata la sua bravura co- 
me arciere, oltre che la sua associazione con gli aspetti 
selvaggi della natura, e con cacciatori, ladri e briganti. 

Un passo importante dell’Atbarvaveda (15,5,1-7) as- 
socia strettamente sette divinità apparentemente indi- 
pendenti, tutte presto identificate come nomi o forme 
di Rudra-Siva, con gli enigmatici vr4fya, una classe, o 
gruppo di officianti religiosi che furono solo in parte 
arianizzati. Questi dei sono Bhava, Sarva, Pasupati, 
Ugra, Rudra, Mahàadeva e Ifana. Ognuno di essi è asso- 
ciato ad una particolare regione. Elenchi assai simili 


compaiono nei brabrzana e in altri testi vedici posterio- 
ri, con l’aggiunta di un ottavo nome, A$ani o Bhima (e 
in uno dei testi compaiono anche i nomi Hara, Mrda, 
Siva e Sankara). Nei testi induisti postvedici vengono 
talvolta elencati questi stessi otto nomi di Siva, ma rive- 
stono maggiore importanza le cinque forme, o volti, del 
dio: Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tatpurusa e I$ana. 

Un tema chiave che compare per la prima volta nella 
letteratura vedica posteriore è la relazione piuttosto 
ambigua tra il dio e le oblazioni e offerte sacrificali. In 
origine, sembra che Rudra fosse almeno in parte esclu- 
so dai sacrifici vedici ortodossi e che quindi dovesse re- 
clamare la sua parte di offerte, talora descritta come la 
parte che veniva «lasciata in sospeso» (ucchista). Nella 
mitologia classica dell’Induismo, questo tema viene in- 
corporato nel conflitto di Siva con suo suocero, il brah- 
mano Daksa, al quale Siva distrugge il sacrificio perché 
non vi è stato invitato. Siva decapita Daksa e ne sosti- 
tuisce la testa con quella di un caprone, l’animale sacri- 
ficale. Questo mito suggerisce ancora una volta come le 
origini del dio siano popolari e non ieratiche. 

Il dio Rudra-Siva compare per la prima volta come 
oggetto di devozione monoteistica in modo alquanto 
inaspettato nella Svetàfvatara Upanisad, un testo che 
viene spesso descritto come una Bhagavadgità $ivaita. 
La Svetafvatara Upanisad è una delle ultime upanisad 
più antiche, databile probabilmente intorno al VI seco- 
lo a.C., e illustra chiaramente come questi testi segnino 
la transizione storica dal Vedismo all’Induismo. Essa si 
rifà esplicitamente a importanti aspetti della metafisica 
del Samkhya e della pratica yoga. La sua posizione me- 
tafisica non è del tutto coerente, ma ha qualche somi- 
glianza con il sistema posteriore di «monismo qualifica- 
to» (vifistidvaita) proposto da Ramanuja (XII secolo). 
In questa uparzisad, Rudra è descritto come «unico dio» 
(eka deva), agente e causa di tutto, il brabrzan stesso, a 
CUI CI sl rivolge come Hara, Isa, Mahapurusa, Isana, 
Bhagavat, Siva e Mahesvara. 

Tra le upanisad e l’epica del Mababharata, che crono- 
logicamente costituisce la fonte maggiore più vicina per 
la nostra conoscenza di Siva, sembra esserci una lacuna 
di diversi secoli, nel corso dei quali il Vedismo viene so- 
stituito da un Induismo già maturo. In anni recenti, la 
mitologia classica di Siva nel Mababbhdarata e nei purana 
più tardi è stata estesamente analizzata da Wendy Do- 
niger O’Flaherty, Stella Kramrisch, J. Bruce Long e al- 
tri, che si sono avvalsi di metodologie influenzate dalle 
teorie di Mircea Eliade e Claude Lévi-Strauss. L’enfasi 
posta sugli archetipi simbolici e sulle strutture e i moti- 
vi tematici ha fornito un’idea più chiara delle strutture 
mentali e dei contenuti dei miti, ma ha anche portato 
ad esagerarne la consistenza e a isolarli dai loro contesti 
storico-sociali. 


Nella mitologia induista classica, Brahma, Visnu e Si- 
va sono collegati dal fatto di essere rispettivamente il 
dio della creazione, della conservazione, e della distru- 
zione. Nelle varie versioni $ivaite del mito, tuttavia, Siva 
è generalmente rappresentato come dio supremo, re- 
sponsabile ultimo della creazione e della conservazio- 
ne, oltre che della distruzione. Nelle versioni visnuite, 
accade la stessa cosa con Visnu. Questo monoteismo 
informale assume forme più sistematiche nelle opere 
teologiche sia delle sette $ivaite sia di quelle visnuite. 

Molti degli episodi principali del ciclo mitologico $i- 
vaita sono incentrati sulla tensione dinamica tra la divi- 
ne qualità di Siva in campo ascetico e in campo erotico, 
dal momento che egli è maestro tanto di continenza yo- 
gica quanto di prodezze sessuali. Questa tensione viene 
espressa di frequente mediante la metafora della castra- 
zione: la castrazione reale del dio stesso e quella simbo- 
lica (la perdita degli occhi o dei denti, la decapitazione) 
dei suoi oppositori. 

Siva distrugge Kama, il dio dell'amore erotico, con il 
fuoco del suo terzo occhio quando Kama tenta di di- 
sturbare la sua trance ascetica. Parvati, la figlia dello 
Himalaya, si guadagna l’amore di Siva grazie alle sue 
penitenze ascetiche e lo persuade a far rivivere Kama in 
forma spersonalizzata. Durante la sua visita nella fore- 
sta dei pini, Siva assume l’aspetto di un asceta nudo e 
imbrattato di cenere, ma approfitta dell'occasione per 
sedurre, o tentare di sedurre, le mogli dei saggi della fo- 
resta. Per colpa della maledizione lanciatagli dai saggi, 
o forse della sua stessa azione, Siva viene castrato e il 
suo fallo, o liga, si conficca nel terreno. Il liga in pie- 
tra stilizzato che sormonta un'’altrettanto stilizzata vul- 
va, o yoni, è divenuto l’immagine centrale del culto $i- 
vaita e ha la duplice funzione di simbolo del potere 
creativo e ascetico del dio. 

Quando mozza la quinta testa del dio Brahma, Siva 
viene accusato del peccato più grave, ossia dell’omici- 
dio di un brahmano, e deve scontare la pena, o Grande 
Voto (mabavrata), di Portatore del Teschio (kapélin), 
un asceta che peregrina con un teschio come ciotola 
per le elemosine. Questo Grande Voto diventa la base 
archetipica della setta ascetica dei kapalika o mahavra- 
tin, altrettanto noti per via del loro indulgere in riti or- 
giastici di carattere tantrico. 

Il complesso mito della nascita di Skanda a sei facce, 
figlio di Siva, è riportato in molte versioni assai diverse 
tra di loro. Skanda è sì il figlio di Siva e di Parvati, ma al 
tempo stesso è anche figlio di Agni e delle sei Krttika. Il 
suo ruolo è distruggere il terribile demone Taraka. Nel- 
l’India meridionale, il dio dravidico Murukan venne 
presto identificato con Skanda e contribuì allo sviluppo 
storico della sua mitologia. 

I tre figli di Taraka edificano poi la potente triplice 
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città dei demoni, che Siva infine distruggerà con una 
sola freccia del suo arco, Pinàka. Un altro demone, 

Andhaka, figlio cieco di Siva e/o del demone Hiranyak- 

sa, concupisce Parvati, ma viene sconfitto e rimesso in 
riga da Siva. Siva decapita il proprio figlio Gane$a, che 
non ha mai visto, quando quest’ultimo cerca di fermare 
il supposto straniero che vuole entrare nella camera di 
Parvati, moglie di Siva e madre di Ganesa. Siva sostitui- 
sce allora la testa di suo figlio con la testa di un elefante 
con una zanna rotta, proprio come aveva sostituito la 
testa di Daksa con quella di un caprone. Storicamente, 

Ganefa in origine era forse un dio elefante indipenden- 
te. Come membro della famiglia di Siva, egli ha il ruolo 
di dio degli ostacoli e, di conseguenza, della fortuna, da 
invocarsi all’inizio di ogni impresa. 

L’esistenza di una vasta mitologia di Siva nel Maha- 
bhàarata suggerisce l’esistenza di un culto importante 
dedicato al dio fin dall’inizio dell'era volgare. Sfortuna- 
tamente, le prove storiche dirette del culto prima di 
quell'epoca non sono numerose. Megastene, ambascia- 
tore greco alla corte di Candragupta Maurya (circa 
324-300 a.C.) menziona la presenza in India di adorato- 
ri di Eracle e Dioniso. Queste due divinità sono di soli- 
to identificate rispettivamente con Krsna e Siva. Il 
grammatico Patafijali (circa 150 a.C.) menziona certi 
Bhagavata di Siva armati di lance di ferro. Costoro era- 
no probabilmente asceti $ivaiti. Il primo esempio di un 
liga di Siva sembra essere la grande pietra realistica di 
Gudimallam nell’India sudorientale, che alcuni fanno 
risalire al 10 al Il secolo a.C. 

Esistono molte monete e iscrizioni che provano la 
diffusione del culto di Siva dal periodo dei Kushan (1 e 
II secolo d.C.) e, ancor più, da quello dei Gupta (300- 
550 d.C.). Sebbene la maggior parte degli imperatori 
Gupta preferisse il Vispuismo, venne incentivata anche 
la costruzione di templi in onore di Siva. I re della con- 
temporanea dinastia Vakataka furono per lo più segua- 
ci di Siva, così come l’appena posteriore dinastia 
Maukhari. All'incirca dal vil secolo, lo Sivaismo diven- 
ne la corrente religiosa dominante nell’India meridio- 
nale, dove scalzò ampiamente Jainismo e Buddhismo e 
affrontò con successo la competizione con il Visnui- 
smo. Le dinastie meridionali dei Pallava, Cola e Ca- 
lukya furono tutte sostenitrici dello Sivaismo. 

L’età dei Gupta sembra segnare l’inizio di sette $ivai- 
te distinte. Ad eccezione dei Pasupata, queste sette non 
compaiono nel Mababbarata, ma acquistano largo spa- 
zio nei purgna. Le sette sono costituite principalmente 
da asceti, ma hanno anche un certo seguito laico. La 
setta Pasupata venne fondata da Lakuli$a, nato presso 
Broach nell’India occidentale intorno all’inizio del Il se- 
colo. Lakuli$a viene considerato un’incarnazione di Si- 
va già in diversi purdna, e la setta Pasupata divenne im- 
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portante, in particolare nell'India meridionale, dal VII 
al XIV secolo. I kalamukha, una setta strettamente colle- 
gata, divenne influente nella regione meridionale del 
Karnataka all’incirca nello stesso periodo. Un'altra del- 
le prime sette $ivaite, di notevole interesse simbolico, 
ma d’incerta importanza storica, fu quella dei kapalika. 

Una quarta setta, quella degli $aiva siddhantin, spesso 
chiamati semplicemente $2iv4, ebbe origine da un movi- 
mento devozionale sviluppatosi nel bacino del fiume 
Cauvery, nelle regioni sudorientali. Questa setta era gui- 
data dagli fava nayandr (nayanmir), santi-poeti che ope- 
rarono dal VII al X secolo e i cui inni devozionali compo- 
sti in farzil occupano ancor oggi un posto centrale nel 
culto $ivaita di questa regione. La setta è tuttora attiva e 
ha prodotto, o ha rivendicato, una vasta letteratura sia in 
sanscrito (i ventotto faiv4 4gama) sia in tamil (i dodici ti- 
rumurai e i quattordici rzeykantasastra). 

Le sette dei pasupata, dei kalamukha e degli $aiva 
siddhantin si fondano tutte su sistemi teologici mono- 
teistici nei quali la grazia (pras4da) di dio e la devozione 
(bbakti) a lui rivolta svolgono un ruolo essenziale nell’e- 
conomia della salvezza personale, e tutte accettano una 
distinzione ontologica tra dio (pat), il singolo indivi- 
duo (pafu), e l’esistenza terrestre (pda). 

I pasupata e i kalamukha si sono ormai estinti ma, 
nella regione del Karnataka, da essi prese origine un al- 
tro movimento settario $ivaita, noto come 1 virasaiva o 
lingayat. Questa setta, specie nelle fasi iniziali, si distin- 
se per la sua partecipazione attiva alle riforme sociali, 
compresi gli attacchi contro il sistema di casta e la con- 
dizione subalterna della donna. La sua metafisica è me- 
no dualistica di quella delle altre sette meridionali, seb- 
bene anch'essa sottolinei l’importanza della devozione 
e della grazia divina. La produzione letteraria più no- 
tevole della setta consiste di inni devozionali composti 
in lingua kannada da vari fedeli ispirati, primo tra tut- 
ti Basava (circa 1150), spesso considerato il fondatore 
della setta. Molti di questi inni sono raccolti nel Szry4- 
sampiadane. 

Nell’India settentrionale, la setta $ivaita nota come 
Trika o scuola del Kashmir acquistò importanza a par- 
tire dal IX secolo. Essa incorporava influenze tantriche 
e buddhiste e adottò una posizione metafisica monisti- 
ca simile a quella della scuola non dualistica (advaita) 
Vedanta. La vasta letteratura della setta si suddivide 
nelle categorie di dgarza Sdstra, spanda Sastra e pratya- 
bbijria $astra. Il suo maggior ideologo fu Abhinavagup- 
ta (circa 1000). z 

Le influenze tantriche sullo Sivaismo sono state forti 
sin dalla fine del periodo Gupta, quando tale corrente 
religiosa divenne per la prima volta importante. Il Tan- 
trismo mescolato con lo yoga, e in particolare lo 
Hathayoga, forma la base dottrinale della setta $ivaita 


medievale dei nath, detti anche siddha e kanphata jogi. 
Questo gruppo mette l’accento sul controllo yogico di 
mente e corpo, che permette di acquisire poteri magici 
(siddbî), e punta all’illuminazione spirituale mediante il 
dominio sul «potere del serpente» (kurdalini) interio- 
re, che giace intrappolato dentro le vene o i nervi (rn4dî) 
e i centri o gangli (cakra) di un’anatomia yogica sovrafi- 
sica. Oggigiorno non restano che pochi nath jogi, seb- 
bene l’influenza della setta continui, grazie soprattutto 
alla diffusione dello Hathayoga all’interno, e al di là, 
della corrente principale dell’Induismo. 

Benché nei secoli scorsi il culto di Visnu e dei suoi 
avatàra si sia dimostrato più adattabile alla devozione 
emozionale dell’Induismo moderno di quanto non lo 
sia stato il culto di Siva, lo Sivaismo vanta ancora milio- 
ni di devoti. La maggior parte di essi non segue sette 
particolari, né è necessariamente devota soltanto a Siva, 
ma ne sostiene i templi e offre fiori, dolci, noci di cocco 
e denaro al dio e ai suoi sacerdoti. La città santa degli 
induisti, Benares, è la città di Siva, e il suo tempio di Si- 
va Vi$vesvara è uno dei principali siti di pellegrinaggio 
di tutta l’India. Allo stesso modo, nella mitologia indui- 
sta il fiume sacro Gange è ritratto come una dea che 
scende in terra attraverso i capelli intrecciati di Siva. 

I sacerdoti dei templi di $iva appartengono spesso 

alla tradizione ortodossa e non settaria degli sdrta, 
che praticano il culto di cinque santuari (paficayatana- 
p4j4) dedicati agli dei Visnu, Siva, Surya, Ganesa e 
Durga. La tradizione degli smz4rt4 è compatibile con va- 
rie posizioni metafisiche, ma viene spesso collegata con 
la teologia non dualistica (adva:ta) derivata principal- 
mente da Sankaracarya (circa 700-750). 
. Secondo la tradizione, Sankaracarya era un fedele di 
Siva e compose molti inni devozionali a lui dedicati. 
Sebbene la paternità di tali inni sia stata spesso messa in 
discussione, la setta monastica ortodossa dei Da$anami, 
che lo rivendica come fondatore, ne mantiene l’influen- 
za sivaita. Oggi i monaci (sazzryasin) e gli abati dei mo- 
nasteri di questa setta sono gli arbitri principali dell’or- 
todossia teologica e della tradizione socioreligiosa (var- 
naîrama-dharma). Attraverso di loro, Siva ha dunque 
compiuto l’intera parabola, trasformandosi da eretico 
escluso dal sacrificio di Daksa a patrono dell’ortodossia 
induista. 
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Saiva Siddhanta 


Lo Saiva Siddhanta è un importante sistema medie- 
vale del pensiero $ivaita. Il termine tecnicamente si rife- 
risce a un insieme di teologie $ivaite scritte in sanscrito 
e in tamil nell’India meridionale, sebbene questa classi- 
ficazione non debba essere considerata in maniera 
troppo rigida. Benché lo Saiva Siddhanta differisca in 
molti modi dalle teologie presentate dallo Sivaismo del 
Kashmir (in modo particolare quando asserisce che il 
mondo e le anime individuali sono entità reali e che la 
liberazione finale dipende dalla grazia di Siva, in con- 
trasto con le ontologie e le soteriologie idealistiche e 
monistiche del Kashmir), entrambe le scuole accettano 
come canone le sarzbità vediche e le upanisad, insieme 
con i ventotto Zga774 $ivaiti e rudraiti sanscriti che risal- 
gono al vil secolo d.C. Tuttavia, lo Saiva Siddhanta si 
distingue dagli altri sistemi $ivaiti poiché, insieme con 
questa letteratura, accetta come autorità scritturale i 
dodici tirumurai e i quattordici meykantafastra. 

I tirumurai sono poemi devozionali scritti in tarzil 
nell'India meridionale da mistici $ivaiti e raccolti, verso 
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la fine del x secolo, da Nampi Antaàr Nampi. I rzeykan- 
ta$dstra sono invece opere dottrinali scritte in 42775) nel 
xIl e all’inizio del xTv secolo da teologi $ivaiti, il più in- 
fluente dei quali fu Meykanta Tevar (Meykantar) uno 
sidra che visse a nord di Madras nel x secolo. L’im- 
portante opera di Meykanta Tevar nota con il titolo di 
Civafiinapotam (Istruzioni sulla conoscenza di Siva) è 
una traduzione in fa77:/ di dodici s&tra tratti dai Raura- 
va Agama, un testo $ivaita sanscrito del vII secolo, che 
egli integra con commenti e interpretazioni analogiche 
in tamil. Il sistema dottrinario da lui insegnato diven- 
terà noto appunto come Saiva Siddhanta, la «dottrina 
dei seguaci di Siva». 

I santi f4v4 descrivono una vivida esperienza perso- 
nale di dio (Siva), il cui tema fondamentale è espresso 
da Tirumular: «L’ignorante dice che Dio e amore sono 
due cose diverse; quelli che sanno che amore e Dio so- 
no la stessa cosa, riposano nell'amore di Dio». Altrove 
Tirumular scrive: «Non ha amore per Dio chi non ama 
l'umanità». Appar (vii secolo) parla dell’uomo che ha 
incrollabile fede nella grazia e nell'amore di Dio. Siva è 
immanente in ogni creatura in una forma sottile e si 
manifesta ai suoi devoti. Tutto ciò che serve per ottene- 
re la salvezza è accordare la propria mente in Siva e de- 
dicarsi al suo amore e al suo servizio. Secondo Appar, il 
culto interiore e spirituale è l’essenza della religione. 
Senza amore per Siva, la conoscenza delle scritture, i ri- 
tuali esteriori e l’ascetismo non sono di alcuna utilità 
per la salvezza. Campantar (VII secolo) e Cuntarar (Ix 
secolo) sottolineano la necessità della 2hak# (amore di 
Dio) per potersi liberare dalle pastoie. La formula mi- 
stica «Namo Sivaya», che rappresenta l’essenza dei 
quattro Veda e l'essenza del nome di Siva, quand'è pro- 
nunciata con devozione sincera, salva sniche colui che 
non è mistico. Manikkavacakar (IX secolo) descrive nel 
suo Tiruvacakam il progresso di un’anima che sfugge 
alla schiavitù dell’ignoranza e della passione e raggiun- 
ge la libertà della luce e dell'amore. I temi principali di 
quest'opera sono: il forte monoteismo; l’infinità della 
beatitudine nel solo Siva; la purificazione, mediante la 
grazia, dell'anima dall’illusione, come preparazione 
per l'eterna compagnia e comunione con Siva; le pre- 
ghiere per il perdono dei peccati; e l'amore entusiastico 
di Dio. Gli $aiva siddhantin mettono poi in grande ri- 
lievo l'operato della grazia divina: 4ru/ (grazia) è il ri- 
medio contro iru/ (ignoranza). La grazia illuminante 
prende la forma di conoscenza divina e mistica con la 
quale l’anima, liberata dalle tenebre, realizza la sua uni- 
cità con Siva. 

Secondo i $4stra, vi sono tre sostanze eterne e reali: 
dio (pati), anima (pasu) e schiavitù (p452). Dio (Siva) è 
immanente in ogni cosa eppure trascende ogni cosa. 
Egli è puro essere, pura coscienza e pura beatitudine. È 
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la causa efficiente, e la sua fakfi, composta da cono- 
scenza, azione e desiderio, è la causa strumentale del 
mondo e delle anime. Si relaziona all’universo come l’a- 
nima al corpo. Così come gli occhi non possono vedere 
se non grazie alla luce dell’anima, l’anima non può co- 
noscere se non grazie alla luce di Dio. Dio e l’anima so- 
no una cosa sola, nel senso che non possono venir sepa- 
rati; essi esistono e funzionano insieme. Advatta signifi- 
ca inseparabilità, non identità: perciò le anime conser- 
vano i loro caratteri distintivi anche nello stato di libe- 
razione finale. 

Le anime sono dotate di conoscenza, volizione e ca- 
pacità di agire, ma sono legate dai ceppi dell’iava 
(ignoranza), del karmzan (gli effetti dell’azione) e della 
mdyà (la realtà mutevole), e dunque sperimentano se 
stesse come indipendenti da Dio. Siva impartisce all’a- 
nima gli strumenti della conoscenza empirica quando 
essa è nello stato detto kevala (lo stato dell’anima sol- 
tanto con grava) e della conoscenza illuminante quan- 
do è nello stato detto sakala (incarnato). La conoscenza 
empirica porta alle azioni buone e cattive, e il risultato è 
la rinascita dell’anima in diversi stati. I tre sentieri di 
salvezza sono quelli del servizio (caryà), del culto 
(Kriyà), e della meditazione (yoga), ciascuno animato 
dall’amore di Dio. 

Tutte queste vie dispongono l’anima a ricevere gra- 
tuitamente da Siva la conoscenza divina (patijfina), 
con la quale si realizza l’unione perfetta con Eva nell’a- 
more supremo. Questa conoscenza divina è impartita 
alle anime direttamente attraverso l’intuizione, quando 
si tratta di anime evolute, oppure attraverso uno Siva4- 
guru nel caso di anime meno evolute. 

[Per un'analisi dello Saiva Siddhanta nel contesto re- 
gionale, vedi TAMIL, RELIGIONI DEI. Vedi anche 
MEYKANTAR; MANIKKAVACAKAR e UMAPATI 
SIVACARYA]. 
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MARIASUSAI DHAVAMONY 


Virasalva 


Il movimento religioso indiano dei vira$aiva («gli $i- 
vaiti eroici»), detti anche liàgayat («portatori di un lir- 
ga»), comparve nel panorama dell’Induismo come una 
setta $ivaita riformista probabilmente intorno alla metà 
del XI secolo, al confine tra Maharashtra e Karnataka. 
Il fondatore è generalmente considerato un brahmano 
di nome Basava o Basavanna (1106-1167), sebbene il 
principale ruolo riformista l’ebbe probabilmente il suo 
contemporaneo Ekantada Ramayya. La dottrina dei vi- 
rasaiva subì poi ulteriori elaborazioni nei secoli succes- 
SIVI. 

Ora la setta conta circa sei milioni di adepti, per lo 
più nel Karnataka, dove, sebbene sia stata ufficialmente 
classificata come «in regresso», vanta ancora un gruppo 
piuttosto importante. La dottrina Vira$aiva comparve 
forse come reazione dravidica alla dominazione brah- 
manica, e dunque aria. Il culto templare, i sacrifici e i 
pellegrinaggi vengono bollati come inutili. Il sistema di 
casta è respinto, è proclamata l’uguaglianza dei sessi, il 
matrimonio in età infantile è proibito, alle vedove è 
permesso di risposarsi. Tuttavia, nel corso del tempo le 
distinzioni di casta tendevano a riapparire ed esisteva- 
no, per esempio, i sacerdoti ereditari, o jaxgarza, men- 
tre la setta stessa era considerata come una casta. 

Tutti i vira$aiva devono appartenere a un gruppo 
connesso con uno dei cinque principali centri religiosi 
della setta, o matba (Kedarnath, Srisaila, Balehalli, 
Ujjain, Varanasi). Tutti devono avere un guru, subire 
l'iniziazione, e portare un piccolo 4riga in un tubicino 
appeso al collo o al braccio (da cui deriva il nome li#- 
gàyat). Il segno distintivo della setta è un punto bianco 
sulla fronte. I defunti vengono sotterrati e non cremati. 

Sebbene condannino ogni forma di rituale, i vira$ai- 
va ammettono alcuni riti, che devono esere però esegui- 
ti dai jarigama, e non dai brabmana, e il rito principale è 
l'iniziazione (diks4) dei bambini maschi. Essi devono 
anche rendere omaggio almeno due volte al giorno al 
piccolo Ziiga che indossano. Elementi ritenuti fonda- 
mentali alla loro religione e indispensabili alla salvezza 
sono i cosiddetti otto ripari (ast4varaza): il guru, che è 
persino più riverito di Dio; il ltrga; i jarigarza; l’acqua 
santa (padodaka); le offerte (prasada); le sante ceneri 
(vibbiti); il rosario (rudràksa), e il mantra «Namah Si- 
vaya». I virasaiva credono nella reincarnazione, da cui 
sono esclusi coloro che raggiungono un certo grado di 
santità in questa vita. 

Il credo metafisico dei Virasaiva è un «dualismo limi- 
tato» (vifesadvatta), una variante $ivaita della dottrina 
di Ramanuja, dalla quale probabilmente deriva. [Vedi 
RAMANUJAI]. Siva agisce mediante la sua energia (fak- 
ti), che si suddivide tra il Signore, che si manifesta nel 


guru e nel /ig4, e tutte le anime individuali (arga). La 
mdyà è causa e origine del mondo materiale. La libera- 
zione da questo mondo è ottenibile grazie alla devozio- 
ne a dio e attraverso una pratica ripartita in sei fasi 
(sthala), che porteranno infine il devoto all’unione con 
Siva (insieme con Sakti), un’unione che, però, non si- 
gnifica identificazione completa col dio. 

La letteratura è in lingua sanscrita, kannada e telugu. 
I testi sanscriti hanno carattere più dottrinale; anche al- 
cuni 4g4rza includono elementi vira$aiva. I testi più im- 
portanti e popolari sono in kanrada, e la maggior parte 
di essi è costituita da vacara («detti»). Si tratta di ser- 
moni, poemi e sentenze mistiche dei grandi santi e mae- 
stri virasaiva (Basava, Kasimayya, Mahadeviyyaka, Alla- 
maprabhu). Questa letteratura, nella quale si combina- 
no bbakti ed elementi tantrici che danno così origine ad 
una sintesi di tutto rispetto, è spesso di grande bellezza 
poetica. 
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ANDRÉ PADOUX 


Nayanar 


I sessantatré ndyandr (circa 500-750 d.C.) sono i primi 
leader (tamil, nayanàr, «signore, capo»; pl. nayazzzar) e 
santi canonizzati degli $ivaiti tamil, una setta induista 
che vanta un vasto seguito nell’area di lingua tari! del- 
l'India meridionale. Insieme con i visnuiti d4lvdr, i 
nayandr sono tra i primi santi annoverati da una tradizio- 
ne bhakti (devozionale) regionale e vernacolare all’inter- 
no dell’Induismo. _ 

Figure importanti tra i r4y4ar4r sono Nanacampantar 
(conosciuto anche come Tirufianacampantar o Cam- 
pantar; circa 650), Tirunavukkaracar (detto anche Ap- 
par; circa 580-670) e Cuntaramurtti (detto anche Nam- 
pi Arùrar; vi-vm secolo), autori degli inni tamil del 
Tevaram, che formano i primi sette libri del canone $i- 


STVAISMO 355 


vaita farzil, e sono cantati durante i rituali del tempio. 
Manikkavacakar, autore del Tiruvdcakam (circa IX se- 
colo), è riverito come quarto santo-maestro (cam4yati- 
ru) della tradizione, sebbene non sia incluso tra i 
nayanàr. [Vedi MANIKKAVACAKARI]. Secondi in po- 
polarità ai quattro santi-poeti sono l’autrice di inni Ka- 
raikkal Ammaiyar (circa 550-600), Tirumular (circa VOI 
secolo), autore del testo mistico Tirumantiram, e le fi- 
gure leggendarie di Kannappar e Cantécar. 

Il contributo di Nanacampantar, Appar e Cuntara- 
murtti è incarnato nei loro inni, che gli $ivaiti tamil con- 
siderano pari ai Veda, le scritture induiste più sacre. 
Negli inni tamil, i primi testi religiosi dialettali dell’In- 
duismo, i santi eloquentemente esprimono l’amore 
emozionale per un Dio personale (Siva), una forma di 
religiosità nuova per l’Induismo. I tre n&yazàr si recaro- 
no in ben duecentosessanta templi di Siva della regione 
Tamil e in ciascuno celebrarono la presenza del dio. 
L’enfasi posta dai santi sugli elementi culturali tamil, 
come l’amore emozionale nello scenario di luoghi parti- 
colari, accattivò le simpatie per la loro religione presso 
la gente locale. Il Tév4rar: contribuì a tener lontani dal- 
la regione Tamil Buddhismo e Jainismo e a stabilire lo 
Sivaismo tamil come religione nazionale dei Tamil , pa- 
trocinata dai re e praticata dalle masse. 

Nella sua opera tamil Periyapurdnam (La grande sto- 
ria), l’agiografo Cekkilar (circa 1135) narra la vita di 
Cuntaramurtti e degli altri sessantadue santi storici e 
leggendari nominati in uno degli inni (Tevaram 7,59). I 
ndyandr rappresentavano tutte le fasce della società ta- 
mil. La maggior parte proveniva da caste e classi supe- 
riori (re, brahmani, coltivatori), ma la lista incude an- 
che un cacciatore, un musicista di bassa casta, e persino 
un intoccabile. In contrasto con la gerarchia di casta in- 
duista tradizionale, i santi formavano una società idea- 
le, una comunità spirituale di eguali formata da devoti 
di Siva. Gli atti estremi di Kannappar, che si cavò gli 
occhi per sostituire quelli miracolosamente sanguinanti 
dell'immagine liriga di Siva che stava venerando, e di 
Ciruttontar, che fece cuocere e servì suo figlio a un de- 
voto $ivaita che glielo aveva richiesto, sono drammatici 
ma fungono da esempi tipici dello schema delle vite dei 
santi. Alla fine di questi episodi, Siva si rivela e loda il 
santo additandolo come «servitore» (4/7y4r) esemplare. 
Le vite dei nayandr articolano così l’idea $ivaita tamil di 
devozione intesa come amore di dio espresso con inten- 
sità, come poesia emozionale e come servizio rituale 
(rontu) offerto a dio e servizio sociale offerto ai suoi de- 
voti e reso con amore totale e disinteressato. Oggi, gli 
$ivaiti tamil celebrano i santi venerando le loro immagi- 
ni, cantandone gli inni e continuando a raccontarne le 
vite. 


[Vedi TAMIL, RELIGIONI DEI. Per una panorami- 
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ca sulla poesia devozionale in India, vedi POESIA RE- 
LIGIOSA DELL'INDIA]. 
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ligione e alla cultura tamil. 


INDIRA VISWANATHAN PETERSON 


Sivaismo Krama 


Il termine Sivaismo Krama si riferisce a un certo nu- 
mero di culti mistici strettamente collegati alla dea Kali 
e alle sue emanazioni, che, originatisi nell’Uddiyana 
(Swat) e nel Kashmir prima del Ix secolo, diffusero una 
metafisica idealistica che esercitò un'influenza decisiva 
sullo Sivaismo Trika e dunque sulla Srividya. I rituali 
krama e le loro divinità selvagge, bardate di teschi, 
spesso teriomorfiche, si collocano entro la cultura k&4- 
palika della cremazione. 


La tradizione scritturale Krama che ebbe origine nel- 
l’Uddiyana (e di cui sopravvivono in manoscritto i testi 
Devipaticafataka, Kramasadbbava, Devidvyardhafatika, 
e Yonigahvara Tantra) assimilò la teoria kaula e profes- 
sò quindi il distacco dal retroterra kapalika. Tuttavia, 
alcuni guru krama nel Kashmir, benché fossero seguaci 
di tali scritture, furono asceti kapalika. Nell’altra prin- 
cipale fonte scritturale krama, lo Jayadrathayamala del 
Kashmir, l’influsso riformatore della scuola Kaula è in- 
vece assente e il contesto kapalika è vividamente de- 
scritto. Questo testo mostra come il Krama sia sorto al- 
l'interno di una tradizione del culto di Kali che concer- 
neva principalmente riti kapalika di possessione spon- 
tanea e controllata. Il concetto di possessione si svi- 
luppò in un concetto di illuminazione nella quale la so- 
cialità individuale, con la sua fede costituente in un 
mondo di poteri esterni e nell’oggettività dei criteri 
brahmanici di purità, è sostituita dall’espansione ra- 
diante di Kali dall’interno come un potere di coscienza 
impersonale, non etico e infinito, che proietta e riassor- 
be entro di sé l’universo. 

Tutte le forme rituali del Krama sono atte a indurre 
tale intrinsecazione liberatoria mediante il culto assimi- 
latore di Kali (il vero Sé) entro una «sequenza» (kra72) 
di poteri divini raggruppati. Questa «sequenza» incar- 
na tutte le fasi attraverso cui tale dinamismo ciclico si 
manifesta nel microcosmo della cognizione individuale, 
riempiendosi e svuotandosi di volta in volta nel flusso 
dell'esperienza. Nella sua forma più comune il rituale 
del Krama culmina dunque nel culto di una sequenza 
di divinità che, in successione, codificano la proiezione 
di contenuto, l'immersione nel contenuto, la ritrazione 
del contenuto allo stato di impressione latente all’inter- 
no del soggetto e, in ultimo, la dissoluzione di queste 
impressioni soggettive nell'implosione della coscienza 
nel suo potenziale primigenio e non digressivo. In alcu- 
ne tradizioni, viene venerata una quinta fase, la pura lu- 
minosità (55454), una vibrazione creativa che ingloba le 
altre quattro fasi. Intensificando questo rituale gnostico 
con la gioia espansiva dell'unione sessuale, con la con- 
sumazione di vino e carne, e con le impurità del corpo, 
l’iniziato penetra attraverso l’inibizione dei valori ester- 
ni e la schiavitù dell’autocoscienza, apportatrice di ri- 
nascita, che tale inibizione implica; in questo modo può 
raggiungere la convinzione che la sua coscienza indivi- 
duale non è che il gioco spontaneo dei poteri universa- 
li. Non più assoggettato dall’apparenza della soggezio- 
ne al non-sé nella coscienza, raggiunge la liberazione al- 
l'interno del flusso dell’estroversione della cognizione. 

Questo misticismo neokapalika del Krama raggiunse 
la sua maggior coerenza teoretica e liturgica nel Kash- 
mir, grazie alla scuola di Jfiananetranatha (attivo tra 
1’850 e il 900 circa). Le opere più significative di questa 


tradizione del Kashmir, che si distacca dal Krama del- 
l’Uddiyana, sono costituite da tre testi, tutti e tre intito- 
lati Mabanayaprakafa (L'illuminazione della grande 
dottrina), il primo di autore anonimo (tra il 1000 e il 
1200), il secondo ad opera di Arnasimha (attivo tra il 
1050 e il 1100 circa) e il terzo di Sitikantha (XV seco- 
lo?). Pur restando una tradizione settaria distinta, il 
Krama influenzò fortemente il Trika, l’altra principale 
soteriologia $ivaita del Kashmir. Le divinità krama ven- 
nero incorporate nel nucleo del pantheon trika nella 
sua seconda fase, mentre nella terza i guru che diffuse- 
ro la Pratyabhijfia (nel x secolo) presero le mosse dalla 
scuola di pensiero di Jfiananetranatha. Probabilmente 
fu questo retroterra krama a ispirare il loro non duali- 
smo idealista. Tra di essi, fu soprattutto Abhinavagupta 
a contribuire alla letteratura del Krama indipendente, 
benché sia assai più nota la sua esegesi del Trika, in cui 
tenta di dimostrare come le categorie Trika contenesse- 
ro in essenza il Krama. [Vedi ABHINAVAGUPTA). Il 
Krama indipendente, influenzato a sua volta dalla 
Pratyabhijfa, si estese nel XII secolo fino ai centri $ivai- 
ti meridionali. Di questa fase abbiamo la Mabartha- 
masijari (Il mazzo di fiori della grande dottrina) di 
Mahesvarananda di Cidambaram (attivo tra il 1175 e il 
1225 circa) e la Cidgaganacandrika (Il chiaro di luna del 
cielo della coscienza) di Srivatsa, probabilmente origi- 
nario di Sucindram (tra il 1075 e il 1150). 

Oltre a questi sviluppi del Kashmir e delle regioni me- 
ridionali, alcune forme di Krama fiorirono al di fuori del 
Kashmir come base del culto della dea Guhyakali. L’o- 
pera più antica e più ricca di questa tradizione è il K4- 
likulakramarcana di Vimalaprabodha (prima del 1000), 
che si rifà sia alla tradizione dell’Uddiyana sia a quella 
del Jayadrathayamala. Molti testi liturgici di questa bran- 
ca del Krama sono sopravvissuti nella valle di Kathman- 
du, dove il culto di Guhyakali (spesso identificata con 
Guhyesvari, la più importante dea locale) è continuato 
fino ai tempi moderni. Anche ai Newar sivaiti del Nepal 
dobbiamo la conservazione, in forma manoscritta, di 
Scritture krama menzionate e citate dai primi autori del 
Kashmir, ma che non sono giunte fino a noi. 
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Sivaismo Trika 


Gli sivaiti della tradizione Trika furono i principali 
diffusori dell’idealismo non dualistico che fiorì nel Kash- 
mir a partire dal 900 d.C. circa. Sebbene tutta la lette- 
ratura esegetica a noi nota provenga dal Kashmir, o sia 
stata ispirata da autori del Kashmir, vi sono buone ra- 
gioni per dubitare che la tradizione Trika abbia davve- 
ro avuto origine in questa regione. La fase più antica 
del suo sviluppo, e probabilmente anteriore a quella 
del Kashmir, è rappresentata dal Siddbayogesvarimata 
Tantra, dal Mdalinivijayottara Tantra e dal Tantrasad- 
bbava Tantra. In queste opere manca la dottrina esege- 
tica secondo la quale il mondo sarebbe la proiezione 
nella coscienza e della coscienza, e le loro liturgie e i lo- 
ro sistemi yogici sono tutti caratterizzati dall'assenza 
della dea Kali/Kalasamkarsini, il cui culto sarà centrale 
nel Trika. 

Nel primo periodo (probabilmente anteriore all’800 
d.C.), lo Sivaismo Trika è caratterizzato da un sistema 
rituale volto ad assimilare il potere di una «triade» 
(trika) di dee: Para, Paraparà e Apara, la prima benevo- 
la, le altre due selvagge e terrificanti, incoronate da te- 
schi e brandenti lo khatvarga, il bastone sormontato da 
un teschio tipico dei kapalika. Al culto di queste divi- 
nità settarie venne associato quello delle otto dee ma- 
dre e delle loro incarnazioni in «clan» (k/2) di yogini. 
Con questo termine venivano indicate sia apparizioni 
soprannaturali sia donne in carne e ossa, che si credeva 
fossero permanentemente possedute dalle dee madre. 
Esse venivano invocate e/o placate con offerte di san- 
gue, carne, vino e fluidi sessuali dagli adepti in cerca di 
poteri, la cui affinità con l’uno o l’altro di questi clan 
veniva divinata al momento dell’iniziazione. 

Nella sua seconda fase di sviluppo, questo culto del 
potere soprannaturale mediante la manipolazione del- 
l’impurità incorporò Kali, prima da sola, come dea tra- 
scendente e immanente, in origine, nelle tre divinità vi- 
ste come sue emanazioni (come appare nel Devyayama- 
la Tantra e in parti del Jayadrathayamala Tantra), e poi 
accompagnata dal pantheon del ciclo cognitivo dello 
Sivaismo Krama, come accade nel Trikasadbbava Tan- 
tra e nel Trikabrdaya Tantra. Dal momento che il Kra- 
ma ebbe origine nell'India nordoccidentale, è probabi- 
le che questa seconda fase del Trika si sia sviluppata nel 
Kashmir. 

La terza fase (a partire dal 900 d.C. circa), rappre- 
sentata principalmente dal Tantraloka, dal Malinivija- 
yavdrtika e dal Paràtrimsikavivarana di Abhinavagupta, 
ci mostra come la tradizione Trika fosse entrata in com- 
petizione con lo Saiva Siddhanta per affermare la pro- 
pria autorità all’interno del filone principale dello Si- 
vaismo del Kashmir. Munita, grazie alla Pratyabhijfa, 
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di una rispettabile metafisica, la tradizione Trika prese 
le distanze dal mondo visionario e orientato all’acquisi- 
zione di poteri che ne aveva caratterizzato la prima fase. 
I suoi rituali settari si volsero all’esercizio immotivato 
dell’autocontemplazione, cosicché in linea di principio 
si potessero abbandonare quando l’autoeducazione 
gnostica non avesse più necessitato del loro supporto. 
Oltre questo livello di rituale tantrico, che fornì alla 
setta le basi generali all’interno della comunità $ivaita, 
questa fase del Trika conservò, a livello di virtuosismo, 
una varietà della teoria erotico-mistica Kaula associata 
con la figura, forse mitica, del santo Macchanda (noto 
anche con il nome di Matsyendranatha). Questa tradi- 
zione ebbe origine nel culto dei clan delle otto dee ma- 
dre, che caratterizzò la prima fase del Trika, per quel 
che riguarda i culti sivaiti (per esempio quello del Picu- 
matabrabmayimala Tantra), e negli Heruka Tantra per 
ciò che concerne gli adattamenti buddhisti, ma si disco- 
stò da questo sostrato respingendo gli aspetti esterni 
della cultura della cremazione. Questa svolta verso l’in- 
teriorizzazione mistica è estremamente marcata nel 
Trika della scuola Kaula di Abhinavagupta, propugna- 
tore di una meta-estetica nella quale l’orgasmo con la 
compagna consacrata o «messaggero» (dzt7) — il mo- 
mento chiave della più alta pratica kaula — serviva a ri- 
velare il dinamismo onnicomprensivo del sé assoluto 
che irradia nella coscienza beata in qualità di realtà in- 
carnata ed è percepito in maniera meno diretta nella 
struttura dei suoi poteri divini, venerati ormai da un 
numero sempre minore di adepti nei rituali tantrici e 
preliminarmente kaula. 
Gli elementi distintivi della terza fase del Trika sono: 
1) la dottrina della coessenza, nella triade (#rka), di in- 
dividuale (4% o nara), potere cosmico (fakti) e fonda- 
mento della fakzi, ossia Siva; 2) l'equazione del culto 
delle tre dee, nel loro retroterra di culto di Kalî, con la 
consapevolezza liberatoria dell’unità nella pura co- 
scienza di (a) impulso precognitivo, cognizione e azio- 
ne, (b) oggetto, mezzo e agente di cognizione, e (c) 
proiezione, immersione e ritrazione del contenuto nella 
coscienza; 3) l'ascesa attraverso i tre mezzi di salvezza: 
anava (mediante l’azione, sia rituale che yogica), fakta 
(mediante la graduale intensificazione di una rappre- 
sentazione puramente intellettuale della realtà verso la 
sua autotrascendenza in una rivelazione non discorsi- 
va), e fambhava (autorealizzazione non mediata dal 
pensiero, nella vibrazione interiore dell'impulso preco- 
gnitivo); 4 4) la gerarchia dei sette livelli di contrazione 
del sé, dal modello rappresentato da Siva fino a quello 
dell’individuo; e 5) la rivendicazione di universalità: la 
terza fase del Trika dichiara infatti di essere la summa e 
la chiave di tutte le tradizioni $ivaite, tanto di quella 
«ortodossa» (ossia, lo Saiva Siddhanta), quanto di quel- 


le «eterodosse» (ossia Bhairavatantra, Kaula e Krama). 
Dopo Abhinavagupta e il suo discepolo Ksemaràja, la 
terza fase del Trika si diffuse nel Tamil, dove fornì la 
base teoretica del culto di Srividya influenzandone le 
forme rituali. 

[Vedi ABHINAVAGUPTAI]. 
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ALEXIS SANDERSON 


Lo Sivaismo nel Kashmir 


A partire dalla seconda metà del rx secolo d.C., nel 
Kashmir lo Sivaismo tantrico si fece largo in varie ‘for- 
me tra le prime file del pensiero brahmanico. Autori 
colti seppero imporre, al di sopra delle tradizioni scrit- 
turali a malapena omogenee, sistemi uniformi di meta- 
fisica e soteriologia in grado di difendere la propria 
dottrina non soltanto l’uno contro l’altro, ma anche 
contro le principali correnti non $ivaite dell’epoca. Dal 
x secolo, la scena $ivaita fu così dominata dalla con- 
trapposizione tra due scuole radicalmente opposte: da 
un lato un gruppo di tradizioni non dualiste, in primo 
luogo il Trika e il Krama, e dall’altro il dualistico Saiva 
Siddhanta. I non dualisti, che sostenevano la dottrina 
secondo la quale il mondo e le persone non sono altro 
che il gioco di potere di un’autocoscienza universale, 
operarono dall’interno di culti trasgressivi «contami- 
nati» dalla cultura Kapalika della cremazione e dalla 
soteriologia erotico-mistica della scuola Kaula. Lo Sai- 
va Siddhanta del Kashmir si astenne da queste tradi- 
zioni visionarie e «impure» e sostenne invece un culto 
«puro» di Siva, basato sui ventotto 4g4rz4, con una so- 
teriologia che subordinava la gnosi alla prassi rituale di 
agenti indissolubilmente individuali, proclamando, 
inoltre, che questa prassi era interamente compatibile 
con i doveri brahmanici ortodossi e con la purità di ca- 
sta. ; 

Gli autori più rilevanti di questo Sivaismo conserva- 
tore furono Narayanakantha (attivo tra il 950 e il 1025 


d.C. circa) e suo figlio Ramakantha, autore del Narefva- 
rapariksaprakaSa, l’opera più importante di tale corren- 
te. La teologia non dualistica che si oppose allo Saiva 
Siddhanta ebbe origine con Vasugupta e con il suo al- 
lievo Kallata (attivo tra l'850 e il 900 circa), ma venne 
rifinita in senso filosofico da Somananda (attivo tra il 
900 e il 950 circa) e dal suo discepolo Utpaladeva, e 
culminò nelle opere monumentali di Abhinavagupta e 
del suo discepolo Ksemaraja (attivo tra il 1000 e il 1050 
circa). Anche questa tradizione cercò di venire a patti 
con l’ortodossia, ma seguendo un’altra strada. Mentre i 
dualisti adattarono lo Sivaismo alla mentalità ortodossa 
dell’agente rituale legato alla casta, i non dualisti offri- 
rono all’iniziato un sé esoterico, nascosto all’interno 
della sua percepita individualità, una coscienza piena di 
beatitudine, transindividuale che, essendo la causa e la 
sostanza di tutti i fenomeni, si poteva intendere che as- 
sumesse liberamente l’apparenza della sua limitazione 
da un «mondo esterno» e dai suoi valori, come se fosse 
un attore che recita una parte. Al di là di questo confor- 
mismo esteriore, il capofamiglia $ivaita iniziato al Trika 
poteva sperimentare il potere della trascendenza me- 
diante il culto contemplativo, che implicava non soltan- 
to la consumazione di carne e vino ma — nel caso dell’é- 
lite di vira («eroi») — anche i rapporti sessuali. 

Questa tradizione non dualistica, con la sua metafisi- 
ca settaria relativamente neutra, è stata definita general- 
mente con l’appellativo di Sivaismo del Kashmir. Que- 
sto termine, tuttavia, adombra il fatto che, nei secoli x e 
XI, ossia nel periodo che ci ha fornito più testi letterari 
$ivaiti, fu lo Saiva Siddhanta la dottrina (j#74na) $ivaita 
dominante nel Kashmir, benché il principale culto $i- 
vaita in quella regione non fosse allora, come non sarà 
in seguito, né lo Saiva Siddhanta né il Trika o il Krama, 
ma piuttosto il culto di Svacchandabhairava e della sua 
consorte Aghoresvari, ossia una forma di Sivaismo che 
sta a metà tra i due estremi. Naturalmente, le due scuo- 
le gareggiavano per potersi aggiudicare l’autorità su 
questo terreno di mezzo. Lo Saiva Siddhanta compose 
quindi un’esegesi dualistica e socialmente conservatrice 
del principale testo scritturale di questo culto, lo Svac- 
chanda Tantra, che Ksemaraja contrattaccò in seguito, 
dall’interno dell’appena consolidato non dualismo, con 
il suo autorevole commentario. 

Il neonato non dualismo penetrò anche nel culto 
Kaula della dea Tripurasundari, o Srividyà, che rag- 
giunse il suo apice nel Kashmir durante l'XI secolo. 
Questa tradizione di Srividya che, già nel XI secolo, dal 
Kashmir si era ormai diffusa al Tamil, venne adottata 
anche dai circoli trika, con il risultato di mutare il Trika 
da sistema di culto tantrico in una matrice di teoria me- 
tafisica e soteriologica. Nel Kashmir, le personalità più 
rappresentative di questo culto di Srividya a base trika 
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furono Jayaratha (attivo tra il 1225 e il 1275 circa), 
Sahib Kaula (nato nel 1629), Sivopadhyaya (attivo tra il 
1725 e il 1775 circa) e Harabhatta (1874-1951). Il culto 
di Tripurasundari permeò anche il culto delle dee fami- 
liari del Kashmir (Jvalamukhi, Sarika, Rajhi, Bala, ecc.) 
ed essa venne generalmente considerata come l’archeti- 
po e la fonte di tutte le dee venerate nei templi della 
valle. 

Tuttavia, a quanto pare il rituale del Trika venne lar- 
gamente sostituito da quello di Srividya, mentre quello 
del Krama mantenne il suo vigore, essendo conservato 
in testi posteriori quali il Mabarayaprakafa di Si- 
tikantha, il Chumzmiasaripradaya e lo uni di 
Nityasvatantra, nei quali svolge un ruolo importante 
nella festa annuale di Sivaratri. Probabilmente soprav- 
visse fino al tardo Medioevo anche una tradizione cor- 
relata, basata sul Madbavakula del Jayadrathayamala 
Tantra, che venerava Kali come consorte di Narasimha, 
l’uomo leone incarnazione di Visnu. Al presente, la 
dottrina $ivaita non dualistica e alcune tecniche di me- 
ditazione continuano ad essere accessibili ai brahmani 
della valle, ma la tradizione del rituale tantrico mante- 
nuta dai sacerdoti (gOrin?) attraverso i secoli di dominio 
musulmano è declinata a tal punto da rischiare un’im- 
minente estinzione. 


[Vedi TANTRISMO e ABHINAVAGUPTA]. 
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ALEXIS SANDERSON 


Pratyabhijna 


Il sistema di pensiero Pratyabhijfia fa parte del cosid- 
detto Sivaismo del Kashmir, appellativo applicato alle 
forme non dualistiche di Sivaismo che fiorirono all’in- 
circa tra il IX e il Xn secolo nel Kashmir e in altre zone 
dell’India settentrionale, ma anche altrove. L’importan- 
za della Pratyabhijfia nello Sivaismo non dualistico è 
accentuata dal fatto che Madhava (xIV secolo), nel suo 
Sarvadarfanasarigraba, opera classica sui sistemi reli- 
giosi e filosofici indiani, descrive la Pratyabhijfia come 
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una scuola. La sua dottrina venne formulata per la pri- 
ma volta in modo sistematico da Somananda (IX seco- 
lo?) nella sua opera Sivadrsti e, successivamente, dal 
suo discepolo Utpaladeva, prima nell’opera Ifvara- 
pratyabbijiakarika (Versi sul riconoscimento di Dio) e 
poi in un commentario (Vr) al testo. In seguito, tale 
dottrina venne ulteriormente elaborata da Abhinava- 
gupta (secoli X-X1) in due importanti commentari: Ifv4- 
rapratyabbijia Vimarsini e Ifvarapratyabbijiià Vivrttivi- 
marsini. Ksemaraja, discepolo di Abhinavagupta, diede 
infine una breve ma chiara esposizione della dottrina 
nel suo Pratyabbijrniabrdaya. Questi trattati, tutti prove- 
nienti dal Kashmir, figurano tra le principali opere in- 
diane di filosofia. 

Il termine pratyabbijiia è solitamente tradotto con 
«riconoscimento». Esso viene spiegato come conoscen- 
za (jiana) di un oggetto al quale il conoscitore prima gi- 
ra la schiena (prat?) e poi rivolge il viso (abbr). Si tratta 
quindi di una recuperata conoscenza dell’identità del 
sé individuale e del mondo con la Fonte Suprema di 
tutto. 

Citando Ksemaraja, per questa scuola «è la sola Co- 
scienza divina, irradiante il libero arbitrio assoluto, che 
proietta all’esterno l’universo multiforme»: è la causa 
unica, la realtà interiore e il sostrato della manifestazio- 
ne cosmica, che essa proietta come una sorta di scintil- 
lio (4bhasa) su se stessa come su uno schermo. Questa 
coscienza, Siva, è l’unica realtà assoluta. Il mondo è in- 
sostanziale, sebbene non illusorio, perché esso, nella 
sua natura ultima, è composto dalla stessa materia della 
coscienza, dalla quale procede e con la quale si amalga- 
ma. Questa identità, però, è nascosta, a causa dell’azio- 
ne della mayafakti, il potere limitante e obnubilante di 
Siva. Il mondo, in tale visione, esiste soltanto come una 
sorta di oblio cosmico della realtà: ecco perché è neces- 
sario un riconoscimento attraverso il quale la verità «di- 
menticata» possa essere riscoperta. La pratyabbhijiia, 
tuttavia, non è ricordo. Essa non procede dalla memo- 
ria, nonostante l’importante ruolo metafisico del ricor- 
do (srzaraza) nello Sivaismo non dualistico, ma da 
un'attività sintetica della mente che, distruggendo le 
concezioni errate che velano la reale natura del Sé su- 
premo, porta alla fine a comprendere la verità: «Io sono 
Siva, la sola coscienza reale, onnisciente, il solo potere 
attivo dell’universo». 

Questa conoscenza, raggiungibile attraverso un’in- 
tensa concentrazione spirituale (24v2r4) e l’indispen- 
sabile aiuto della grazia di Dio (anugraba o Saktipata, la 
«discesa della divina energia»), è ottenuta dallo yogir 
che ha già raggiunto lo stato di sarz4dhi, in cui speri- 
menta un assorbimento (sarzà4vefa), o una contempla- 
zione unificante (sarz4patti), con il Supremo, mediante 
l’irradiamento di una visione intuitiva (pra#554) che di- 


strugge ogni illusione. Quando questo stato diventa 
permanente, lo yogin è libero da ogni schiavitù ed è to- 
talmente identificato con Siva, padrone dell’intero pro- 
cesso cosmico. Egli sperimenta così, quando è ancora 
in vita (jivanmukti), la più alta beatitudine cosmica (j4- 
gadinanda), e raggiunge uno stato nel quale la cono- 
scenza empirica e la perfetta coscienza trascendentale 
coincidono. 


[Vedi ABHINAVAGUPTA]). 
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ANDRÉ PADOUX 


Pasupata 


I pasupata furono probabilmente la prima setta reli- 
giosa induista dedicata al dio Siva, e certamente una 
delle più influenti. Il probabile fondatore di questa set- 
ta è conosciuto con il nome di Lakuli$a, che significa «il 
signore [ia] con la clava [/aku/a]». Secondo alcuni 
puràna e altre fonti, Lakuli$a era un’incarnazione di Si- 
va, che prese umane sembianze nel villaggio di Kayava- 
tarana, o Kayarohana, situato nell’India occidentale 
non lontano dalla città di Broach. Egli aveva quattro di- 
scepoli, i cui nomi (con alcune varianti) erano Kusika, 
Gargya, Kaurusa e Maitreya, e ciascuno di loro diede 
poi inizio a una importante linea di studi. Un'iscrizione 
del 380 d.C. rinvenuta a Mathura menziona un gurz $i- 
vaita decimo discendente di Kusika. Ipotizzando che 
questo Kusika fosse il diretto discepolo di Lakulisa, 
quest’ultimo deve essere vissuto all’incirca nella prima 
metà del Il secolo. 

La setta dei pa$upata sembra essersi estinta verso la 
fine del xv secolo. Tuttavia, la sua dottrina e le sue pra- 
tiche ci sono abbastanza note grazie a due testi pasupa- 
ta sopravvissuti: la Ganakdrikà, attribuita a Haradatta, 
con un commentario attribuito a Bhasarvajfia (X seco- 
lo), e il Pafupata Satra, con il commentario di Kaun- 
dinya. Entrambi i testi sono citati da Sayana-Madhava 
(x1v secolo) nel capitolo dedicato a questa setta della 
sua opera Sarvadarfanasamgraha. L'influenza dei pasu- 
pata è evidente in molti purdra $ivaiti e nella posteriore 
Atharvasiras Upanisad, ma le dottrine e le pratiche dei 


pasupata descritte in queste opere differiscono notevol- 
mente da quelle trattate nella Ganakdrikd e nel Pafupa- 
ta Sutra. 

I pasupata esercitarono una certa influenza su gran 
parte dell’India meridionale dal vii al XTV secolo. Nello 
stesso periodo, i kalamukha, una setta strettamente cor- 
relata e anch'essa ricollegabile allo stesso fondatore 
Lakulisa, controllavano molti templi e monasteri nella 
regione meridionale del Karnataka. Gli asceti di en- 
trambe le sette parteciparono attivamente a quel rinno- 
vamento dello a che eliminò virtualmente Jaini- 
smo e Buddhismo dall’India meridionale e che si con- 
trappose poi con successo al rivale Induismo visnuita. 
Come risultato, ancor oggi Siva rimane la divinità prin- 
cipale degli induisti di questa regione. 

Secondo il Pafupata Sutra, la dottrina della setta si 
basa sull’analisi di cinque elementi fondamentali: l’ef- 
fetto (k4rya), o universo creato; la causa (k4r414), ossia 
dio; l’unione (yoga), ovvero l'unione intenzionale del- 
l’anima individuale con dio; l'osservanza (vidbi), ossia 
la pratica ascetica e devozionale; e la fine di ogni 
preoccupazione (dubkbanta), ossia la salvezza. La 
Ganakariki descrive cinque diversi stadi (4vasth4) nel 
progresso spirituale dell’adepto, ciascuno connesso 
con un luogo, una forza, un’impurità, una purificazio- 
ne, una procedura, un risultato e un aspetto di inizia- 
zione particolari. Nel primo stadio «manifesto» (vyak- 
ta), l’adepto sta col suo gury in un tempio. Com'è tipi- 
co degli asceti $ivaiti, egli ogni giorno si «bagna» di ce- 
nere e offre a Siva sei diversi atti di culto. Nel secondo 
stadio, «non manifesto» (4vyakta), l’adepto lascia il 
tempio per vivere tra la gente e si dedica ad una prati- 
ca curiosa detta delle «porte» (dv4ra), il cui scopo è di 
guadagnarsi l’aperto disprezzo dei non iniziati. Tale 
pratica comporta, per esempio, di fingersi malato o 
zoppicante, di indirizzare gesti «amorosi» alle donne, e 
di agire e parlare come se si fosse privi di senno. Così 
facendo, gli asceti passano il loro karzzar cattivo ai lo- 
ro inconsapevoli detrattori ai quali, allo stesso tempo, 
sottraggono il loro karzz4an buono. I rimanenti tre sta- 
di, non legati a un comportamento esterno, sono es- 
senzialmente dei livelli progressivi di illuminazione 
spirituale. 

La dottrina dei pasupata, come la probabilmente 
collegata dottrina degli $aiva siddhantin, opera una di- 
stinzione ontologica tra anima individuale (p454), Dio 
(pati) e le pastoie di questo mondo (pé5a). La loro posi- 
zione metafisica di base viene ad essere dunque sia dua- 
listica che monoteistica. La grazia di Dio è ritenuta es- 
senziale alla salvezza, che è concepita come un’intima 
associazione dell'anima con Siva (rudrasàyufya). Molti 
teologi pà$upata acquistarono rinomanza anche come 
logici (na:yayika). 
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DAVID N. LORENZEN 


Kapalika 


Nel testo dell’India meridionale Periya Puranam di 
Cekkilar (circa 1100) si narra di un asceta $ivaita che, 
rendendo visita alla casa di un santo-capofamiglia del 
VII secolo, uno dei sessantatré n4yazàr, gli domanda di 
nutrirsi della carne dell’unico suo figlio. Con uno zelo 
devozionale sconfinato, il santo prontamente decapita 
il ragazzo, aiuta sua moglie a preparare un piatto di 
curry con la carne di suo figlio, e infine accetta persino 
di unirsi all’asceta nel macabro festino. All'ultimo mo- 
mento, però, l'ospite crudele scompare e il figlio sacrifi- 
cato torna in vita. L’asceta si rivela essere non altri che 
il dio Siva venuto a mettere alla prova il suo devoto. 
Questa è una tipica leggenda ascritta ai kapalika, i Por- 
tatori del Teschio (kapd/la), una setta $ivaita eterodossa 
spesso accusata di necrofilia e pratiche orgiastiche. 

È difficile determinare il vero carattere della setta 
Kapalika, dal momento che essa è conosciuta quasi 
esclusivamente grazie ai testi dei suoi detrattori, e spe- 
cialmente da opere drammatiche come il Prabodbacan- 
drodaya di Krsnamira (circa 1050-1100) e il Mattavilà- 
sa di Mahendravarman (circa 600-630), e dalle agiogra- 
fie del grande teologo Saficarakarya scritte da Madha- 
vakarya (circa 1700?), Anantanandagiri (circa 1400?) e 
altri. Si può persino supporre che la setta Kapalika sia 
stata creata da questi autori allo scopo di personificare i 
vari gruppi di asceti tantrici e non ortodossi che adora- 
vano il dio Siva. Tuttavia, vi sono prove sufficienti per 
indicare la probabile realtà storica di una specifica setta 
Kapalika tra circa il V e il Xv secolo d.C. 

Innanzitutto, i kapalika, chiamati talvolta kapalin o 
mahavratin, sono spesso menzionati come una delle 
quattro principali sette religiose dedicate al dio Siva. 
L'esistenza storica e l’importanza delle altre tre (Pasu- 
pata, Kalamukha e Saiva Siddhanta) sono indubbie. In 
secondo luogo, due iscrizioni rinvenute nell’India occi- 
dentale, e datate dal vii all’x1 secolo, riportano dona- 
zioni elargite a quelli che dovevano essere asceti kapa- 
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lika. Nella prima iscrizione, i destinatari di tali doni so- 
no descritti come Mahavratin che risiedono nel tempio 
di Kapalesvara, il Signore dei Kapala; nella seconda, il 
destinatario è un asceta mahavratin che ha la «forma 
corporea del Kapalin Sankara». Questo Kapalin non è 
altri che Siva nella forma di un asceta kapalika. Il mito 
di Siva-Kapalin è la terza e più importante base per 
supporre l’esistenza di una specifica setta Kapalika, dal 
momento che questo mito serve evidentemente come 
modello archetipico per le pratiche religiose degli asce- 
ti membri della setta. Nessun testo anteriore ai purdna 
(circa 200-1300) riporta tale mito, ma esso è indiretta- 
mente correlato al mito vedico del conflitto tra gli dei 
Prajapati e Rudra e al mito, riportato nel Mababbarata, 
di Rama Raghava e del saggio Mahodara. 

Il mito puranico di Siva-Kapalin comincia con un al- 
terco tra Siva e il dio creatore, Brahma; la disputa cul- 
mina nel gesto di Siva che stacca una delle cinque teste 
di Brahma e viene perciò bollato dal peccato di brab- 
mahatyà, l'uccisione di un brahmano. Per liberarsi da 
questo peccato, simbolicamente rappresentato dal te- 
schio di Brahma appiccicatosi alla sua mano sinistra, Si- 
va deve intraprendere una penitenza lunga dodici anni, 
vagabondando sotto le spoglie di un asceta kapalika 
che usa il teschio come una ciotola per le elemosine. 
Questa penitenza è nota con il nome di Grande Voto 
(mabhavrata), e Siva, di conseguenza, diventa un maha- 
vratin (seguace del Grande Voto). La penitenza viene 
infine completata a Benares, la città santa di Siva, nel 
luogo chiamato Kapalamocana, dove viene compiuto il 
bagno sacro (#tha) nel Gange e dove il teschio final- 
mente si stacca dalla sua mano. 

Le descrizioni degli asceti kapalika sono del tutto 
conformi a quelle della forma kapdlin di Siva. Essi va- 
gano infatti con un teschio come ciotola per le elemosi- 
ne, i corpi imbrattati di cenere, ornati di ossa e di te- 
schi, coperti da perizomi fatti con pelli d’animali, con i 
capelli raccolti in trecce scarmigliate. Talvolta portano 
una sorta di clava, chiamata khatvinga, formata da un 
bastone sormontato da un teschio. 

Niente di tutto ciò suggerisce un comportamento or- 
giastico. Tuttavia, le sette $ivaite più eterodosse sono 
generalmente associate alla corrente religiosa nota con 
il nome di Tantrismo, caratterizzata da riti che spezza- 
no, simbolicamente o di fatto, le ingiunzioni socioreli- 
giose ortodosse concernenti il cibo e il sesso. Il più no- 
to di tali riti è quello dei cinque suoni rm (paficamakà- 
ra), nel quale il devoto condivide liquore (w744ya), car- 
ne (r24r25a), pesce (r24tsya), grano secco (mudrà) e coi- 
to (rzaithuna). Gli asceti kapalika vengono spesso con- 
siderati come ipocriti libidinosi che praticano quotidia- 
namente il contrario tantrico della moralità convenzio- 


nale. 


Nei culti tantrici, la salvezza (rm2uk#7) è spesso imma- 
ginata come uno stato di beatitudine omologo alla bea- 
titudine dell’unione sessuale di Siva e Parvati. La dot- 
trina dei kapalika è spesso chiamata Soma Siddhanta, 
un termine che viene tradizionalmente spiegato come la 
dottrina (siddbanta) di Siva unito a sua moglie Uma (sa- 
umà). 


BIBLIOGRAFIA 


D.N. Lorenzen, The Kapalikas and Kalamukhas. Two Lost 
Saivite Sects, Berkeley 1972, Delhi 1991 (2 ed. riv.) tenta di rico- 
struire la storia, le pratiche e le dottrine dei kapalika. 

Una valida trattazione del mito di Siva-Kapalin è nel testo di 
Wendy Doniger O’Flaherty, The Origins of Evil in Hindu Mytho- 
logy, Berkeley 1976 (trad. it. Le origini del male nella mitologia in- 
du, Milano 2002). 
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SOMA è il nome sanscrito di un dio, di una pianta e 
del succo ricavato da quella pianta. Questi referenti 
rappresentano, individualmente quanto nell’insieme, 
tre delle più importanti componenti del pensiero e del- 
la pratica religiosa dell’India vedica. 

Nei primi inni del Rgveda (circa 1200 a.C.) il termine 
soma è riferito a una pianta e al suo succo spremuto, 
che i poeti dell'India antica descrivevano come una be- 
vanda eccitante e persino allucinogena che si diceva 
portasse salute e immortalità a coloro che godevano 
delle sue virtù. Le analisi condotte sui testi rituali e su 
altri documenti dimostrano che il sorz4 non era un li- 
quido fermentato o distillato, pertanto i suoi effetti al- 
teranti non si possono considerare come il risultato del- 
le virtù inebrianti dell'alcol. Coloro che celebravano i 
rituali nel periodo vedico veneravano Soma come un 
dio, onorato come una fonte di potere creativo, e trova- 
vano nelle loro pozioni di estratto di 50774, il sormz4apava- 
màna, l’ispirazione per le immagini visionarie testimo- 
niate in molti degli inni sacri vedici. L'intero Samzaveda, 
una raccolta di canti rituali, è dedicato a Soma, e mera- 
vigliose invocazioni a lui dirette arricchiscono i versi 
del Rgveda di vivide descrizioni dell’estasi cinetica. 

Secondo il Rgveda, la dimora originaria della pianta 
di soma è in paradiso, ma un’aquila mitologica, capace 
di volare molto in alto, ne ha portato un po’ sulla terra, 
dove ha attecchito in alta montagna. Lì venne raccolta 
dai sacerdoti vedici, che schiacciarono poi la pianta con 
delle pietre in una ciotola di legno, filtrarono il succo 
derivato con dei tessuti di lana e cosparsero il liquido 
con del burro chiarificato. Gli storici hanno usato il ter- 
mine rituale del soma per comprendere un ampio nume- 


ro di riti vedici solenni di differente complessità, alcuni 
dei quali celebrati secondo «stadi» (s4ffr4) successivi 
che potevano durare anche più di dodici giorni. I più 
importanti tra questi riti sono la consacrazione del re 
(rajasiya), il sacrificio del cavallo (afvarzedba), il rito 
della «bevanda del potere» (v4/4peya), e i vari riti di pas- 
saggio basati sulla cerimonia del fuoco, l’agnistorza. Du- 
rante questi rituali, i sacerdoti versavano l'estratto di so- 
ma nel fuoco rituale, facendolo salire al cielo con il fumo 
e inviandolo quindi agli dei che accoglievano con entu- 
siasmo i suoi effetti. Incoraggiati e rinvigoriti dal 50774, 
gli dei (più spesso Indra, una divinità uranica guerriera) 
trovavano allora la forza e il coraggio per ingaggiare le 
battaglie cosmiche contro il potere dei demoni e degli 
altri nemici della comunità vedica. Dopo aver compia- 
ciuto gli dei con le offerte di sorz4, i sacerdoti-poeti, a 
loro volta, assumevano la bevanda con risultati straordi- 
nari. Ispirati dal sorz4, per esempio, «i ciechi riescono a 
vedere [e] gli storpi camminano» (Rgveda 8,79,2). L’e- 
stasi provata da coloro che hanno bevuto il sorz4 è co- 
mune: «Io, con il mio immenso potere, ho superato il 
cielo e questa immensa terra», esclama un visionario. 
«Io sono grande! Potente! Capace di volare fino al cie- 
lo! Non ho forse bevuto il sora?» (Rgveda 10,119,8; 
12). «Abbiamo bevuto il sorz4 [e] siamo diventati im- 
mortali! Siamo arrivati alla luce [e] abbiamo trovato gli 
dei! Cosa ci può fare ora l’odio e la cattiveria di un mor- 
tale?», dice un altro. «Le magnifiche gocce che ho sor- 
seggiato mi hanno reso libero» (Rgveda 8,48,3; 5). 
Ricerche condotte recentemente hanno suggerito 
che l'estratto di sorz4 potrebbe essere l’essenza purifi- 
cata del fungo Amanita muscaria, ma questa conclusio- 
ne non ha incontrato il consenso generale. Diverse pro- 
ve indicano le origini eurasiatiche di questa pratica ve- 
dica indiana dell’estasi rituale ottenuta attraverso l’as- 
sunzione dell’estratto allucinogeno di tale pianta. Dati 
linguistici dimostrano che le culture degli Urali erano a 
conoscenza di un fungo allucinogeno già nel 6000 a.C. 
Le mitologie religiose indoeuropee includono concetti 
come l’avestico 2404 (il termine usato dagli zoroa- 
striani per indicare la bevanda rituale dell'immortalità, 
al quale la parola sorza è etimologicamente e mitologi- 
camente collegata) e il greco ambrosia o nettare. Inol- 
tre, miti cinesi più recenti includono descrizioni del 
lingzi, il fungo dell’immortalità. Questi temi mitici han- 
no portato alcuni storici a credere che l’individuazione 
di una pianta ritualmente importante era frequente nel 
mondo antico lungo gli itinerari nei quali avvenivano 
gli scambi culturali. L'analisi di testi religiosi vedici re- 
centi induce a pensare che attorno al 1000 a.C. la pian- 
ta di sorzza fosse stata sostituita nei riti con altri surroga- 
ti. Questo porta a pensare che, nel corso della storia, 
l'estratto originario del sorz4 non fosse più a disposizio- 
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ne di quelle popolazioni indoeuropee orientali che, nel 
IM e nel Il millennio a.C., si erano trasferite dalle steppe 
e dalle montagne boscose dell’Eurasia verso le pianure 
e le valli attraversate dai fiumi dell'Asia sudoccidentale 
e meridionale e che, di conseguenza, non fosse più di- 
sponibile per la comunità rituale vedica. Le comunità 
religiose del periodo postvedico diedero maggiore im- 
portanza ad altri mezzi (come la meditazione o la devo- 
zione verso un dio personale) per ottenere l’esperienza 
dell'immortalità e dell’estasi. 

[Vedi HAOMA, vol. 11; e DROGHE PSICHEDELI- 
CHE, vol. 5]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per quanto riguarda il ruolo svolto dal sorz4 negli inni vedici, 
cfr. S.S. Bhawe, The Soma-hymns of the Rgveda, Baroda 1957, 
1962 (2° ed.), e R.T.H. Griffith (cur. e trad.), The Hymns of the 
Samaveda, 1893, Varanasi 1963 (4° ed.), benché quest’ultimo te- 
sto sia afflitto da un inglese desueto e da un’esagerata dipenden- 
za nei confronti del commentario di Sayana. La traduzione ingle- 
se dei dieci inni del Rgveda dedicati al sormza compare in Wendy 
Doniger O’Flaherty, The Rig Veda. An Anthology, Harmonds- 
worth 1982, pp. 119-38. Per quel che concerne il mito del 50774, 
cfr. A.H.J. Bergaingne, La Religion védique d'après les bymnes du 
Rig-Véda, 1-11, Paris 1963, pp. 148-235 (trad. ingl. V.G. Paranjpe 
[trad.], Adel Bergaingne's Vedic Religion, Delhi 1978, pp. 150- 
237). Lo studio migliore sul rituale del somz4 è W. Caland e V. 
Henry, L’Agnistoma. Description complète de la forme normale 
du sacrifice de Soma dans le culte védique, 1-11, Paris 1906-1907. 

La tesi secondo la quale nella pianta del s0rz4 sarebbe da rico- 
noscersi l’Amzanita muscaria è stata avanzata per la prima volta 
da RG. Wasson, Soma. The Divine Mushroom of Immortality, 
New York 1968. Per un’ulteriore trattazione di questa tesi, cfr. J. 
Brough, Sora and Amanita Muscaria, in «Bulletin of the School 
of Oriental and African Studies», 34 (1971), pp. 331-62. 


WILLIAM K. MAHONY 


SRI LANKA. Vedi CINGALESI, RELIGIONE DEI. 


SRI VAISNAVA. Lo Sri Vaisnava-Sampradaya, una 
delle sei maggiori correnti religiose induiste devote a 
Visnu, è la comunità di coloro che venerano Visnù (an- 
che chiamato Narayana) unito alla sua consorte Sri 
(Laksmi), la dea dei buoni auspici e della prosperità, in- 
sieme con Bhudevi, la dea della terra, e Nila, più gene- 
ralmente nota con il suo nome tamil di Nappinai, la 
moglie umana del giovane Krsna. La comunità più for- 
te risiede nello Stato meridionale del Tamil Nadu, ben- 


ché vi siano molti $ri vaisnava anche negli altri tre Stati 
dell’India meridionale e alcuni in altre parti dell'India. 
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I brahmani sono all’interno della comunità fortemente 
rappresentati e ricoprono la maggior parte delle posi- 
zioni di comando. 

Gli srî vaisnava aderiscono alla filosofia di Rimanuja 
e descrivono la loro posizione teologica come Ubhaya 
Vedanta, «teologia duplice» o «teologia delle due scrit- 
ture», poiché, oltre a considerare come autorevoli i Ve- 
da (incluse le upanisad) e altre scritture composte in 
sanscrito, reputano sacri gli inni tari! dei santi-poeti 
alvar (coloro che sono «immersi» in Dio), e attribuisco- 
no lo stesso valore riservato alle upanisad, al lungo poe- 
ma intitolato Tiruvaymoli. Entrambe le divisioni della 
comunità attuale fanno risalire il loro lignaggio spiri- 
tuale ai primi 4cdrya (maestri), e poi, attraverso Nam- 
malvar, l’autore del Tiruvaymoli, alla Dea, Sri, e a Vi- 
snu-Narayana stesso. 

Il canone sanscrito della comunità comprende, oltre 
ai Veda, le due grandi epiche, i trattati sull’etica sociale 
e sul rituale e quel compendio di insegnamenti upanisa- 
dici che risponde al nome di Vedanta Sitra. Queste 
scritture sono a loro volta interpretate da una moltitu- 
dine di commentari e trattati didattici in sanscrito, a cui 
si aggiunge un gruppo corrispondente di commentari e 
trattati, sebbene più ridotto, in tarzi/. In entrambe le 
lingue sono inoltre composte diverse agiografie sugli 
alvar e sugli 4carya; l’attenzione più grande è dedicata a 
Ramanuja (date tradizionali 1017-1137), che scrisse so- 
lo in sanscrito ma che viene raffigurato nelle biografie 
mentre commenta il Tiruvayrmoli in tamil e assegna al 
suo cugino e discepolo Pillan il compito di comporre 
un commentario scritto su questo lungo poema. Fu 
Pillan a chiamare per primo i membri della comunità 
«Srl vaisnava» e a dimostrare la convergenza dei vedan- 
ta sanscriti e farzil. Vi sono inoltre altri tre commentari 
successivi considerati autorevoli. 

Con la fine del XII secolo, venne posta enfasi maggio- 
re su opere di un genere diverso, trattati sui significati 
segreti (rabasya) dei tre wz4ntra (formule rituali) centra- 
li, che precisavano quale dovesse essere il cammino spi- 
rituale e discutevano in modo più completo la dottrina 
della grazia divina. Questi trattati sottolineavano il ruo- 
lo indispensabile di Sri come mediatrice (purusakdra). 
Poiché 6 è è sempre piena di amore materno, il suo fa- 
vore dovrebbe essere cercato per primo; Sri può per- 
suadere il Signore, che come un padre deve equilibrare 
giustizia e grazia, a propendere per la grazia. In ugual 
maniera si dovrebbe per prima cosa supplicare umil- 
mente il proprio guru, già connesso alla catena della 
grazia, perché faccia da tramite nel momento in cui ci si 
accosta al Signore. 

Le svariate narrazioni sui dodici 4/v4r attribuiscono 
loro datazioni molto antiche. Si dice per esempio che 
Nammalvar sia vissuto cinquemila anni fa, agli albori 


del kaliyuga, la malvagia era attuale. Storici moderni 
collocano gli 4/vér tra il VI e il x secolo d.C. Al contra- 
rio, agli 4c4rya vengono attribuite date comprese nel- 
l’arco di una o due generazioni. Il primo 4c4rya, Natha- 
muni (fine del IX o inizio del x secolo), ricevette da 
Nammalvar in una france yogica l’intero corpus degli in- 
ni, ch'egli adattò per accompagnare i versi sanscriti nel- 
le liturgie del tempio. Si narra un numero ancora mag- 
giore di storie sul conto di Yamuna (916-1036), il bril- 
lante nipote di Nathamuni, ma la parte più ampia delle 
agiografie si incentra sulla vita di Ramanuja. [Vedi YA- 
MUNA; e RAMANUJA], 

La divisione graduale della comunità nelle sottosette 
Vatakalai («cultura settentrionale») e Tenkalai («cultura 
meridionale») è dovuta solo in parte all’enfasi posta ri- 
spettivamente sulle scritture in sanscrito e in ta7z5/. I due 
gruppi intendono in modo diverso la relazione che in- 
tercorre tra la grazia divina e la capacità ricettiva del- 
l’uomo. Entrambi i gruppi affermano la supremazia del- 
la grazia divina nella liberazione delle anime dalla loro 
schiavitù nel mondo e sostengono che tutti i ricercatori 
della salvezza dovrebbero solennemente abbandonarsi, 
per prima cosa alla dea Sri e poi al Signore Visnu. Il 
grande maestro vatakalai Vedanta Desika credeva che 
l’atto di abbandono desse al Signore un pretesto o l’oc- 
casione (vy4ja) per salvare l’anima, considerava dunque 
la grazia come non arbitraria. Dall'altra parte, il maestro 
tenkalai Pillai Lokacarya, suo contemporaneo, reputava 
presuntuoso da parte degli esseri umani pensare di po- 
ter contribuire in qualche modo alla loro salvezza. An- 
che «la resa», egli diceva, non deve essere considerata 
alla stregua di un atto; essa è semplicemente la presa di 
coscienza di ciò che il Signore ha già fatto. I soprannomi 
attribuiti ai due gruppi, «presa della scimmia» e «presa 
del gatto», provengono da una fonte tefikalai. I tehkalai 
asseriscono che la teologia vatakalai compara la posizio- 
ne dell’anima a quella di un cucciolo di scimmia, che de- 
ve aggrapparsi alla madre quando quella si sposta, don- 
dolandosi, di albero in albero, mentre la visione propria 
dei tenkalai paragona l’anima a un gattino, sollevato dal- 
la madre dalla collottola senza alcuno sforzo da parte 
sua. [Vedi PILLAI LOKACARYA]. 

La dottrina della grazia non ha portato nessuno dei 
due gruppi a uno stile di vita antinomico. Al contrario, 
la vita degli $ri vaisnava è colma di ingiunzioni rituali e 
obblighi sociali, ma né le loro buone azioni né lo studio 
approfondito delle Scritture — e nemmeno la partecipa- 
zione emotiva di una devozione intensa a Dio — può 
condurli alla salvezza. Il loro atto rituale di resa è il se- 
gno esteriore dell'abbandono, esercitato nel corso di 
tutta la vita, delle ambizioni mondane — anche di quelle 
giuste — alla volontà di dio. Invocata solennemente la 
grazia di dio ed espresso fiduciosamente un affidamen- 


to totale a quella grazia, il devoto non dovrebbe chiede- 
re niente altro. Questo è chiaramente un ideale difficile 
da seguire, così difficile che la maggior parte dei fedeli 
$ri vaisnava che si recano nei templi dedicati a Visnu, 
non sono «iniziati all'abbandono» (praparna), ma in- 
duisti di tutte le condizioni sociali che, fiduciosamente, 
chiedono al Signore e alle sue consorti benefici materia- 
li di vario genere. 

La guida spirituale nella comunità è fornita da nume- 
rosi rz4tha, che non sono comunità di asceti ma gruppi 
di discepoli capifamiglia al seguito di un guru che di- 
venta un s477nydsin dopo essere stato scelto per guida- 
re il #z4tha. I guru eseguono l’iniziazione formale della 
prapatti, elargiscono benefici spirituali e tengono cicli 
di conferenze in occasione dei viaggi periodici che 
compiono per visitare i devoti, e, frequentemente, dan- 
no consigli pratici in udienze private. 

Le parole chiave nel culto dello Sri Vaisnava sono 
darfana, la contemplazione riverente della forma icono- 
grafica del Signore; smzaraza, il ricordo degli atti di cle- 
menza del Signore, e seva o kaikarya, il servizio al Si- 
gnore e ai suoi discepoli. 

Gli $rî vaisnava eseguono nelle loro case il lungo cul- 
to quotidiano privatamente, ma nei 108 templi maggio- 
ri $ri vaisnava dell'India meridionale (inclusi il centro 
di pellegrinaggio panindiano di Tirupati e il tempio 
centrale a Sriraàgam) e in molti altri templi minori essi 
partecipano al culto come parte di una compagnia ete- 
rogenea. L’unirsi nei salmi in sanscrito e tarz4/ della li- 
turgia è per loro un’anticipazione fiduciosa della loro 
partecipazione, dopo questa vita terrestre, all’eterno 
coro di lode nella dimora celeste del Signore. 

[Vedi anche ALVAR; KRSNAISMO; e TAMIL, RE- 
LIGIONI DEI]. 
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SURDAS (circa 1483-1563), poeta devozionale del- 
l’India settentrionale. Conosciuto per i suoi brillanti p4- 
da (liriche) composti nel dialetto dra; della lingua hindi, 
Surdas è uno dei poeti più popolari della bbakt; (devo- 
zione) krsnaita nell’area centrale dell’India settentrio- 
nale. 

La versione tradizionalmente riconosciuta della sto- 
ria della sua vita proviene dai resoconti agiografici del- 
la setta Vallabha, inserita nel filone della bbakti di Kr- 
sna, che annovera Surdas come il primo dei suoi «otto 
sigilli» — otto poeti che vissero durante i primi anni di 
esistenza della setta e le cui composizioni fanno parte 
della liturgia quotidiana dei suoi membri. Secondo 
questi resoconti, Surdas nacque vicino a Delhi nel 
1478, lo stesso anno in cui nacque Vallabhacarya, il 
fondatore della setta e, come quest’ultimo, apparteneva 
alla casta brahmana Sarasvat. Creduto cieco dalla nasci- 
ta, era dotato in compenso di incredibili facoltà di chia- 
roveggenza e di un grande talento musicale. Ancora 
giovane, lasciò la propria casa per dedicarsi alla vita 
ascetica e si stabilì vicino ad Agra. Lì si mise a compor- 
re canzoni devozionali e attrasse a sé un largo seguito. 
Nel 1510, Vallabhacarya intraprese uno dei suoi viaggi 
di predicazione e incontrò Surdas. Fino a quel momen- 
to, tutte le composizioni di Sur erano state nello stile v:- 
naya — inni di supplica e umili invocazioni alla salvezza. 
Vallabhacarya lo istruì riguardo alla storia di Krsna, co- 
me è contenuta nel decimo capitolo del Bhagavata Pu- 
rana, gli insegnò la sua dottrina e lo indusse a compor- 
re canti sulla //4 (il gioco divino) di Krsna. In seguito, 
portò Sur nel tempio di Shirnathji, da poco eretto dalla 
setta a Govardhan, e gli diede il compito di comporre 
canzoni per la liturgia. In questa collocazione, dove egli 
trascorse il resto della sua vita, Sùrdas compose il Swr- 
sagar, una nuova versione del Bhagavata Purana, suddi- 
viso in dodici capitoli di versi. Morì, secondo le fonti 
vallabha, poco prima della morte di Vitthalnatha figlio 
di Vallabhacarya nel 1585, e così la sua vita si sarebbe 
estesa su quella del fondatore della setta fino a quella 
del suo immediato successore. 

Sono stati sollevati seri dubbi da parte dei ricercatori 
riguardo a questa fonte. Un’altra tradizione induista, 
slegata dalla setta, suggerisce date differenti, dal 1483 
al 1563, e sostiene che Sur facesse parte della casta dba? 
(panegiristi) e sia diventato cieco solo tardi nel corso 
della vita. Il discorso si complica ulteriormente a causa 
degli accenni, nelle fonti musulmane, a un noto musici- 
sta di nome Surdas alla corte dell’imperatore Akbar 
(1556-1605). Ma ancor più seria è l’obiezione che deri- 
va dall’analisi storica del testo del S#rsdgar. Questo per- 
ché, mentre l'edizione standard odierna di circa 5.000 
pada è suddivisa in dodici capitoli secondo la struttura 
del Bhagavata Purana, i più antichi manoscritti ancora 
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esistenti, che contengono solo poche centinaia di pada, 
non lo sono. Inoltre, i manoscritti più antichi non se- 
guono il calendario liturgico vallabha, non usano la ter- 
minologia teologica caratteristica della setta e non rag- 
gruppano nella sezione iniziale le liriche vinaya come 
un genere distinto. Il S#rs4gar dei giorni nostri è perciò 
il prodotto di una graduale aggiunta su di un nucleo 
originario di liriche episodiche e dell'imposizione di 
una struttura sistematica da parte di una tradizione set- 
taria consapevole. Un’edizione critica è attualmente in 
via di compilazione e, quando sarà completata, consen- 
tirà una completa rivalutazione del testo. 

Nonostante l'integrazione di Surdas nella storia e 
nella liturgia della comunità Vallabha, la sua importan- 
za come figura religiosa si estende ben oltre i confini 
della setta. Il suo nome è diventato una parola di uso 
comune per riferirsi ai non vedenti, specialmente ai 
musicisti mendicanti ciechi, mentre il S&rs4gar, le cui li- 
riche vengono intonate da indiani di ogni credo e setta, 
è considerato uno dei tesori letterari e devozionali del- 
l’area che parla bird? Le liriche di Sùr toccano ogni 
aspetto della vita di Krsna, ma egli è meglio noto per la 
sua descrizione dell’infanzia e dell’adolescenza di 
Krsna. Tra i poemi dell’infanzia, quelli che descrivono 
Krsna come il ladro di burro sono i favoriti. Popolari 
sono anche le «canzoni del flauto», che descrivono l’ir- 
resistibile fascino provocato dal suono del flauto di Kr- 
sna e come esso spinga le pastorelle (gop?) a uscire dalle 
loro case. Il secondo tema delle poesie di Sùr che ha ot- 
tenuto grande successo è quello del dolore della separa- 
zione (viraba) provato da Radha e dalle altre pastorelle 
alla partenza di Krsna da Mathura. Sotto questo titolo 
sono comprese le famose «canzoni dell’ape», nelle qua- 
li le pastorelle si prendono gioco della fredda filosofia 
monista di Uddhav, l’emissario di Krsna, e affermano la 
superiorità della loro personale devozione amorosa nei 
confronti di Krsna. Il terzo tema trattato da Sur che ha 
avuto grande popolarità è quello del vir4y4, nel quale 
egli abbandona la descrizione e la narrazione in terza 
persona per la voce intima in prima persona del devoto 
che umilmente prega il suo dio per ottenere la salvezza. 

[Per ulteriori trattazioni della 9bak# nei movimenti 
religiosi dell’India settentrionale, vedi BHAKTI; TRA- 
DIZIONI RELIGIOSE INDUISTE; VISNUISMO arti- 
colo sui Bhbagavata; POESIA RELIGIOSA DELL'IN- 
DIA]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per una breve panoramica sulla figura di Sùrdas e le sue rela- 
zioni con la setta Vallabha, cfr. S.M. Pandey e N. Zide, Sirdés 
and his Krishna-Bbakti, in M. Singer (cur.), Krishna. Myths, Ri- 
tes, and Attitudes, Chicago 1966. V. Varma, Sardas, Allahabad 


1979 (2° ed.), è uno studio equanime e attento sulla sua vita e la 
sua opera poetica. Charlotte Vaudeville (cur. e trad.), Pastorales 
par Sotìr-Dès, Paris 1971, contiene pada rappresentativi e un’in- 
troduzione critica. K.E. Bryant, Poems to the Child-God, Berke- 
ley 1978, è uno studio retorico sulle strategie poetiche di Sur e 
apre la strada a una nuova metodologia d’analisi della poesia de- 
vozionale indiana. J. Stratton Hawley, The Early Sur sagar and 
Growth of the Sir Tradition, in «Journal of the American Orien- 
tal Society», (1979), pp. 64-72, presenta per la prima volta la 
prova manoscritta che mette in dubbio l'impostazione tradizio- 
nale dello Swrsdgar. Altri saggi dello stesso autore su diversi 
aspetti della vita e delle opere di Sur sono contenuti nella raccol- 
ta J.S. Hawley, Sir Das. Poet, Singer, Saint, Seattle 1984. 

L’edizione standard del Swàrsagar è quella del Nagari Prachari- 
ni Sabha, Swrsdgara, 1-11, 1948-1950, Varanasi 1968 (4* ed.). Edi- 
zioni ridotte sono state pubblicate anche da J. Chaturvedì (Cal- 
cutta 1965) e M. Gupta (Agra 1979). 


KARINE SHOMER 


SUTRA (LETTERATURA). Il termine sanscrito s&- 
tra significa «filo»; tuttavia esso è anche usato in riferi- 
mento a una frase breve, aforistica, e come insieme, a 
un’opera che consiste di tali frasi. La letteratura dei s%4- 
tra, in quanto distinta dalla letteratura degli $4stra, è in 
prosa. Lo stile dei stra, caratterizzato dal /aghutva 
(«brevità, concisione») è una caratteristica mnemonica 
che cerca di condensare la maggiore quantità possibile 
di significati in poche parole oppure in poche sillabe. 

I più importanti testi di s4fr4 nel contesto della let- 
teratura religiosa indiana sono i ka/paszitra. Il termine 
kalpa è stato spiegato in vari modi da diversi studiosi 
tradizionali e moderni, ma può essere tradotto nel mo- 
do migliore con «rituale». Ka/pa, insieme a $7ks4 (fone- 
tica), chandas (prosodia), nirukta (etimologia), vyaka- 
rana (grammatica) e fyotisa (astronomia), è uno dei sei 
vedariga, o rami dell’apprendimento complementare ai 
Veda. I kalpasiitra sono strettamente connessi alle sin- 
gole scuole vediche ($4k54). (Anche se non tutti i testi 
sono sopravvissuti, possiamo ammettere che un tempo 
ciascuna scuola vedica avesse non solo le proprie s4- 
mbità, brabmana, iranyaka e upanisad, ma anche il 
proprio k4/pasttra). Ci sono tre classificazioni princi- 
pali del ka/pasitra: gli frautasitra, i grbyastitra e i dhar- 
masutra. 

Le rappresentazioni rituali descritte negli $rautasà- 
tra si distinguono per la loro spesso estrema comples- 
sità. In primo luogo, il rituale fraut4 può comportare, 
oltre allo yajarzana (il patrono del sacrificio) e sua mo- 
glie, per il cui beneficio è compiuto il rituale, la pre- 
senza fino a un massimo di sedici sacerdoti specializza- 
ti. In secondo luogo, esso richiede un’area sacrificale 
predisposta in modo elaborato, in cui tre fuochi sacri 


siano mantenuti accesi. In terzo luogo, il rituale frauta 
comprende non solo cerimonie ek4ba («lunghe un 
giorno»), ma anche rituali 44ir4, che durano fino a do- 
dici giorni, e sattra, «sessioni», che possono protrarsi 
per vari anni. Vaste sezioni degli frautasiitra sono dedi- 
cate al sacrificio agristorza, che è il prototipo (prakri:) 
di molte forme varianti dei sacrifici del s0rz4, chiamate 
nell’insieme jyozistorza, tra le quali il vdjapeya, che du- 
ra diciassette giorni, e il r4j454ya, la consacrazione re- 
gale. Altri rituali fraxta ben noti sono i sacrifici alla lu- 
na nuova e piena (darfapirnamisau), il sacrificio del 
cavallo (asvazzedba) e il sacrificio di animali (pasu- 
bandha). Alcuni frautasiitra terminano con appendici 
più o meno indipendenti chiamate $u/basztra; dato che 
esse descrivono l’esatta configurazione dell’area sacri- 
ficale (vedi), sono di fatto i testi indiani più antichi sul- 
la geometria e la matematica. 

Oltre ai riti che fanno parte della vita quotidiana del 
capofamiglia, e ai rituali per le occasioni particolari co- 
me costruire una casa o scavare una cisterna, i gr)yasy- 
tra trattano principalmente dei sarzskéra. Questi sono i 
riti di passaggio che guidano un induista attraverso le 
varie fasi della sua vita, dal concepimento fino alla mor- 
te, in particolare l’upanayana (la sua seconda nascita, 
quando comincia a studiare i Veda e gli viene conferito 
il cordone sacro) e il matrimonio. Molti argomenti trat- 
tati nei grbyasztra compaiono anche nei dbarmasttra, 
sebbene questi ultimi estendano i loro insegnamenti fi- 
no a comprendere tutti i doveri e gli obblighi dei diver- 
si dframa («fasi della vita») e verza («classi sociali»). I 
dbarmasttra, in prosa, sono considerati come i precur- 
sori dei dharmasdstra in versi. 

I trattati nello stile dei s#!r4 formano anche i testi 
fondamentali dei sei darfana (sistemi filosofici ortodos- 
si) induisti. Essi sono i Parvamimamsa Sitra di Jaimini, 
gli Uttaramimamsa Sitra o Vedanta Siitra di Badara- 
yana, i Nydya Sitra di Gautama, i Vaifesika Sutra di 
Kanada, i Samkhya Stitra di Kapila e gli Yoga Satra di 
Patafijali. Alcuni di questi s#tra filosofici sono così 
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concisi che si prestano a interpretazioni divergenti, e 
sono quindi divenuti i testi fondamentali di sistemi fi- 
losofici molto diversi. I Stra di Badarayana, per esem- 
pio, sono la fonte comune di tutte le scuole posteriori 
del Vedanta, compreso l’Advaita di Safkara, il 
Visistadvaita di Ramanuja e lo Dvaita di Madhava. Lo 
stile dei stra fu anche adottato in alcune scritture 
buddhiste e jainiste. 

L’ambito della letteratura dei stra in cui l’ideale del- 
la brevità e della concisione è stato realizzato nel modo 
migliore è la letteratura grammaticale, che tecnicamente 
appartiene ai veddriga, sopra menzionati. L’Astàdbydyi 
di Panini non solo usa il minor numero di parole possi- 
bile, ma ricorre a tutti i tipi di sistemi per abbreviare i 
stra, come la sostituzione dei termini grammaticali più 
lunghi con simboli più brevi. I commentatori dell’opera 
di Panini fanno di tutto per spiegare la presenza e il si- 
gnificato di ogni sillaba nell’Ast44byàyî. [Vedi la biogra- 
fia di PANINI]. 

Sarebbe fuorviante suggerire datazioni specifiche 
per i ka/pasutra e in generale per la letteratura dei s&tra. 
I testi risalgono chiaramente alla fine del periodo vedi- 
co, e sono considerati anteriori al periodo epico. Te- 
nendo conto delle eccezioni appartenenti a date ante- 
riori e posteriori, possiamo indubbiamente collocare la 
maggior parte della letteratura dei s#tra nella seconda 
metà del I millennio a.C. 

[Vedi anche SASTRA (LETTERATURA)]. 
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TAGORE, RABINDRANATH (1861-1941), poeta, 
scrittore, sceneggiatore, insegnante, filosofo e riforma- 
tore induista; vincitore del premio Nobel per la lettera- 
tura nel 1913. Rabindranath Tagore nacque il 7 maggio 
del 1861 a Calcutta, in una facoltosa e nota famiglia di 
brahmani bengalesi alla ribalta del rinnovamento cultu- 
rale conosciuto come «Rinascimento bengalese». Il pa- 
dre, Debendranath Tagore, era un mistico e uno dei 
leaders del movimento di riforma teistica chiamato 
Brahmo Samaj. Le credenze religiose di Tagore padre, 
soprattutto la sua reverenza per le uparisad e il suo ri- 
fiuto del culto delle immagini, insieme al suo atteggia- 
mento pratico nella vita, aiutarono a formare molte del- 
le idee del figlio. 

Rabindranath Tagore compose il suo primo poema 
all’età di otto anni. Abbandonò la scuola a quattordici 
anni, preferendo proseguire la propria educazione nel- 
l’ambiente stimolante della sua casa piuttosto che nel- 
l'atmosfera soffocante di una classe tradizionale. Studiò 
sanscrito, inglese e letteratura 2argdli continuando al 
contempo a scrivere poesie. Tra i suoi poeti preferiti 
c'erano il poeta sanscrito Kalidasa e i romantici inglesi 
Shelley e Keats; tutti ebbero un’influenza significativa 
sul suo lavoro. La scoperta, all’età di quindici anni, dei 
poemi lirici d'amore dei visnuiti bengalesi segnò una 
svolta nella sua evoluzione poetica e spirituale. Nel cor- 
so della sua carriera, trasse ispirazione da costoro tanto 
a livello poetico, nella scelta del metro e delle figure re- 
toriche, quanto per la filosofia dell'amore divino. 

Tagore si sposò con Mrinalini Devi nel 1883. Nel 
1890, iniziò a occuparsi delle proprietà familiari a Sheli- 
dah (nell’attuale Bangladesh), dove rimase fino al 1901. 
Lì ebbe l’opportunità di osservare da vicino la vita e le 


bellezze naturali del Bengala rurale, un’esperienza che 
conferì nuova vitalità ai suoi scritti e lo ispirò a iniziare a 
scrivere brevi racconti. Sempre lì, ascoltò le canzoni mi- 
stiche del culto Baul. Queste canzoni, che esprimono 
l'aspirazione dei baul per l’Uno supremo, che risiede nel 
cuore dell’uomo e non nelle immagini e nei templi, eb- 
bero un effetto fortissimo su Tagore. Egli incorporò nei 
suoi poemi il loro messaggio, così come lo interpretava, 
e altresì molte delle loro figure retoriche. 

Il libro di Tagore di poesie devozionali intitolato Gi- 
tanjali (Offerte di canti) rappresentò il suo primo tenta- 
tivo di traduzione in inglese. Una limitata edizione del- 
la versione inglese venne pubblicata a Londra nel 1912, 
seguita da un’altra più popolare nel 1913. Più avanti, 
nello stesso anno, il libro valse a Tagore il Nobel. Oltre 
alle poesie, Tagore scrisse romanzi, brevi racconti, sag- 
gi, un’autobiografia, e canzoni per le quali compose an- 
che la musica. In ogni caso, è con la poesia lirica, radi- 
cata nelle tradizioni mistiche delle upanisad, nella poe- 
sia medievale sar dell’India settentrionale (in partico- 
lare i poemi di Kabir e di Dadu), nella poesia medieva- 
le bengalese visnuita e nelle canzoni dei baul che il suo 
talento trova la migliore espressione. 

Nel corso della sua vita, Tagore fu sempre diviso tra 
il richiamo della sua musa e la necessità di servire i suoi 
simili. Nel 1901, concentrò tutte le sue energie sull’edu- 
cazione. Per fornire un’alternativa all'educazione tradi- 
zionale soffocante che aveva sperimentato, fondò una 
scuola a Santiniketan, modellata sull’ideale delle tapo- 
vana («gli eremitaggi della foresta») delle uparzisad. Lì, 
le lezioni si tenevano all’aperto e si dava particolare im- 
portanza alla musica e alle arti. A Santiniketan, nel 
1918, posò la prima pietra per Visvabharati, un’univer- 


sità internazionale il cui obiettivo era di promuovere la 
comprensione tra Est e Ovest e di servire come centro 
di cultura indiana e orientale. Quattro anni più tardi, 
stabilì, nei dintorni di Santiniketan, un centro per la ri- 
costruzione delle aree rurali. Negli anni a venire, Tago- 
re, conferenziere attivo, viaggiò molto, parlando di sog- 
getti quali la sua filosofia religiosa e i mali del nazionali- 
smo. Morì il 7 agosto del 1941. 

Molta della poesia di Tagore è pervasa dalla creden- 
za mistica nell’unità tra dio, uomo e natura, un concet- 
to che egli definì «unità creativa». Ciò che ha espresso 
simbolicamente nei suoi poemi, viene spiegato in ma- 
niera più completa in libri come Sadbana (1913), Crea- 
tive Unity (1922) e The Religion of Man (1931). La reli- 
gione di Tagore era intuitiva, raggiunta attraverso un 
processo di graduale realizzazione. Egli stesso notò che 
l'evoluzione del suo pensiero religioso era strettamente 
legata alla sua maturazione poetica, e pertanto definì il 
suo credo la «religione del poeta». 

All’età di diciotto anni, Tagore ebbe la sua prima 
esperienza religiosa, una visione che durò quattro gior- 
ni. Al primo stadio della sua realizzazione, percepì l’esi- 
stenza di una relazione personale tra se stesso e il dio 
che lo stava ispirando. Chiamò questo essere Jivande- 
vata («il signore della mia vita»). A uno stadio successi- 
vo, comprese che Jivandevata era anche Visvadevata 
(«il signore dell'Universo»). 

Tagore credeva che che Dio fosse immanente nella 
sua creazione, tanto negli esseri animati quanto in quel- 
li inanimati, ma che la sua espressione più completa 
fosse nell'uomo. Dio ha creato l’uomo per realizzare la 
beatitudine dell’amore, che è possibile soltanto se colui 
che ama e colui che è amato sono entità disgiunte. Ta- 
gore non vedeva l'unione tra l’uomo e il divino come 
l'assorbimento dello spirito individuale nel supremo 
spirito, ma sosteneva piuttosto che l’uomo conservava 
la propria individualità anche nell’unione. In questo 
modo, l’uomo è al contempo differente e non differen- 
te da Dio, un concetto che nella filosofia visnuita è defi- 
nito bbedabheda. 

Nella visione di Tagore, lo scopo della vita è «diven- 
tare sempre più una sola cosa con Dio» realizzando 
l'infinito nel finito. Questo obiettivo, tuttavia, non si 
raggiunge soltanto attraverso la meditazione. Tagore 
criticava gli asceti che si allontanano dal mondo e i vi- 
snuiti che si abbandonano a eccessive emozioni, e al 
contrario sosteneva un equilibrio tra meditazione e 
azione. Unendo la dottrina della Bhagavadgità dell’a- 
zione disinteressata con l'ideale buddhista della com- 
passione, Tagore definì l’azione come un lavoro mosso 
dall’amore senza alcun desiderio verso il guadagno per- 
sonale, e come una dimostrazione di gentilezza verso 
tutte le creature. Egli includeva tra quel tipo di azioni 
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che portano alla realizzazione di Dio certe attività crea- 
tive come la musica, l’arte e la poesia, e vedeva la sua 
poesia come parte integrante del suo s44dbana (metodo 
di realizzazione). 
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CAROL SALOMON 


TAMIL, RELIGIONI DEI. L'espressione «religio- 
ni dei Tamil» denota le tradizioni e le pratiche religio- 
se delle popolazioni che parlano tarzi/. La maggior 
parte dei Tamil hanno origine e continuano a vivere 
nell’area più meridionale dell’India, ora conosciuta 
come lo Stato del Tamil Nadu; tuttavia, milioni di Ta- 
mil sono emigrati in altre parti dell'India, specialmen- 
te nelle sue grandi città, come anche all’estero, in par- 
ticolare in Malesia, Singapore, Sri Lanka, Madagascar, 
Australia, Gran Bretagna e, più di recente, negli Stati 
Uniti e in Canada. Molti emigranti tamil mantengono 
elementi di una tradizione culturale, linguistica e reli- 
giosa precedente all’era cristiana e che ha subito una 
complessa interazione di influssi da fonti dravidiche, 
sanscrite ed eterodosse. La regione tamil, al suo apice 
tra l’vII e il xv secolo, fu il centro principale della ci- 
viltà induista e, in effetti, uno dei principali centri di 
civiltà del mondo. Oggigiorno, sebbene la maggior 
parte dei Tamil rimangano essenzialmente induisti, al- 
cuni di loro hanno abbracciato elementi dell’Islam e 
del Cristianesimo. 

L’antica religione tamil. Una cultura di allevatori del 
neolitico esisteva nell’India meridionale molti millenni 
prima dell’era cristiana. Nel I secolo era emersa una ci- 
viltà relativamente ben sviluppata, ancora ampiamente 
pre-induista e solo marginalmente sanscritizzata. Essa è 
descritta con un certo dettaglio in testi tamil come il 
Tolkappiyim (una grammatica composta verso l’inizio 
dell’era cristiana) e dai poeti «Cankam», un’«accade- 
mia» di poeti attivi nei primi due secoli d.C. Questa 
cultura era di natura essenzialmente dravidica. 

Le origini dei Dravida sono ancora un argomento di- 
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scusso, ma la cultura dell’India meridionale a noi nota 
nel I secolo era probabilmente largamente fondata su 
culture neolitiche che si erano sviluppate nell’area. Tut- 
tavia, queste culture in epoca preistorica furono in- 
fluenzate in vario grado dall’infiltrazione di alcuni resti 
di una cultura negroide originaria dell’Africa orientale; 
da migrazioni del mondo Mediterraneo orientale rifles- 
se attraverso le civiltà elamita e dell'Indo; da una cultu- 
ra megalitica che si era affermata nell'India sudocci- 
dentale nell’vi secolo a.C.; e da una popolazione tal- 
volta denominata «protoaustraloide» che giunse nel 
subcontinente attraverso l’India nordorientale dalla pe- 
nisola malese. [Vedi VALLE DELL’INDO, CIVILTÀ 
DELLA; e inoltre ASTA SUDORIENTALE, RELIGIO- 
NI DELL’, vol. 13]. 

La vita religiosa della civiltà tamil dei tempi di 
Cankam non presenta documenti di speculazioni mito- 
logiche o filosofiche significative né di alcun senso di 
trascendenza in un universo diviso in due. Piuttosto, 
essa era ispirata da una fondamentale venerazione della 
terra e da un senso della celebrazione della vita indivi- 
duale. Si esaltavano la flora e la fauna piene di colori e 
si ascriveva ad esse un significato simbolico che rasen- 
tava il sacro; per esempio, pavoni, elefanti e le infiore- 
scenze dei diversi alberi erano usate come immagini 
delle realtà fondamentali dell’individuo e del cosmo. Si 
affermavano la vitalità e la fertilità della terra. Si vene- 
ravano divinità autoctone nei campi e sulle colline, che 
riflettevano gli attributi delle popolazioni di quelle zo- 
ne e presiedevano a funzioni tipiche delle proprie ri- 
spettive aree; perciò, il dio Murukan presiedeva alle 
colline e alla caccia e combatteva le forze negative delle 
colline, mentre Ventan custodiva la regione pastorale e 
le concedeva la pioggia. [Vedi MURUKANI. 

La «possessione» è uno dei modi più comuni nel 
quale si riteneva che si manifestassero gli dei, sia nei lo- 
ro sacerdoti sia in giovani donne. Talvolta il culto degli 
dei avveniva in un luogo speciale, per esempio in un 
campo spianato o sulla riva di un fiume, dove si erigeva 
una piccola colonna o karty per rappresentare la divi- 
nità. Una caratteristica comune di questo periodo era il 
culto dell'eroe, come è dimostrato dall’erezione di nu- 
merose stele degli eroi (zafukk4/) sulle tombe di eroi 
caduti, sia che fossero guerrieri cacciatori o capi tribali. 
Occasionalmente si ricorreva all’inumazione in urna, 
un residuo di cultura megalitica, specialmente dopo la 
morte del capo militare o dell’eroe. 

La città non era estranea a quest’antica cultura, e al- 
meno dal Mm secolo d.C. l’immaginario religioso riflette- 
va un'ambientazione urbana. I poeti paragonavano i ca- 
pi urbani e i guerrieri agli dei e menzionavano feste reli- 
giose urbane. Alcuni degli dei più antichi si fusero in 
un'ambientazione urbana, pur continuando a mantene- 


re le proprie funzioni precedenti in contesti extraurba- 
ni. I rituali, tuttavia, spesso continuarono a riflettere un 
carattere stagionale o popolare: si narra che sulle colline 
giovani donne inghirlandate ed ebbre danzassero insie- 
me con sacerdoti (velar) di Murukan (Cilappatikaram 
24), mentre nella pianura, all’inizio del monsone, dopo i 
raccolti e il trapianto del riso, i bagnanti facevano ca- 
priole nell’acqua, erano inghirlandati e ricoperti di pasta 
di sandalo, spesso a dorso di elefanti e di cavalli, e con- 
sumavano bevande inebrianti (Paripatal 6,7,10). 

Riassumendo, il carattere più arcaico della religione 
tamil era celebrativo e relativamente «democratico». 
Aveva un’aura di immanenza sacrale e percepiva il sa- 
cro nella vegetazione, nella fertilità e nella vitalità della 
terra. Il surrzzum bonum dell’esperienza religiosa era 
espresso in termini di possessione da parte degli dei, o 
estasi. In quest'ambito si introdusse un influsso mode- 
ratore, portato da un crescente numero di comunità jai- 
niste e buddhiste, e un’influenza sempre maggiore di 
brahmani e di altri immigrati provenienti dal nord. 
[Vedi anche INDIA, RELIGIONI DELL’, articolo sulle 
Tradizioni rurali). 

Le eterodossie. Nel M secolo a.C., gruppi di jainisti e 
buddhisti cominciarono a stabilirsi nel profondo Sud. 
Può darsi che alcuni siano migrati attraversando lo 
stretto dallo Sri Lanka; altri si recarono a sud durante il 
regno di A$oka, l’imperatore Maurya. Nel I secolo d.C., 
entrambi i gruppi possedevano insediamenti stabili e 
avevano costruito piccole istituzioni e santuari noti co- 
me palli. Anche se per molti secoli sia i monaci buddhi- 
sti sia quelli jainisti ebbero la tendenza a vivere all’e- 
sterno delle città (i jainisti spesso in caverne rocciose e i 
monaci buddisti in comunità monastiche), il loro im- 
patto sulla regione tamil crebbe, grazie anche all’influs- 
so e al prestigio dei fedeli laici. La politica e la letteratu- 
ra della regione tamil furono influenzate dai saggi jaini- 
sti e buddisti, specialmente tra il IV e il VI secolo d.C. 
Di conseguenza, per circa tre secoli il tono dominante 
della religione nella regione tamil rifletté valori jainisti e 
buddhisti. Scarsa enfasi era data al teismo o ai luoghi 
sacri autoctoni. Sobrietà e isolamento divennero uno 
stile di vita rispettato, specialmente per l'élite. [Vedi 
BUDDHISMO, vol. 10, articolo su Il Buddhismo in In- 
dia; e JAINISMO]). 

L’induizzazione della regione tamil. A cominciare 
dal m secolo a.C., anche brahmani migranti e altre per- 
sone influenzate dalle tradizioni vedica ed epica stava- 
no diventando parte del paesaggio tamil. Nelle città an- 
tiche, comandanti militari in cerca di un innalzamento 
del proprio status impiegarono sacerdoti brahmani per 
celebrare rituali vedici come era avvenuto al nord du- 
rante il periodo epico. Tuttavia, fu nel vi secolo che la 
cultura e la religione induista sanscrita penetrarono 


nella società autoctona tamil, portando a una diffusa in- 
duizzazione della regione tamil e alla nascita di una 
nuova e creativa civiltà induista. 

Il primo importante tratto dell’«epoca induista» nel- 
l’India tamil fu lo sviluppo di una poesia devozionale 
(bbaktî) in lingua vernacolare durante i secoli VII, VII e 
Ix. Poeti seguaci di Siva (nàyazar) e di Visnu (dlvér: 
lett., coloro che sono «immersi») diffusero queste due 
divinità attraverso tutta la regione tamil. Questi poeti 
provenivano da tutte le estrazioni sociali, sebbene più 
di metà di essi fossero di origine brahmanica o regale. 
Inizialmente, i loro attacchi ai jainisti e ai buddhisti ten- 
devano a essere violenti, specialmente nel caso del 
Tirutianacambantan $ivaita. Ma alla metà dell’VITI seco- 
lo, il devozionalismo induista si era radicato nella regio- 
ne tamil e i poeti potevano permettersi di assumere un 
atteggiamento più accomodante verso la declinante 
presenza jainista e buddhista. 

Tra gli anni 650 e 940 i dodici poeti-santi (4/v4r) vi- 
snuiti scrissero circa 4000 versi, che in seguito furono 
canonizzati nel Na/ayira-divya-prabandham (I quattro- 
mila versi divini) raccolti nel X secolo da Nathamuni, il 
primo principale 4c4rya, o maestro settario, del Visnui- 
smo. Tra i più antichi 4/vàr, il più prolifico fu Kalikanri 
(800-870), conosciuto anche come Tirumafikai, che 
compose 1227 versi unendo un immaginario militante, 
eroico ed erotico con il dolore della separazione dal 
proprio Signore. Gli 4/vàr del IX e X secolo principal- 
mente associati con la regione tamil occidentale inclu- 
dono Vittucittan, noto come Periyalvar («grande 
Alvar»), che compose 473 versi in gran parte dal punto 
di vista della madre della divinità che esprime l’affetto 
per il bambino Krsna. La figlia di Periyalvar, Kotai, no- 
ta popolarmente come Antal («colei che domina il Si- 
gnore»), compose 173 versi. Questi versi, spesso di ca- 
rattere erotico, si concentravano su Krsna adolescente 
dal punto di vista di una gopî che trascorre il proprio 
tempo con il Signore nella stanza privata di questo. In- 
fine, Catak6pan o Alvar Maran (880-930), anche detto 
in tono affettuoso Nammalvar («il nostro devoto»), 
compose 1296 versi che uniscono una devozione ap- 
passionata per Krsna con la metafisica del Vedanta, il 
sistema filosofico dei brahmani visnuiti. Per gli $rî Vai- 
snava, Nammalvar sarà considerato il più autorevole tra 
gli glvar. [Vedi anche ALVAR; KRSNAISMO; e VI- 
SNUISMO]. 

Mentre la tradizione afferma che vi furono sessanta- 
tré poeti-santi $ivaiti (n4y4r4r) — forse in risposta ai tra- 
dizionali sessantatré santi del Jainismo — tra di essi vi 
furono in realtà solo otto poeti di fama, mentre un altro 
poeta sivaita del periodo, Manikkavacakar, che fu im- 
portante per la formazione del devozionalismo $ivaita, 
per molti secoli non fu riconosciuto come un ndyardr. 
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Probabilmente, il più antico dei n4yazdr fu una donna, 
Karaikkal Ammaiyar (vi secolo d.C.), che rinunciò ai 
piaceri del mondo per devozione a Siva. Tirumular (vin 
secolo d.C.) è rinomato per il suo trattato filosofico di 
3.000 versi, Tirumantiram, che interpreta materiale 
sanscrito igamico e tantrico in tarzil. I più noti e più 
prolifici r4yan4r furono i tre poeti, la cui poesia costi- 
tuisce le prime sette sezioni del Tèvarar, il canone $i- 
vaita tamil. Due di essi sono personaggi del VII secolo: 
Tirunavukkaracar, meglio noto come «Appar», 0 «Pa- 
dre», e il suo contemporaneo più giovane, Campantar o 
Tirufianacampantar, che è generalmente considerato 
un bambino prodigio che declamò tutta la sua poesia 
prima di raggiungere l’età di sedici anni; il terzo poeta è 
Cuntaramurtti, del IX secolo (?). Tuttavia, il migliore 
tra tutti poeti $ivaiti di questi tre secoli fu forse Ma- 
nikkavacakar (IX secolo), per il quale l’esperienza reli- 
giosa era come estasi e «follia» quando si era posseduti 
da Siva. [Vedi anche la biografia di MANIKKAVA- 
CAKAR)]. L’uso di un immaginario erotico da parte di 
Manikkavacakar fu, a quanto pare, uno dei principali 
fattori che gli impedirono di essere accettato come un 
poeta del canone $ivaita fino almeno al XII secolo, 
quando Cekkilar lo incluse nel suo Periyapuranam, la 
mitica agiografia dei santi $ivaiti. [Vedi anche SIVAI- 
SMO, articolo sui Nayanàr]. 

La religione divulgata dai poeti bhakti usava seletti- 
vamente la mitologia epica e puranica e conferì a questa 
un posto di rilievo nell’India tamil. Vennero sottolinea- 
ti alcuni temi fondamentali: 1) la supremazia, la gran- 
dezza e perfino il terrore di Siva o di Visnu, compensa- 
te tuttavia dalla grazia e dalla compassione della divi- 
nità per coloro che erano a essa devoti; 2) la presenza 
concreta e disponibile del dio nei suoi luoghi sacri spe- 
cifici e, di conseguenza, la desiderabilità di pellegrinag- 
gio, feste religiose e rituale templare; 3) l'affermazione 
dell’individuo nell’esperienza di bbakt o devozione al 
dio e la possibilità per chiunque di ottenere la grazia di 
Dio a prescindere dalla propria condizione; 4) il senso 
di comunità tra i devoti alla divinità e il merito del ser- 
vizio e del rimanere in compagnia di questi; 5) la cele- 
brazione dell’esperienza di Dio come la suprema realiz- 
zazione della religione. 

La bbakti tamil rifletteva contemporaneamente nu- 
merose componenti religiose. Mentre da una parte essa 
incorporava alcuni aspetti dei valori jainisti e buddisti 
(per esempio il senso di comunità tra i devoti, l’ospita- 
lità verso i correligionari, e la possibilità di realizzazio- 
ne spirituale a prescindere dalle proprie origini sociali o 
economiche), d’altro lato, essa si contrapponeva diret- 
tamente a queste eterodossie con un forte teismo; 
un'affermazione del mondo fenomenico come creazio- 
ne di dio, e l’importanza dell’esperienza devozionale e 
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del pellegrinaggio ai luoghi particolari della divinità. 
Questo movimento bhakti confermava elementi di anti- 
che prospettive religiose tamil: l’enfasi sulla celebrazio- 
ne, sull’estasi, perfino sulla possessione da parte del 
dio; l’importanza dell’individuo nell’esperienza religio- 
sa, e l'affermazione della terra e dei suoi luoghi partico- 
lari. Allo stesso tempo, la bbakt tamil esemplificava 
l'importanza di alcuni elementi della religione induista 
sanscritizzata post-vedica ortodossa: il deciso teismo e 
la mitologia dei poemi epici e dei purdna, il proliferare 
di un rituale rivolto al tempio imperniato sulla devapijà 
(culto attraverso l'icona), un’accresciuta enfasi sulla li- 
berazione come scopo ultimo della religione, e altro. 

L'aspetto centrale della bhak# tamil, tuttavia, rima- 
neva la personalità del dio e la sua relazione con i sin- 
goli esseri umani. Le imprese del dio erano recitate se- 
lettivamente; si invocava il suo carattere terribile e ispi- 
rante terrore (come nel caso di Siva) o quello di colui 
che compie miracoli (come nel caso di Visnu). Tuttavia, 
allo stesso tempo, si rappresentavano variamente la sua 
grazia (ar4/), il suo amore (azpu) e la sua benevolenza 
verso i devoti. Da parte sua, il devoto apprendeva le 
modalità attraverso cui ottenere la grazia di Dio. La re- 
lazione era variamente descritta come quella dell’aman- 
te con l'amato; dell'amico con l’amico; del genitore con 
il figlio. Generalmente, la relazione differiva tra i bhak- 
ta $ivaiti e quelli visnuiti: per i primi si riteneva che il 
devoto mantenesse una certa individualità nella relazio- 
ne devozionale con il dio, una relazione paragonata a 
quella tra il sole e la luce o tra il fiore e il profumo. Nel- 
la bhakti visnuita, al contrario, si sottolineava la perdita 
dell'identità del devoto in relazione al divino e si cele- 
brava la resa totale dell’uno all’altro. [Vedi anche 
BHAKTI]. 

La religione nel periodo medievale. Dall’vI secolo 
a tutto il Xv secolo la maggior parte della civiltà indui- 
sta si incentrò nell’India tamil, dove si sviluppò una 
prolifica letteratura religiosa sia in #4:75/ che in sanscri- 
to. Oltre alla letteratura devozionale, in questa regione 
si prepararono molti trattati rituali, compresi molti de- 
gli faivagama, i testi usati dalle sette $ivaite, come anche 
quelli usati dalle sette visnuite, i pa#cardtrigama e i 
vaikhanasagama. Alcuni studiosi tamil composero in 
maniera anonima alcune parti di numerosi purdza e di 
altri prepararono recensioni regionali. Non meno im- 
portanti del corpus letterario emerso dopo il XII secolo 
furono i t4lapuràna, 0 storie mitologiche dei siti templa- 
ri situati nella regione tamil. [Vedi anche LETTERA- 
TURA TANTRICA INDUISTA; VISNUISMO, articolo 
sul Paricaritrà;, e VAIKHANASA]. 

Oltre alla letteratura, l'India tamil divenne il teatro 
di un'esplosione di costruzione di templi, che manife- 
stavano un'architettura che divenne tipicamente dravi- 


dica. Vi fu anche una prolifica produzione di sculture 
in pietra e, durante gli anni del regno Cola, in bronzo. 
Questi stili architettonico e scultoreo, insieme con i te- 
sti nei quali essi furono canonizzati, divennero il mo- 
dello per la maggior parte dell’architettura urbanistica 
e templare che si può trovare nel Sud-Est asiatico dalla 
Birmania alla Cambogia. [Vedi anche TEMPIO IN- 
DUISTA]. Un'altra importante realizzazione dei secoli 
«medievali» fu lo sviluppo del pensiero induista e di 
numerose scuole filosofiche. La storia religiosa di que- 
st'epoca si può dividere per comodità in tre periodi: il 
periodo Pallava (575-900); il periodo Cola (900-1300); 
e il periodo Vijayanagar (1300-1700). 

Il periodo Pallava. Il periodo Pallava trae il proprio 
nome dalla dinastia fondata da Simhavisnu ed è da con- 
siderarsi un’epoca di transizione o di fondazione. In ag- 
giunta alla costituzione delle sette bbak# devote a Siva 
e a Visnu, il periodo è caratterizzato dall'inizio della 
tradizione della costruzione di templi in pietra durevo- 
le nell'India meridionale. Si elaborarono canoni per la 
costruzione di queste strutture che incorporavano le 
forme classiche dravidiche del v17724r4, 0 torre centrale, 
e del wantapa, 0 corridoio principale. Il tempio assunse 
il carattere simbolico sia di un microcosmo che della 
forma umana, e divenne il centro principale degli even- 
ti rituali. Alle icone del tempio e alle divinità che esse 
rappresentavano furono ascritti gli attributi di regalità, 
mentre i rituali rivolti all’icona assunsero sempre più il 
carattere del conferimento di doni a un re. 

Un altro importante sviluppo di questo periodo fu 
l'aumento degli insediamenti brahmanici nell'India me- 
ridionale. Questi insediamenti rurali, che saranno co- 
nosciuti come drabmadeya, furono concessi dai pro- 
prietari terrieri tamil come emblemi delle alleanze che 
essi avevano sviluppato tra le due comunità. I brabrza- 
deya divennero luoghi fondamentali di studio e cultura 
sanscrita e divulgarono l’influenza sanscrita virtual- 
mente in tutti gli aspetti della vita tamil, perfino duran- 
te il processo di tamilizzazione dei residenti brahmani. 

Questo periodo segna anche la vita e le opere di 
Sankara (788-820) e di Bhaskaran, suo contemporaneo. 
L'attività del primo fu particolarmente importante per 
aver reso l’Advaita (monismo) appetibile agli intellet- 
tuali e per aver fondato sostanzialmente la tradizione 
speculativa nelle upanisad, rafforzando in questo modo 
la posizione brahmanica nelle sue dispute con il pensie- 
ro buddhista. [Vedi anche la biografia di SANKARA]. 

Il periodo Cola. Il periodo Cola (900-1300) fu carat- 
terizzato dalla formalizzazione e dalla sistematica san- 
scritizzazione della religione. Sotto il patrocinio dei 
Cola, lo Sivaismo ricevette speciale protezione; perciò, 
vi fu sia una costruzione che un ampliamento di templi 
Sivaiti. Questi templi, simboli del culto statale ufficiale, 


sopraffecero o incorporarono in sé molte pratiche di 
culto minori legate ai villaggi. (Una delle poche divinità 
importanti «popolari» che sopravvisse e crebbe in im- 
portanza in questo periodo fu la Dea, i culti e i simboli 
della quale poterono fiorire e crescere in popolarità). 
[Vedi anche DEA, CULTO DELLA). I templi furono 
dapprima caratterizzati dall’elevato vi774r4, o torre 
centrale, ma in seguito dalla costruzione di numerosi 
gopura, o porte d’ingresso in ogni lato, riccamente or- 
nati. Il tempio, inoltre, divenne un centro di scambio 
economico, di tesaurizzazione di terra e di beni, e di in- 
terazione sociale, come anche simbolo di un legame po- 
litico tra re, capi settari e proprietari terrieri. Cominciò 
a svilupparsi un'importante letteratura nota come i #a- 
lapuràna, allo scopo di creare una relazione con la sto- 
ria mitica dei siti templari. 

Un'altra istituzione religiosa che guadagnò importan- 
za nel periodo Cola fu il rata (sanscrito, rz4tha) o cen- 
tro monastico. Il 141477 divenne un centro di studio spi- 
rituale specialmente per i non brahmani, sebbene so- 
vente assumesse anche un potere economico e politico. 
Il brabmadeya, o insediamento dei brahmani, continuò a 
essere il centro principale dello studio del sanscrito, ir- 
radiando influsso brahmanico in tutta la regione. 

La sistematizzazione in forma testuale continuò sia 
nello Sivaismo che nel Visnuismo. Essa si espresse nella 
continua formalizzazione di testi rituali (gli faivagama 
delle sette $ivaite e i paricardtrigama e i vatkhanasigama 
delle sette visnuite) e nei trattati filosofici. Lo Saiva 
Siddhanta si presentò come la sistematizzazione filoso- 
fica dell'esperienza religiosa $ivaita. Fu espresso for- 
malmente in quaranta chiari versi tamil dal poeta 
Meykantar (Meykanta Tevar) del XNI secolo, e divenne 
noto come Sivajianabodham (Civananapotam). [Vedi la 
biografia di MEYKANTARI]. Un commentario in versi, 
noto come Sivajfianasiddhiyar, fu composto dal disce- 
polo di questi, Arunanti Sivacariyar. Lo Saiva Siddhan- 
ta parla di tre realtà: il signore (pat:), l’anima umana 
(pacu; sanscrito, pasu), e i tre legami dell’esistenza uma- 
na (p4ca; sanscrito, p4fa). Nello Saiva Siddhanta, l’ani- 
ma deve essere liberata dai legami di karzzan (la legge 
di causa ed effetto), r74y4 (la sopravvalutazione del 
mondo fenomenico) e durava (orientamento di sé) per 
poter diventare permanentemente annessa al Signore 
Siva (e pertanto condividerne la qualità). [Vedi anche 
SIVAISMO, articolo sullo Saiva Siddhanta]. 

La speculazione visnuita, nel frattempo, raggiunse 
nuove vette durante questo periodo, in gran parte gra- 
zie all'opera e al pensiero di Yamuna (918-1038), Ra- 
manuja (1017-1137) e Madhva (1199-1278). Un pro- 
blema principale di questi 4c4ry4, o precettori, era quel- 
lo di proporre una fondamento filosofico dell’esperien- 
za devozionale e perciò di descrivere la relazione tra la 


TAMIL, RELIGIONI DEI 373 


divinità e il devoto, in primo luogo sotto l’aspetto del- 
l'abbandono di sé (prapatt:). Yamuna esaltò la grandez- 
za del signore e descrisse l'assoluto bisogno del devoto; 
anche Ramanuja affermò questo tema, ma si spinse ol- 
tre, sostenendo la natura «qualificata» dell’esistenza su- 
prema (visistàdvaita) per contraddistinguersi dal moni- 
smo più radicale di Sahkara. Madhva, in contrasto con 
gli esponenti del sistema di Sankara, sostenne la realtà e 
la pluralità del mondo e la differenza fra il sé e il brab- 
man. Ciascuno di questi pensatori concepiva il brab- 
man in termini di divinità personale. [Vedi anche le 
biografie di RAMANUJA, MADHVA, e YAMUNAI]. 

Il XII secolo fu il periodo nel quale visse probabil- 
mente il più grande poeta tamil. Kampan, il «poeta im- 
periale», maestro di stile e di forma, è rinomato per la 
sua ricreazione del Rarzayana di Valmiki. Pur attingen- 
do ampiamente al contenuto e allo stile del poema epi- 
co sanscrito, la versione di Kampan adatta in maniera 
originale la poetica tamil più raffinata e situa la storia in 
un paesaggio distintamente tamil. [Vedi anche RAMA- 
YANA]. 

Fu durante il periodo Cola che l’influenza del pensie- 
ro induista (e specialmente $ivaita), che aveva comincia- 
to a diffondersi nel Sud-Est asiatico sotto i Pallava e i 
Gupta, si fece più pronunciata. I brahmani, ora conce- 
piti come esperti e versatili consiglieri del re, si poteva- 
no trovare in città-Stato come Polonnaruva (Sri Lanka), 
Pagan (Birmania), Ayutthaya (Thailandia), Angkor Wat 
e Angkor Thom (Cambogia) e Madjapahit (Giava). 
Questi brahmani e altri immigrati induisti portarono 
con sé nozioni di regalità divina e di cosmologia; perciò 
l'architettura delle città capitali, dei palazzi, dei templi, 
e perfino i feretri dei re defunti, come anche una parte 
dei rituali nelle corti dell'Asia sudorientale, vennero a ri- 
flettere motivi canonizzati nei testi f4/v4g47z4 del perio- 
do Cola. [Vedi anche REGALITÀ IN ASIA, vol. 13]. 

Il periodo Vijayanagar. Con il declino della dinastia 
Cola e l'affermarsi dell’egemonia dei Vijayanagar, la ca- 
pitale dei quali era in Andhra Pradesh, si verificarono 
dei cambiamenti nel carattere della religione dell’India 
tamil. Anche se i Vijayanagar, attraverso alleanze politi- 
che, riuscirono a impedire all’Impero islamico in espan- 
sione di effettuare importanti penetrazioni politiche a 
sud, vi furono tuttavia crescenti influssi musulmani. Dal 
X secolo in avanti gruppi di musulmani si insediarono in 
piccole comunità lungo le coste tamil e del Malabar e ir- 
radiarono la propria influenza all’esterno a partire da 
questi centri. Nel XIV e nel xv secolo occasionali spedi- 
zioni militari portarono a brevi periodi di dominio mu- 
sulmano in numerose parti della regione tamil. 

Un altro importante sviluppo politico del periodo 
Vijayanagar, in parte dovuto all'aumento della forza 
militare, fu l’affermarsi di sovrani locali e sovralocali 
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conosciuti come ndyakka, che mantennero sacche di 
stabilità politica sotto la sovranità dei telugu Vijayana- 
gar. Questi domini r4yakka spesso portarono al patro- 
cinio di locali istituzioni induiste e alla promozione di 
templi e di festività locali. La crescita del sistema 
nayakka nella regione tamil provocò anche un cambia- 
mento nel ruolo dei brahmani e dei templi nella regio- 
ne. Il brabrzadeya perse il suo potere e i brahmani non 
ricevettero più doni nella misura che aveva caratterizza- 
to il periodo Cola. Tuttavia, i brahmani, specialmente i 
brahmani telugu, divennero importanti consiglieri negli 
affari militari e rituali, e i templi, le loro divinità e le lo- 
ro feste religiose vennero sempre più a esprimere la re- 
ciprocità, che implicava il conferimento di doni e lo 
scambio di onori, che era stata parte dell’ordine socio- 
politico dei Cola. 

Il periodo Cola fu un’epoca di formalizzazione e di 
istituzionalizzazione della religione, specialmente dello 
Sivaismo, in templi e testi letterari composti soprattutto 
in sanscrito. Nel periodo post-Cola, la lingua vernaco- 
lare divenne di nuovo il principale mezzo di espressio- 
ne religiosa, e così le forme più popolari di Induismo 
trovarono espressione nella regione tamil. L’Induismo 
tamil durante il periodo Vijayanagar fu perciò caratte- 
rizzato da un risorgente devozionalismo e da una cre- 
scente partecipazione ai rituali e alle feste dei templi da 
parte di un sempre più ampio spettro di popolazione. 
Si può parlare di questa nuova epoca come dell’«età 
d’argento» della bbakt tamil. 

Il precursore di questa tendenza post-Cola fu Aru- 
nakirainatar (circa 1475-1550). La sua poesia fu carat- 
terizzata da un ingegnoso uso del metro e del suono co- 
me accompagnamento alla danza; da un’abile combina- 
zione di termini sanscriti e a77z5/, sebbene in un idioma 
tamil che celebrava la sua stessa «tamilità»; da una lode 
altissima di Murukan e delle consorti e dei luoghi sacri 
alla divinità; e da un richiamo a istanze egalitarie e a 
una devozione a Dio. Arunakir paragonò l’esperienza 
religiosa a un profondo silenzio. 

Nel XVII e nel xvui secolo, la letteratura bhakti si era 
diffusa capillarmente. Poeti come Tayumanavar, Kac- 
ciyapaciva e Kumarakurupara celebrarono la mitologia, 
i luoghi sacri e il devozionalismo dello Sivaismo. I t4/4- 
purana tamil, o mitologie dei siti templari, proliferaro- 
no nel XV e nel XVI secolo, ciascuno proponendosi di 
descrivere la storia mitica e la grandezza dei templi lo- 
cali attraverso la localizzazione e il rafforzamento di te- 
mi che erano stati parte del panorama tamil per secoli, 
in particolar modo la sacralità e il potere della terra e 
delle acque. Il ruolo della Dea fu un tema importante in 
questi miti templari, specialmente la sua identità con la 
terra e la necessità di incanalare il suo enorme potere 
negli schemi del teismo normativo. 


Il tardo periodo Vijayanagar vide una ripresa dell’e- 
rezione di templi. Nei due secoli tra il 1550 e il 1750 il 
numero dei templi quasi triplicò. Mentre la costruzione 
di templi $ivaiti fu relativamente moderata, in modo 
particolare nelle zone orientali della regione tamil, tem- 
pli dedicati a Visnu, alla Dea e ai figli di Siva, Murukan 
e Ganesa, proliferarono molto più rapidamente che nei 
secoli precedenti, specialmente nelle parti occidentali 
della regione. [Vedi GANESA]. Inoltre, questi templi 
divennero sempre più frequentemente le sedi di eventi 
pubblici, compresi matrimoni e feste religiose. Festività 
come la festa di Cittarai (aprile-maggio) a Madurai e la 
festa di Mahanavami (settembre-ottobre) a Vijayanaga- 
ra furono descritte dai commentatori del XV e del XVI 
secolo come grandiose celebrazioni ed eventi paradig- 
matici. Tali festività giunsero ad esprimere un’ampia 
gamma di realtà sociali e religiose; le relazioni fra caste 
e gruppi settari; il ruolo del re come presenza vigile, 
guerriero per eccellenza, e agente di prosperità; la cele- 
brazione del raccolto o di significativi cambiamenti sta- 
gionali; e la riattuazione della carriera della divinità e la 
sua esaltazione come prototipo celeste del re e del so- 
vrano cosmico. I templi esistenti furono ampliati, molte 
famiglie abbienti donarono gopura, o porte d’ingresso, 
e i recinti templari assunsero il carattere di città in mi- 
niatura. 

Questi secoli furono anche un periodo durante il 
quale alcuni purdza sanscriti e la letteratura epica furo- 
no ricreati in tamil. Durante il XVII secolo, per esempio, 
comparve la versione tamil dello Skanda Purdna, che 
conferì alla divinità dell’epica una sfumatura che incor- 
porava tutto il suo appropriato -retaggio tamil. 

Un altro genere di letteratura 2bakt che si diffuse 
nel XVI e nel xvI secolo fu una forma di poesia nota co- 
me pillattamil, che venerava la divinità sotto l'aspetto di 
un bambino. A quanto pare, l’4/vàr Antal fu la prima a 
celebrare in tarzil l'infanzia di Krsna, ma in quel perio- 
do vi fu un uso crescente di questa forma di poesia in 
contesti sia visnuiti che $ivaiti. In questo tipo di bhakti 
spesso il poeta assume la forma del genitore della divi- 
nità e paragona gli stadi dell’infanzia ai ritmi del cosmo 
e dello strumento poetico. 

Tuttavia, durante la maggior parte di questo perio- 
do, vi fu anche un contro movimento religioso nella re- 
gione tamil. Soprattutto tra il X e il XV secolo una forma 
di religione segreta «contraria all’establisbment» trovò 
la propria espressione nella poesia e nello stile di vita di 
personaggi noti come cittar (sanscrito, siddha). Soprat- 
tutto Sivaiti, i ciftar erano tuttavia legati alla nozione 
che Siva o Civan non dovesse essere venerato in forma 
iconica ma piuttosto come il supremo uno senza limiti 
che era virtualmente identificabile con forme di vita in- 
dividuali (givanatman). Il loro stile di vita era pertanto 


dedito allo yoga, alle discipline corporee, alla medita- 
zione e alle pratiche taumaturgiche. I culti templari, la 
venerazione delle icone, la casta e il Brahmanesimo era- 
no criticati, e nozioni come il karzzar e la reincarnazio- 
ne venivano sminuite nella loro importanza. Al contra- 
rio, si riteneva che il corpo fosse un tempio e un micro- 
cosmo, e che l’energia interiore fosse la più nobile delle 
virtù. Nella loro poesia, gli oggetti naturali divennero 
immagini della ricerca spirituale dell’individuo: il ser- 
pente danzante, per esempio, poteva essere considerato 
come la personalità o lo spirito dell'individuo, e l’ape 
venne a rappresentare la forza vitale. Pattinattar Il (XIV- 
XV secolo) e il discepolo di questi, Pattirakiriyar, d'altra 
parte, furono più pessimisti: la vita è tragica, il corpo 
impuro, e la bellezza delle donne detestabile. L'uomo è 
un mendicante frustrato che anela a essere liberato da 
dio. È questo un sentimento che si manifesta, in vari 
gradi, negli scritti di Arunakirinatar (xv secolo), Tayu- 
manavar (1706-1744), e Ramalifka Cuvamikal (XIX se- 
colo). 

Riassumendo, il periodo Vijayanagar fu un’epoca 
nella quale la religione riaffermò sottilmente le identità 
induista e tamil sulle orme dell’estensiva sanscritizza- 
zione del periodo Cola e contro l’influenza dei musul- 
mani e dei felugu in tutto il periodo. Le espressioni let- 
terarie e architettoniche della religione riflettevano una 
rinascita di devozionalismo e di partecipazione. Il culto 
della Dea si era diffuso e il Visnuismo e lo Sivaismo de- 
vozionale erano in ascesa, esprimendosi per lo più nel- 
l'adorazione dell’infanzia della divinità, nella costruzio- 
ne di santuari, e nell’incorporazione di aspetti della re- 
ligione popolare. Nel frattempo, la tradizione aveva an- 
che prodotto un movimento di autocritica, che si con- 
centrava sul corpo come strumento di culto e che solle- 
vava interrogativi riguardanti le pratiche di culto pub- 
bliche. 

Il periodo premoderno. Nel xvII secolo l’influenza 
europea aveva cominciato a esercitare il proprio impat- 
to sulla cultura e sulla religione tamil. Già nel IV secolo 
alcuni cristiani si erano insediati nelle aree lungo la co- 
sta sudoccidentale. Gruppi di mercanti ebrei si erano 
stanziati in città occidentali come Cochin dove, nell’X1 
secolo, avevano negoziato ampi diritti e privilegi con i 
sovrani locali. Questi gruppi rimasero attivi economica- 
mente nella regione ora conosciuta come Kerala, ma 
tendevano a essere socialmente isolati e il loro impatto 
sulle popolazioni di lingua #4775/ fu marginale. Tuttavia, 
alla fine del XVI secolo, i missionari cristiani avevano 
cominciato a influenzare più attivamente la letteratura 
e lo stile di vita tamil: Enrique Enriquez, un gesuita 
portoghese presente nell'India sudoccidentale dal 1546 
al 1600, si sforzò di elaborare catechismi e grammati- 
che in tarzil in modo tale da effettuare un impatto per- 
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manente sullo sviluppo del vocabolario teologico cri- 
stiano tamil e creare una comunità di pescatori cattoli- 
ca. Roberto De Nobili, un gesuita che trascorse la mag- 
gior parte della propria vita a Madurai dopo essere 
giunto a Goa nel 1605, cercò di presentare le Scritture 
e il pensiero cristiano come un’estensione e un comple- 
tamento del Brahmanesimo tamil. Costantino Beschi, 
un gesuita che fu a Madurai dal 1710 al 1747, diede un 
contributo originale alla letteratura tamil. 

Il primo missionario protestante fu Bartholomaus 
Ziegenbald, che arrivò a Tranquebar nel 1706. Egli re- 
dasse manoscritti abbastanza simpatetici sulla vita reli- 
giosa dell'India meridionale e continuò il processo di 
traduzione della Bibbia e delle idee cristiane in tanzi/. 
Christian Schwartz, che giunse nel 1750, svolse un ruo- 
lo importante come mediatore tra i sovrani locali e i 
funzionari britannici. Altri, come Johann Fabricius, 
morto nel 1791, e il vescovo Caldwell, attivo nel XIX se- 
colo, diedero un valido contributo nello sviluppare ri- 
spettivamente un dizionario e una grammatica dravidi- 
ca comparata, strumenti che favorirono lo scambio di 
idee tra il mondo inglese e quello tamil. Nel XIX secolo, 
la traduzione di Manikkavacakar da parte di G.U. Pope 
e la descrizione a opera di Henry Whitehead della reli- 
gione di un villaggio tamil aiutarono a far conoscere 
meglio elementi del panorama religioso tamil sia agli 
stessi Tamil sia al mondo di lingua inglese, sebbene 
nessuna delle due opere fosse immune dal pregiudizio 
cristiano/occidentale degli autori. Questo tipo di lavo- 
ro interpretativo continuò nel Xx secolo grazie agli stu- 
di di C.G. Diehl e di altri. [Vedi anche INDIA, RELI- 
GIONI DELL’, articolo sulla Storia degli studi]. 

Durante questi secoli si sviluppò un Cristianesimo 
tamil autoctono che implicò non solo la conversione di 
grandi gruppi di persone dagli strati inferiori della so- 
cietà in specifici villaggi o distretti, ma anche lo svilup- 
po di distinti portavoce tamil della «nuova» religione, 
come H.A. Krishna Pillai, Vedanayagar Sastriar, e A.J. 
Appasamy. Ospedali, scuole, collegi universitari, orfa- 
notrofi e case editrici cristiane si diffusero capillarmen- 
te nel paesaggio tamil e influenzarono l’aspetto delle ri- 
sposte induiste tamil. 

Altre forme di occidentalizzazione che influenzarono 
l'aspetto della religione nella regione tamil si situano 
piuttosto lontano dai tentativi di cristianizzazione che 
accompagnarono la presenza europea. Da un lato, vi 
furono quegli occidentali che interpretarono romanti- 
camente la tradizione induista. La più importante di es- 
si fu Annie Besant (1847-1933; attiva in India tra il 
1894 il 1920), che fondò la sede centrale internazionale 
della Theosophical Society a Madras e divenne un’atti- 
vista per la difesa dei valori induisti e una paladina del 
riformismo. [Vedi la biografia di BESANT, ANNIE, 
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vol. 3]. D'altro canto, vi furono tendenze a criticare o a 
minare i modelli di vita e di religione tradizionali nell’a- 
rea. Tra questi si annoverano attività molto diverse, dal- 
le «missioni di predicazione» relativamente virulente, 
sponsorizzate da missionari, ai più sottili atti di discri- 
minazione e di sfruttamento associati con il coloniali- 
SMO. 

Un'altra dimensione religiosa evidente nel periodo 
premoderno che ebbe un impatto sulla vita religiosa 
dell’epoca fu la continuazione di pratiche di forme di 
culto popolari e dei villaggi autoctoni. Incoraggiate dal 
relativo eclettismo del periodo Vijayanagar, forme po- 
polari di religione divennero sempre più manifeste e in- 
fluenti sulle forme di religione più colte. Divinità locali 
destinate alla protezione di villaggi e di campi e che 
rappresentavano la stratificazione sociale dei loro fede- 
li hanno costituito un'importante parte del panorama 
religioso tamil fino a oggi. Tra queste si trovano divinità 
come Aiyanar, che è il protettore dei villaggi tamil a 
partire perlomeno dall’vii secolo; Karappacami, il nero 
dio «servitore», e diversi vira (eroi-guerrieri) regiona- 
li. A divinità come queste sono talora attribuiti nella 
mitologia locale atti di resistenza alle forze britanniche. 
Dee locali come Mariamman sono considerate personi- 
ficazioni delle forze naturali del cosmo e pertanto sono 
propiziate per scongiurare pestilenze o catastrofi nazio- 
nali. Alla metà del xx secolo molte divinità di questo ti- 
po sono state connesse alla «grande tradizione» dell’In- 
duismo, specialmente a seguito dell’integrazione nel- 
l'ordine sociale allargato di quegli strati della società 
per i quali queste divinità erano paradigmatiche. 

Il presente. La risposta religiosa tamil all'impatto 
dell’Occidente è stata espressa in una grande varietà di 
modi. Alcuni di questi sono caratteristici del Neoindui- 
smo in tutta l'India. Vi sono stati alcuni adattamenti di 
strategia (per esempio, l’uso di missioni di predicazione 
e lo sviluppo di istituzioni benefiche) e di idee da fonti 
sia britanniche che cristiane. Si è verificata la combina- 
zione sincretica di idee selettivamente tratte sia dall’in- 
terno della tradizione che da fonti cristiane od occiden- 
tali; più comunemente, questi «mosaici di religione» 
sono stati creati da singoli individui e da alcuni guru e 
dai loro gruppi. Sarvepalli Radhakrishnan (1888-1975) 
è forse il più noto di questi pensatori meridionali del XX 
secolo che hanno riaffermato elementi della tradizione 
induista in modalità che fondono idee occidentali. [Ve- 
di anche la biografia di RADHAKRISHNANI. 

Tuttavia, gli ultimi 150 anni sono stati caratterizzati 
da una rinascita dell’autocoscienza tamil. La scoperta, 
traduzione e interpretazione delle lingue e della lettera- 
tura tamil da parte di occidentali ha incoraggiato una 
rinascita di orgoglio regionale ed etnico tra i Tamil. Si 
sono recuperati e ripubblicati testi tamil classici. Si è 


memorizzata la letteratura devozionale tarzi/ e la si è 
invocata come il modello della religione ideale, sebbe- 
ne la si interpreti e la si utilizzi in maniera selettiva. Si 
sono restaurati dei santuari e si è esaltata la loro anti- 
chità mitica. Spesso, tradizioni e miti regionali assumo- 
no una priorità su quelli nazionali. Pertanto, sebbene 
la brahmanizzazione continui a verificarsi mentre for- 
me di culto popolare e di villaggio sono induizzate, e 
sebbene vari gradi di anglicizzazione siano stati accet- 
tati come normativi, le radici tamil e non brahmaniche 
della pratica religiosa sono continuate e praticate con 
fervore. Molti Tamil, specialmente non brahmani, so- 
no emigrati all’estero alla ricerca di opportunità eco- 
nomiche, e insieme con loro si sono trasferiti in Male- 
sia, Sri Lanka, Africa orientale, Madagascar e America 
settentrionale anche le loro percezioni di sé e i loro sti- 
li di vita religiosi. 

Il carattere di gran parte di questa religione tamil 
dell’era moderna è correttamente descritto come neo- 
bbakti. La partecipazione a festività religiose e a pelle- 
grinaggi presso siti templari è cresciuta in modo espo- 
nenziale. Il restauro di alcuni templi considerati impor- 
tanti ebbe inizio nell’ultima parte del XIX secolo; tali 
templi cominciarono ad accogliere tutta la gamma rap- 
presentativa della società negli anni ’20 del Xx secolo e 
sono diventati più accessibili grazie ai sistemi di tra- 
sporto a partire dagli anni ’30. Una divinità come Mu- 
rukan ha ottenuto un’enorme popolarità in tutta la re- 
gione per molti motivi, tra i quali la sua apertura a tutti 
gli strati sociali; la sua presunta antichità e identità ta- 
mil, e il suo amalgama di molto del simbolismo religio- 
so che fa parte della storia culturale tamil. In decenni 
più recenti, dee locali come Mariamman sono state 
sempre più brahmanizzate e sono state fatte diventar 
parte della grande tradizione induista, pur mantenendo 
legami con i siti locali e la cultura popolare. Aiyyappan, 
il cui santuario prototipico è in Kerala, attrae tuttavia 
un numero crescente di fedeli tamil che vedono in lui 
radici tamil, potere genuino, e un invito a un senso co- 
munitario che trascende la casta. Diverse forme di ri- 
tuale antico continuano a essere praticate nelle case de- 
gli ortodossi, anche quando si facciano concessioni alle 
esigenze del commercio e della vita contemporanea. Al- 
lo stesso tempo, le pressioni pubbliche volte a «snelli- 
re» e a «democratizzare» la religione hanno condotto 
alla debrahmanizzazione del rituale in alcuni templi e 
alla privatizzazione di alcune pratiche religiose. Tutta- 
via, sotto molti aspetti, la religione costituisce ancora 
una parte rilevante della coscienza contemporanea ta- 
mil, come è sempre stato. 

[L'influenza della cultura tamil sulla cultura dello Sri 
Lanka è ben sottolineata in CINGALESI, RELIGIONE 
DEI]. 
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TANTRISMO. [Questa voce consiste di una panora- 
mica generale e di un esame del Tantrismo induista. 
Per il Tantrismo buddhista, vedi SCUOLE DI PENSIE- 
RO BUDDHISTE, articolo sul Buddhismo esoterico, 
vol. 10]. 


Panoramica generale 


Non è facile fornire una valutazione obiettiva e scien- 
tifica del Tantrismo, in quanto il soggetto è controverso 
e sconcertante. Non solo gli specialisti danno definizio- 
ni diverse del Tantrismo, ma la sua stessa esistenza è 
stata talvolta negata. (Queste incertezze si applicano 
più al Tantrismo induista che al Tantrismo buddhista). 

La parola Tantrismo fu coniata nel secolo XIX dal 
sanscrito #2rtra, che significa «trama» o «telaio», quin- 
di una dottrina, e pertanto anche un’opera, un trattato 
o un manuale che insegna qualche dottrina, sebbene 
non necessariamente una dottrina tantrica. Ma accadde 
che gli studiosi occidentali scoprirono per la prima vol- 
ta in opere conosciute come #27fr4 dottrine e pratiche 
diverse da quelle del Brahmanesimo e dell’Induismo 
classico, che allora si credeva costituissero la totalità 
della letteratura religiosa induista. Questi testi differi- 
vano inoltre da ciò che si conosceva del Buddhismo an- 
tico e della filosofia Mahayana. Così gli esperti occiden- 
tali adottarono la parola Tantrismo per quell’aspetto 
particolare e per loro molto peculiare, persino repellen- 
te, della religione indiana. 

Non c’è alcuna parola in sanscrito che designi il Tan- 
trismo. Ci sono testi chiamati tantra; c'è il tantrafastra, 
cioè l'insegnamento dei tantra; c'è anche l’aggettivo 
tintrika (tantrico), che è usato distintamente da va:dika 
(vedico) per contrapporre un aspetto della tradizione 
induista religiosa e rituale non al Vedismo propriamen- 
te detto, ma all’Induismo non tantrico «ortodosso» che 
si è tramandato fino ai giorni nostri, prevalentemente 
nel rituale privato (contrapposto a quello del tempio), e 
in particolare nei «sacramenti» (sarzsk4r4) imposti a 


378 TANTRISMO 


tutti i maschi induisti due-volte-nati (appartenenti alle 
tre classi superiori). 

La tradizione tantrica si presenta pertanto come una 
rivelazione diversa da quella dei Veda e delle upanisad, 
e in particolare dotata di riti e pratiche differenti. Non 
è necessariamente opposta alla tradizione vedica, cui 
spesso si riferisce come a un’autorità, ma differisce da 
quest’ultima in quanto è più adatta del Vedismo alla si- 
tuazione attuale del genere umano, e in quanto procura 
benefici, mondani o non mondani, che l’altra non può 
offrire. Il Buddhismo tantrico apre anche nuove vie e 
prospettive, ma la sua relazione con la dottrina più an- 
tica è di un altro genere, in quanto la natura dell’inse- 
gnamento del Buddha, per i buddhisti, è diversa da 
quella del Veda per gli induisti. Ma sia il Tantrismo in- 
duista che quello buddhista possono essere descritti co- 
me reinterpretazioni delle loro rispettive tradizioni in 
un nuovo spirito. 

La relazione complessa e ambigua del Tantrismo con 
l’Induismo in genere non fu inizialmente compresa. 
Anche se alcuni studiosi si accorsero di essere in parte 
responsabili della creazione di una nuova categoria 
(Arthur Avalon nel 1922 scrisse che «l’aggettivo tantri- 
co è prevalentemente un termine occidentale»), tuttavia 
credettero che il Tantrismo fosse sufficientemente limi- 
tato e specifico da essere concepito solo come un aspet- 
to particolare e piuttosto eccezionale dell’Induismo (e 
del Buddhismo). Ma il progresso della ricerca fece ca- 
pire che il Tantrismo, lungi dall'essere eccezionale, era 
di fatto molto diffuso e certamente la caratteristica co- 
mune di tutte le religioni dell'India «medievale». Sem- 
bra che i primi a sottolinearlo siano stati Louis Renou e 
Mircea Eliade; il secondo, in Techniques du Yoga, Paris 
1948 (trad. it. Tecniche dello Yoga, Torino 1952), af- 
fermò che «dal v secolo d.C. in poi il Tantrismo diven- 
ne una “moda” panindiana. Lo si incontra dovunque in 
forme diverse e innumerevoli». Ma se il Tantrismo si 
trova praticamente ovunque, come lo si differenzia da 
ciò che non è tantrico? Non è forse il Tantrismo la for- 
ma assunta da un certo periodo in poi da tutte le reli- 
gioni indiane con l’eccezione di alcuni gruppi conserva- 
tori? Sebbene il caso del Buddhismo differisca per al- 
cuni aspetti da quello dell’Induismo, fu uno studioso 
del Buddhismo, Herbert Guenther, che definì il Tan- 
trismo «una delle nozioni più confuse e uno dei mag- 
giori fraintendimenti che la mente occidentale abbia 
sviluppato» (Life and Teachings of Naropa, New York 
1971). In uno spirito diverso, Jean Filliozat ha conside- 
rato il Tantrismo come «un aspetto ritualistico tecnico 
della religione, sia esso $ivaita, visnuita, buddhista o jai- 
nista: un trattato sull’architettura religiosa è necessaria- 
mente tantrico» («Journal asiatique», 156 [1968], pp. 
267-68). 


Benché interessanti, tuttavia, questi due punti di vi- 
sta sono troppo negativi. C'è un aspetto specifico tan- 
trico delle religioni indiane che, sebbene sia spesso me- 
scolato in modo inestricabile con il resto, esiste anche 
di per sé come qualcosa di non soltanto tecnico e ritua- 
le. Ciò diviene evidente allorché si legge la letteratura, 
perché i testi (gli 4garza, i tantra, ecc.) spesso distinguo- 
no tra i loro insegnamenti e quelli delle scuole «vedi- 
che», non tantriche. È vero, il confine tra i gruppi reli- 
giosi tantrici e non tantrici nell’Induismo è difficile da 
determinare con chiarezza; ci sono aspetti comuni a en- 
trambe le parti. Tuttavia, si può ammettere che il Tan- 
trismo sia una categoria indipendente e lo si può defini- 
re in generale come una via pratica ai poteri sovranna- 
turali e alla liberazione; esso consiste nell’uso di prati- 
che e tecniche specifiche (rituali, corporee, mentali), 
che sono sempre associate a una dottrina particolare. 
Queste pratiche sono intrinsecamente fondate sulla 
dottrina che dà loro uno scopo e un significato, e le or- 
ganizza in uno schema. Elementi della dottrina così co- 
me alcune pratiche si possono incontrare anche altrove 
nelle religioni indiane, ma quando entrambi sono asso- 
ciati e saldati in una visione del mondo pratica, là vi è il 
Tantrismo. 

L’aspetto dottrinale del Tantrismo può essere rias- 
sunto, usando le parole di Madeleine Biardeau, come 
«un tentativo di porre kd4772, il desiderio, in ogni suo si- 
gnificato, al servizio della liberazione... non per sacrifi- 
care questo mondo per amore della liberazione, ma per 
ricostituirlo, in vari modi, all’interno della prospettiva 
della salvezza». Questo uso del £4774 e di tutti gli aspet- 
ti di questo mondo per ottenere i godimenti (bbukt7) e i 
poteri (sid4bi) sia mondani sia sovrannaturali e rag- 
giungere la liberazione in questa vita (jivanmukti) im- 
plica un atteggiamento particolare da parte dell’adepto 
tantrico verso il cosmo, in cui egli si senta integrato al- 
l'interno di un sistema onnicomprensivo di correlazioni 
fra il microcosmo e il macrocosmo. Nell’Induismo que- 
ste correlazioni, ereditate dai Veda, furono ulterior- 
mente sviluppate nelle upanisad e culminarono con il 
Tantrismo in una vasta sintesi teoantropocosmica. Ciò 
non si applica al Buddhismo tantrico, la cui filosofia è 
diversa, ma sia il tantrico induista sia quello buddhista 
condividono un analogo approccio psicomentale e una 
quantità di pratiche comuni, tutte fondate sull'idea di 
usare l’energia cosmica (in particolare quale è presente 
nel «corpo sottile» all’interno del corpo fisico dell’a- 
depto) per fini trascendentali, dove il raggiungimento 
dei poteri sovrannaturali è inseparabile dal progresso 
verso la liberazione finale. Il modo in cui è concepita 
l’energia, fakti, non è lo stesso nelle due religioni; tutta- 
via, come il buddhista illuminato realizza l'equivalenza 
del samzsira e del nirvana, così il tantrico induista, 


quando ottiene la liberazione in vita, godrà di questo 
mondo pur essendo libero da esso, perché ha realizzato 
la vera natura della realtà suprema: la realizzazione, la 
coincidentia oppositorum, è dello stesso genere, e in en- 
trambi i casi si raggiunge attraverso un capovolgimento 
di alcune delle forme di condotta tradizionalmente ac- 
cettate. 

Inoltre, in entrambe le religioni v'è un gran numero 
di pratiche mentali, fisiche e rituali, in cui i riti e lo yo- 
ga sono inseparabili. Questa proliferazione rituale è an- 
cora più degna di nota, poiché il Buddha condannò 
esplicitamente tutti i riti, e poiché, nell’Induismo, colo- 
ro che rinunciano al mondo per la salvezza devono ab- 
bandonare tutti i rituali. Qui, al contrario, il rituale è 
fondamentale. Caratteristico in egual misura è un 
pantheon in continua proliferazione, con una spiccata 
insistenza sulle divinità terrifiche, il cui ruolo è princi- 
palmente collegato all’uso, da parte dell’adepto, delle 
tendenze umane «inferiori» o più «pericolose»: la bra- 
ma, la rabbia e così via. Ciò si trova nel krodhavefa 
(possessione da parte della furia) del Buddhismo Kala- 
cakra, come pure in parecchie pratiche antinomiche 
dell’Induismo. Anche le pratiche sessuali (che, sebbene 
importanti e caratteristiche, non costituiscono l’ele- 
mento principale del Tantrismo) devono essere intese 
in termini di controllo degli impulsi «inferiori» per gli 
scopi «superiori». L’impulso diventa qui ancora più 
importante perché ripete a un livello umano l’attività 
della coppia divina, la cui estasi creativa è echeggiata e 
presumibilmente anche riprodotta dalla coppia umana. 

Il ruolo essenziale di tutti gli aspetti dell'energia, in 
particolare nella natura e nel corpo umano, può spiega- 
re la collocazione all’interno del Tantrismo della medi- 
cina tradizionale e ancor più dell’alchimia, che occupa 
un posto importante in tutta la letteratura tantrica sia 
buddhista sia induista. 

Il Tantrismo, sia buddhista sia induista (e jainista, in 
quanto c'è anche un Tantrismo jainista, o elementi tan- 
trici nel Jainismo), insiste sul ruolo del maestro spiritua- 
le, un ruolo collegato all’enfasi sull’iniziazione e sulla se- 
gretezza. Un adepto tantrico è necessariamente il disce- 
polo iniziato di un maestro e deve mantenere segreto 
l'insegnamento (di qui l’oscurità della maggior parte dei 
testi tantrici). Ciò ha un legame con l’aspetto settario del 
Tantrismo e può aiutare a spiegare come mai il Tantri- 
SMO, in tutte le religioni, sembra sempre essere stato pa- 
trimonio di piccoli gruppi, di «minoranze attive», per 
usare l’espressione di Louis Renou, che suggerisce op- 
portunamente il contrasto tra il piccolo numero degli 
iniziati tantrici e la segretezza a essi imposta, e l'impatto 
imponente del Tantrismo su tutte le religioni indiane e 
l'abbondanza della sua produzione letteraria e artistica. 
Ma il Tantrismo, per quanto si possa attentamente cer- 
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care di risalire alle sue origini e di definirlo, rimane per 
molti aspetti un enigma per la mente scientifica. 
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ANDRÉ PADOUX 


Il Tantrismo induista 


Il Tantrismo è fondamentalmente un fenomeno in- 
duista. Benché la maggior parte delle sue pratiche e al- 
cune delle sue nozioni basilari si trovino in tutte le reli- 
gioni indiane, e sebbene diversi fattori possano avervi 
svolto un ruolo nella sua parte iniziale e nel corso della 
sua evoluzione, i suoi sviluppi (per quanto possiamo 
concepirli) sembrano essere derivati principalmente da 
influenze, nozioni e pratiche già presenti, anche se solo 
in uno stato embrionale, nella religione vedica e brah- 
manica: un rituale complesso, le correlazioni fra il mi- 
crocosmo e il macrocosmo, oltre al ruolo dell’energia 
femminile, fanno tutti parte dell’antica tradizione orto- 
dossa. 

Il Tantrismo può essere brevemente descritto come 
una via pratica per ottenere poteri sovrannaturali e la li- 
berazione in questa vita mediante l’uso di tecniche spe- 
cifiche e complesse basate su una ideologia particolare, 
quella di una reintegrazione cosmica per mezzo della 
quale l’adepto si mette in una posizione di potere, libero 
da catene mondane, mentre rimane in questo mondo e 
lo domina tramite l’unione con una divinità (o tramite la 
vicinanza a essa), la quale divinità è il supremo potere 
stesso. Tutte le pratiche e le nozioni che costituiscono la 
via tantrica corrispondono a una concezione particolare 
della divinità, polarizzata come maschile e femminile, e 
dell'universo e dell’uomo, entrambi pervasi da questo 
potere divino. Pertanto si può dire che, per un adepto 
tantrico, la ricerca della liberazione e dell’acquisizione 
di poteri sovrannaturali deriva dall’ottenimento, dalla 
manipolazione di questo potere onnipresente. 
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Storia. La storia del Tantrismo induista è impossibile 
a scriversi a causa della scarsità di dati, in particolare 
per il periodo più antico. Sono disponibili rare testimo- 
nianze epigrafiche e ci sono pochi manoscritti antichi 
databili, mentre numerosi testi devono ancora essere 
studiati. Molto probabilmente rimane da scoprire una 
gran quantità di opere. Per di più, la data di formazione 
di gruppi, sette o scuole tantriche e le loro relazioni non 
sono solitamente chiare. 

L’origine del Tantrismo induista risale certamente a 
un antico patrimonio di credenze e pratiche. Alcune 
fonti possono essere rintracciate nei Veda (in particola- 
re l’Atbarvaveda e lo Yajurveda, sulla magia e sul ruolo 
della parola o sulle pratiche fonetiche), negli aranyaka e 
nei bribmana, e nelle upanisad più antiche. Questo eso- 
terismo vedico fu modificato e ulteriormente sviluppa- 
to dall’aggiunta di altri elementi che appartenevano ai 
culti autoctoni, forse dravidici, certamente un sostrato 
antico la cui esistenza è è presunta piuttosto che cono- 
sciuta. Ma, benché non possiamo definire con precisio- 
ne questo sostrato, possiamo tuttavia ipotizzare che esi- 
stesse e svolgesse un ruolo per quanto riguarda le origi- 
ni del Tantrismo induista. Malgrado queste radici au- 
toctone e forse «popolari», il Tantrismo induista non 
può essere considerato una forma popolare di religione 
in contrapposizione a una forma di Induismo non tan- 
trico «più elevato». Tuttavia, il fatto che i testi princi- 
pali siano in sanscrito e che fra gli autori vi siano brah- 
mani colti prova il ruolo svolto dai circoli brahmanici, o 
almeno dalle caste superiori. Il Tantrismo, di fatto, co- 
me la totalità dell’Induismo, ha sempre avuto al suo in- 
terno suddivisioni fra le pratiche per le caste superiori e 
le pratiche per quelle inferiori. E sebbene i rinuncianti, 
gli asceti e i santi abbiano svolto una funzione impor- 
tante nella sua genesi e nel suo sviluppo, il fatto che 
queste persone fossero ai margini del sistema sociale in- 
duista non significa che esse fossero figure popolari, e 
ancor meno rivoluzionarie. Da un punto di vista socia- 
le, il Tantrismo, anche se teoricamente egualitario (di 
norma, tutti, una volta iniziati, hanno accesso ai suoi in- 
segnamenti, indipendentemente dalla casta o dal ses- 
so), è conservatore. Il suo egualitarismo, come quello 
della bhakti, ha uno scopo rituale, religioso, non ha un 
fine sociale. 

Ammesso che la storia del Tantrismo induista non 
possa essere ancora scritta, si può affermare quanto se- 
gue: 


1. Ai tempi vedici e brahmanici non vi era Tantrismo, 
ma soltanto alcuni elementi che più tardi si sviluppa- 
rono e divennero parte di esso. I riferimenti alla tra- 
dizione vedica nei testi tantrici non devono essere 
presi come prove della natura «vedica» del Tantri- 


smo o di una diretta connessione con i Veda. È mol- 
to probabile che tali riferimenti siano stati introdotti 
più tardi per facilitare l'accettazione di testi o di set- 
te tantriche da parte dei circoli ortodossi. 

2.Il Tantrismo come tale deve aver preso forma duran- 
te i primi secoli d.C. seguendo una evoluzione inter- 
na al Brahmanesimo: un mutamento le cui cause e la 
cui forma ci sfuggono, ma che può essere piuttosto 
ragionevolmente attribuito in parte a un’influenza di 
elementi autoctoni. 

3. Anche se i più antichi documenti databili sono 
buddhisti (cinesi, non indiani), il Tantrismo induista, 
con ogni probabilità e per parecchie ragioni, prece- 
dette sicuramente il Buddhismo tantrico, anche se 
entrambi interagirono successivamente. 

4.Il Tantrismo sembra aver messo salde radici nell’In- 
dia induista almeno dal VI o VII secolo d.C. L’iscri- 
zione della pietra di Gangdhar (424 d.C.) prova che 
le divinità tantriche erano già venerate nel v secolo, 
un periodo al quale presumibilmente appartengono 
alcuni dgama. 


Il vI secolo e i secoli seguenti costituirono il grande 
periodo creativo durante il quale si formarono l’Indui- 
smo puranico e quello tantrico. Benché sia disponibile 
soltanto una scarsa documentazione databile con preci- 
sione, è corretto dire che il periodo dall’VIII o IX secolo 
al XIV secolo fu un’epoca di abbondante produzione te- 
stuale e artistica del Tantrismo. A quel periodo risalgo- 
no i grandi tantra, le sambità e gli agama, come pure 
pensatori come Abhinavagupta, e i grandi templi del- 
l’India centrale. L’Induismo tantrico era allora in piena 
fioritura. 

Testi di ogni genere, templi, attrezzi rituali e opere 
d’arte continuarono a essere prodotti fino al XVII seco- 
lo, testimoniando la vitalità del Tantrismo induista. È 
stato notato che durante questo periodo i testi sembra 
siano sempre più derivati da circoli ufficiali brahmani- 
ci. Ciò può costituire la prova di una crescente influen- 
za del Tantrismo sui centri tradizionali della cultura e 
del sapere induista. Il continuo flusso di produzione te- 
stuale o di altro genere è continuato fino a oggi, ma ha 
dato pochissimi frutti. In pratica, tutti i manuali sul ri- 
tuale e gli opuscoli sulla pratica della p#/4 ora in vendi- 
ta in India riflettono influenze del culto tantrico. Ciò 
non sorprende, considerando che l’Induismo settario 
postmedievale ha incorporato molte idee e pratiche del 
Tantrismo. Di conseguenza, gran parte del pantheon 
induista è costituito da divinità tantriche. Occorre tut- 
tavia notare che la maggioranza degli induisti settari 
che usano queste pubblicazioni non si considerano 
tantrici. 

La pratica vera e propria compiuta dai fedeli tantrici 


non è scomparsa dall’India. Di fatto, in anni recenti, 
con l’interesse dimostrato per il Tantrismo in Occiden- 
te e con un mutamento di atteggiamento mentale da 
parte di molti indiani, una quantità in certa misura 
maggiore di persone si dice tantrica (non solo in Benga- 
la). Sull’argomento sono stati pubblicati alcuni periodi- 
ci e molti libri. Alcuni centri tantrici e $akta sono attivi 
come tali in modo manifesto, oltre ad altri gruppi tan- 
trici tradizionali (senza alcun dubbio tanto più autenti- 
ci ed efficienti quanto meno pubblicizzati). Il Tantri- 
smo induista rimane ovviamente una faccenda per pic- 
coli gruppi, ma la loro importanza è lungi dall’essere 
trascurabile. 

Eppure, malgrado la prevalenza delle idee e delle 
pratiche tantriche nell’Induismo, è improbabile che es- 
se abbiano mai riguardato la maggioranza degli indui- 
sti. I tantrici produssero un’enorme quantità di testi 
dottrinali, rituali e tecnici. Essi elaborarono o almeno 
influenzarono la maggior parte dei rituali induisti, sia 
pubblici, sia, in misura minore, privati. Anche il loro 
influsso sulle arti, sulle tecniche e sulle attività tradizio- 
nali fu importante (i templi sono ancora costruiti, orna- 
ti e arredati secondo gli insegnamenti degli 464772). 
Tuttavia, con ogni probabilità, la maggior parte degli 
induisti che praticavano o partecipavano a tali rituali o 
visitavano tali templi non erano tantrici. Poiché il Tan- 
trismo implica una pratica reale, i veri praticanti furono 
probabilmente sempre una minoranza. Per quanto sia 
fondamentale il ruolo del Tantrismo, per quanto sia va- 
sta la sua produzione letteraria, per quanto sia impor- 
tante la sua influenza teologica e iconografica, la sua 
presenza concreta, reale e pratica nella vita religiosa de- 
gli induisti fu probabilmente, anche in passato, limitata 
a piccoli gruppi di iniziati. Vale a dire, benché si possa 
dire che l’Induismo settario si sia tantricizzato, la quan- 
tità dei veri tantrici fu e rimane relativamente bassa. Il 
Tantrismo, malgrado o forse a causa della sua insisten- 
za sul lato pratico e sulla necessità di esperienza reale, 
sembra essere sempre stato in primo luogo una questio- 
ne di testi e in secondo luogo di adepti che praticano, e 
assai poco della comunità di fedeli. 

Geografia. È difficile assegnare una collocazione alla 
duplice radice indiana (vedica e autoctona) del Tantri- 
smo in un’area precisa dell’India e ancor meno in una 
regione diversa dal subcontinente indiano. Si è suggeri- 
to che la Cina, il Tibet e pure il Medio Oriente fossero i 
possibili luoghi di origine delle idee tantriche, o che ab- 
biano esercitato un'influenza significativa su di esse, ma 
nessuna prova convincente è stata avanzata per provar- 
lo. A dire il vero, le aree di frontiera della civiltà india- 
na, come il Kashmir (o Swat), il Bengala e l’Assam, so- 
no stati tra i centri principali del Tantrismo, ma così 
pure il Kerala. Lo stesso si può dire anche di regioni 
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quali il Madhya Pradesh e l’Orissa (dove si trovano i 
pochi templi dedicati alle yogiri sopravvissuti e dove 
sembrano ancora molto vivi i culti alla Dea). Tra gli ele- 
menti non arii che contribuirono alla formazione del 
Tantrismo induista, alcuni possono essere derivati dalle 
culture sciamaniche dell'Asia centrale. L’importanza 
della regione himalayana nella storia successiva dell’In- 
duismo tantrico, qual è dimostrata dai culti ancora ivi 
praticati, dalla civiltà del Nepal e dai numerosi mano- 
scritti tantrici presenti in queste regioni, implica neces- 
sariamente un'influenza delle culture di queste regioni 
settentrionali di confine, ma il loro impatto reale non è 
facile da valutare. 

D'altra parte, l’Induismo tantrico si diffuse oltre l’In- 
dia, in particolare in Cambogia, come attestano impor- 
tanti reperti iconografici ed epigrafici. L'iscrizione Sdo- 
Kak-Thom del 1052 d.C., per esempio, menziona pa- 
recchi tantra che sono stati introdotti in Cambogia all’i- 
nizio del IX secolo. La pratica tantrica basata su testi 
tantrici è ancora in uso a Bali. 

Variazioni settarie. Il Tantrismo è essenzialmente 
settario. È sempre stato diviso in sette esclusive e talvol- 
ta ostili l’una verso l’altra. Le rare persecuzioni religio- 
se nell’India induista furono perpetrate da tantrici. Le 
divisioni differiscono secondo le divinità venerate e le 
pratiche rituali che si compiono. A questo riguardo, lo 
spirito del Tantrismo è opposto a quello della bhakt:, 
benché anch'esso possieda l'elemento della devozione. 

La principale divisione fra le sette è quella fra gli 
adoratori di Visnu (visnuiti), di Siva ($ivaiti) e della Dea 
(sakta); gli ultimi due gruppi sono talvolta difficili da 
distinguere chiaramente, anche perché Siva e la Sakti 
sono metafisicamente inseparabili, e quindi concepiti 
necessariamente in una relazione di qualche genere fra 
loro, anche nei templi. Inoltre ci sono, o ci sono stati, 
dei saura (adoratori di Surya, il Sole) e dei ganapatya 
(adoratori di Ganapati o Ganesa). Tra i visnuiti, il 
gruppo principale è quello dei paficaratrika, sebbene 
oggi non si consideri tantrico. Deve essere menzionato 
almeno un altro gruppo più estremista del Bengala, 
quello dei vaisnava-sahajiya, con il loro peculiare misti- 
cismo erotico, dei quali si può trovare presso i baul una 
forma moderna correlata. 

Le sette $sivaite o $akta sono indubbiamente tantri- 
che. Fra loro v’erano gruppi quali i kapalika e i kala- 
mukha o i natha, un importante gruppo $ivaita che tra- 
sgredisce i limiti dell’Induismo. La più importante è la 
setta Kula (o Kaula), che si trova anche nel Buddhismo 
ed è suddivisa in vari gruppi; la sua precisa natura e il 
suo scopo (setta o scuola?, $ivaita o $akta?) sono diffici- 
li da accertare. La classificazione in quanto $ivaita o 
Sakta presenta di solito difficoltà, perché esistono varie 
divisioni tradizionali, che corrispondono a diversi crite- 
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ri impossibili da armonizzare fra loro. Si stabiliscono 
suddivisioni fra «correnti» ($rota), che si solito sono tre: 
«destra» (daksina), «sinistra» (vana) e «accettata» (514- 
dhanta), sebbene siano talvolta menzionati cinque $ro- 
ta; o tra «ricordi» (4r2r4ya), da cinque a sette; o fra 
«dottrine» o «convinzioni» (r4f4) che corrispondono o 
ai metodi di adorazione o alla divinità principale, per 
esempio Kubjika, Tripura, Kali. Esiste anche una sud- 
divisione più dottrinale in «insegnamenti» ($Zstra), co- 
me quella fra Pratyabhijfia, Spanda e Krama dello Si- 
vaismo kashmiro, o Kula e Vamakesvara. Ma questi ter- 
mini classificatori sono spesso usati in modo vago. Il 
Kula, per esempio, è chiamato indifferentemente mata, 
Sastra o dmnaya. Esiste anche una suddivisione «geo- 
grafica» in «gradini» (kranta), e infine la ben nota sud- 
divisione in tipi di «condotta» (4c4ra): vama e daksina, 
«sinistra» e «destra», a cui talvolta si aggiunge sarzava. 
Il quadro complessivo non è chiaro. Ricerche ulteriori 
possono forse chiarificarlo, benché ci siano sempre sta- 
ti e ancora sussistano asceti isolati o piccoli gruppi che 
non rientrano in alcuna classificazione. 

Dottrine. Non esiste alcun corpus coerente della dot- 
trina tantrica induista. Essa varia secondo le sette o le 
scuole. Vi sono tuttavia alcune caratteristiche ideologi- 
che che, accompagnate da particolari pratiche, sono 
peculiari. Gli dgarza, i tantra e le sambità non sono ope- 
re filosofiche. Anche quando comprendono una «sezio- 
ne sulla conoscenza», che dovrebbe secondo le aspetta- 
tive trattare argomenti dottrinali, raramente si trova in 
essa un sistema completo e ben definito. Alcuni autori 
tantrici, in particolare quelli del Kashmir, composero 
opere di metafisica, ma avevano convinzioni diverse, di 
qui l'assenza di una dottrina unificata. Inoltre, l’ideolo- 
gia tantrica non è originale né differisce completamente 
da quella dell’Induismo non tantrico: deriva dalla stes- 
sa fonte, essendo in gran parte costituita da elementi 
che scaturiscono dai sistemi indiani classici (i darfana). 
Le speculazioni linguistiche o metalinguistiche tantri- 
che dipendono da quelle della Mimamsa. La cosmolo- 
gia è basata sulle categorie (204) del Samkhya. Ci so- 
no anche elementi dello Yoga. Le dottrine metafisiche 
tantriche sono di tipo vedantico: dualistiche, semiduali- 
stiche o non dualistiche, benché sia prevalente quest’ul- 
timo tipo, che è più adeguato alla concezione tantrica 
dell’uomo e del cosmo. Se il Tantrismo non è stato mol- 
to creativo, ha dato tuttavia nuovi significati ad antiche 
nozioni e le ha organizzate in un nuovo schema. 

Quanto alla dottrina tantrica in sé, si possono fare le 
seguenti osservazioni. Benché la Realtà ultima trascen- 
da ogni dualismo, la Divinità suprema è concepita co- 
me avente due aspetti, maschile e femminile, la cui con- 
giunzione, descritta come un’unione sessuale, è il pri- 
mo necessario gradino all’interno di Dio verso l’evolu- 


zione cosmica, dal momento che il principio attivo è 
quello femminile. Nelle sette $akta, dove la divinità 
principale è la Dea, l'elemento femminile chiaramente 
predomina, ma in tutte le sette è l’energia, fakti, che 
produce, pervade, sostiene e infine riassorbe l’universo. 
Ella (la Sakti) è pertanto la causa ultima della schiavitù 
e della liberazione umana. Ella è r74y4, l'illusione co- 
smica, ma è anche l’equivalente della grazia di Dio, che 
è talvolta significativamente chiamata faktipata, la «di- 
scesa dell’energia» nel mondo. La risposta umana alla 
grazia è la devozione, bbakti, che svolge un ruolo im- 
portante in molte scuole tantriche. Sebbene lo spirito 
del Tantrismo sia per molti versi opposto a quello della 
bbakti, entrambi possono essere riconciliati e sono an- 
che associati in modo promiscuo dai vaisnava-sahajiya. 

Il processo energetico che fa sorgere il mondo è un 
processo di emanazione. È la manifestazione esterna, lo 
splendore estrinseco di ciò che esiste potenzialmente 
nella Divinità suprema, che comincia dal primo princi- 
pio e termina con questo mondo, con una trasformazio- 
ne, una condensazione, dal sottile al grossolano attra- 
verso una serie di stadi o categorie cosmiche (i taftva). 
Questi di solito sono trentasei, ma il loro numero è tal- 
volta maggiore o minore, perché i ta/#v4 aggiunti alle 
venticinque categorie del Samkhya non sono esatta- 
mente gli stessi in tutte le scuole tantriche. Il Paficara- 
tra ha un proprio sistema di dispiegamento (vy#54) del- 
la creazione dal Signore supremo Visnu. In tali sistemi 
non c’è discontinuità nel processo cosmico: una vibra- 
zione, un impercettibile movimento appare all’interno 
dell’Assoluto ed è poi trasmesso ai livelli inferiori della 
creazione. Quando il riassorbimento cosmico comin- 
cia, il processo è invertito e rifluisce verso la sua fonte. 
La redyà, in questa prospettiva, non è tanto la grande il- 
lusione quanto la causa principale dell’infinita varietà 
del mondo, il gioco degli dei che manifestano il cosmo 
in modo puramente gratuito. Questo elemento di gioia 
e di giocosità (/7/4) si può trovare anche in un contesto 
non tantrico, ma è uno dei componenti principali della 
visione tantrica induista. E particolarmente importante 
nei culti di Krsna, ed è uno degli ambiti in cui il Tantri- 
smo e la bhakti si incontrano. 

Con una tale filosofia, l’adepto tantrico sente di vive- 
re in un mondo soffuso di energia divina, i cui elemen- 
ti, anche quelli che sono apparentemente i più umili, 
possono essere usati per attingere la liberazione in que- 
sta vita (jivanmukti), una liberazione che non è una ri- 
nuncia, ma una realizzazione della pienezza del mondo. 
Il sistema tantrico delle corrispondenze fra il microco- 
smo e il macrocosmo è inerente a questa concezione. 
L’energia cosmica divina è il praga, il «soffio» cosmico 
simboleggiato in particolare dalla kurdalini, che è la 
Dea nel suo gioco cosmico e in quanto presente nel cor- 


po sottile dell’uomo. L’energia divina è anche la parola 
(véc) o il suono ($2bda). Questo è molto importante, dal 
momento che le pratiche tantriche correlate agli usi dei 
suoni del linguaggio svolgono un ruolo essenziale. La 
vic è un aspetto fondamentale dell’energia, sia il più 
potente ed efficace, sia il più utilizzabile. Alcune scuole 
tantriche, in particolare nel Kashmir, hanno elaborato 
una complessa cosmogonia in base alla quale tutti i li- 
velli del cosmo sono manifestati proprio come le lettere 
dell'alfabeto sanscrito appaiono all’interno della divi- 
nità nel loro ordine grammaticale. Una particolare via 
alla liberazione corrisponde a questo processo fonetico. 

Con la diffusione universale dell'energia, la ricerca 
della liberazione comporta necessariamente l’uso di 
questo potere. Di conseguenza, il possesso dei poteri 
sovrannaturali (s:4d4h:) è un risultato ordinario di que- 
sta ricerca, quando essa ha successo. Anche se l’adepto 
non li usa e si concentra sulla liberazione finale, questi 
poteri sono presenti. Pienamente congiunto alla divi- 
nità (nelle sette non dualiste), l’adepto partecipa natu- 
ralmente a tutti i poteri divini. Questo adepto, spesso 
chiamato sédbaka («efficiente, abile»), non cerca neces- 
sariamente la salvezza. Può darsi che cerchi il godimen- 
to (forse, di fatto, è il caso più frequente), O può cerca- 
re entrambi. Tutti e tre sono scopi legittimi per tre tipi 
diversi di adepti, benché le realizzazioni sovrannaturali 
siano sempre essenziali. 

Pratiche. La pratica è l'aspetto principale del Tantri- 
smo. Il modo tantrico di agire è di solito chiamato 
sidbana, che ha il significato di azione che conduce a 
un obiettivo. Il primo passo in qualsiasi pratica è l’ini- 
ziazione (diksà) in una setta, un rituale talvolta molto 
complesso con cui un w74rtra viene dato segretamente 
al discepolo scelto attentamente dal suo gurw. L’inizia- 
zione, la segretezza e la necessità di un maestro spiri- 
tuale sono caratteristiche tantriche essenziali. Esistono 
parecchie forme e gradi di iniziazione tantrica, ciascu- 
no dei quali conduce a risultati diversi. La diks4, con le 
pratiche che ne conseguono, è distinta dall’upanayana 
(l'iniziazione di tutti i maschi induisti due-volte-nati), 
con i doveri che ne conseguono. In teoria, la 4d7ks4 può 
essere data a chiunque a prescindere dalla casta e dal 
sesso. Per garantire la segretezza, i testi tantrici usano 
un simbolismo elaborato e spesso un linguaggio in co- 
dice. Le pratiche più caratteristiche sono quelle asso- 
ciate all’uso di formule sacre e rituali, mantra e bija 
(«germi» fonici). Questi elementi linguistici o fonetici 
(frasi, parole, lettere e suoni) simboleggiano entità spi- 
rituali e si crede che incarnino il potere stesso della di- 
vinità principale. Tali formule sono usate in ogni circo- 
stanza e in ogni genere di pratica tantrica, nei riti inizia- 
tici e religiosi come pure nel corso di attività e compiti 
quotidiani. Per un adepto tantrico (come pure per un 
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induista, ma questa è una caratteristica tantrica) non si 
può vivere senza mantra. Di fatto, il mantrasastra, l’in- 
segnamento dei r4xtra, è spesso interpretato come far- 
traSastra, l'insegnamento dei tantra. 

I mantra sono frequentemente accompagnati da dia- 
grammi (mandala, yantra o cakra), simboli cosmici geo- 
metrici usati per il rituale e la meditazione. Nella mag- 
gior parte delle pratiche rituali sono anche usati gesti 
simbolici (#244r4), che esprimono concetti metafisici o 
teologici. 

I mantra, gli yantra e così via devono essere assimila- 
ti spiritualmente dall’adepto e messi in pratica median- 
te un processo complesso e spesso di lunga durata, che 
di solito è sia fisico sia mentale. Tali sono i mantra- 
sidhana che servono a padroneggiare un mantra e le 
pratiche dello yoga tantrico. Queste dipendono dalla 
concezione tantrica della fakt e dalle correlazioni fra il 
microcosmo e il macrocosmo. Esse di solito consistono 
nel risvegliare, con l’aiuto dei mantra, l'energia della 
kundalini, che giace dormiente, arrotolata come un ser- 
pente (femmina) nel corpo sottile dell’adepto, e nel 
condurla verso l’alto fino al punto in cui essa si unisce 
con il Supremo mentre l’adepto si fonde con la Realtà 
ultima. Ciò si realizza tramite i metodi dell’Hathayoga, 
combinando posture corporee e controllo del respiro 
con esercizi mentali che conducono infine al samz4dhi 
(enstasi) e alla realizzazione dell’essenza del mantra e 
della divinità. Gli esercizi mentali sono principalmente 
dbyana, che qui significa visualizzazioni precise dei cen- 
tri del corpo sottile (i cakr2) e delle divinità che risiedo- 
no all’interno o All'esterno di essi. Il metodo principale 
e più importante per tale fine è la bhdvand, una medita- 
zione intensa che conduce all'esistenza l'oggetto della 
meditazione: una divinità, un’entità cosmica, uno stato 
di coscienza. Tutto ciò produce l’unione spirituale con 
una divinità, l’identificazione della mente e del corpo 
dell'individuo con le entità cosmiche, e l’integrazione 
fisica e mentale con il cosmo. Vi è quindi una «fisiolo- 
gia mistica» che «cosmicizza» il corpo, come pure una 
«geografia mistica», poiché i luoghi tradizionali di pel- 
legrinaggio vengono integrati all’interno. La trasforma- 
zione dell'immagine corporea che ne deriva cambia 
l'atteggiamento dell’adepto verso se stesso e il mondo. 

Il trasferimento di varie parti del corpo, fisico o sotti- 
le, ai mantra e ad altre entità al fine di divinizzarle segue 
una tecnica rituale che usa i dbyana, i mantra e le mu- 
dra, chiamata nydsa («stabilire, porre»). I mantra sono 
usati per qualsiasi scopo, sia esso mistico, magico o ri- 
tuale. Essi sono impiegati nella terapia rituale della me- 
dicina tantrica (praticata ancor oggi) o nell’alchimia 
(importante nel Tantrismo) o nell’astrologia. 

Tra i poteri di un adepto tantrico ci sono le «sei azio- 
ni» (satkarmani) mediante le quali è possibile, con r4x- 
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tra e riti, calmare, affascinare, legare, mandare via, crea- 
re inimicizia, uccidere e così via. Per quanto la magia 
possa sembrare un elemento tipico del Tantrismo, è 
lungi dall’essere il suo aspetto principale. 

Ciononostante, i tantrici, in particolare nell’India 
moderna, sono comunemente considerati maghi e stre- 
goni, e sono per lo più disapprovati. Ciò è anche dovu- 
to in gran parte alle pratiche antinomiche, alle quali tal- 
volta fanno ricorso. La dottrina tantrica giustifica l’uso 
di tutti gli aspetti della vita per ottenere salvezza o po- 
teri. Di qui l’uso di tecniche fisiche e mentali per devia- 
re desideri e impulsi (in particolare l'impulso sessuale) 
verso scopi differenti. Di qui l’uso di bevande alcoliche, 
che fanno aumentare l'energia e mostrano che l’adepto 
trascende le regole ordinarie. Di qui, inoltre, le pratiche 
repellenti o terrificanti che dimostrano che il tantrico è 
oltre la paura e il disgusto, ed è in grado di usare gli og- 
getti più abietti per gli scopi più elevati. Tuttavia, ben- 
ché queste pratiche costituiscano una parte integrante 
del Tantrismo induista, la loro importanza non dovreb- 
be essere esagerata. Tutte le pratiche sono eseguite in 
un contesto rituale. L’intera vita induista, di fatto, è ri- 
tualizzata, e questo rituale è tantrico o tantricizzato. 
Questo è vero in particolare per quanto riguarda la ve- 
nerazione o il culto (p#/4) delle divinità. 

La p@ja tantrica non consiste soltanto nella venera- 
zione di un dio o di una dea; essa è la trasformazione 
(interpretata piuttosto che realizzata misticamente) del- 
l’adoratore nella divinità, una trasformazione che si ri- 
tiene indispensabile, poiché «solo un dio può adorare 
un dio». Parecchi riti conducono a questo «cambia- 
mento di condizione ontologica». I dbyana, i mantra, i 
nyasa e le mudra trasformano il corpo dell’adoratore in 
un corpo divino. Ci si sottopone a una «purificazione 
degli elementi» (bbatasuddhi) e a una sostituzione del 
sé limitato (4trz4r) con quello della divinità. Segue un 
«sacrificio interiore» (4rt4ry4ga), un esercizio dello yo- 
ga tantrico in cui la divinità è sperimentata come pre- 
sente nel corpo dell’adepto e tutti i servizi ordinari del 
culto sono immaginati e visualizzati come se le fossero 
ivi offerti. Viene quindi la venerazione «esterna». Que- 
sta può essere compiuta con un'immagine, sebbene si 
possa preferire un diagramma. Dapprima esso è dise- 
gnato secondo il rituale; in seguito si visualizzano e si 
pongono mentalmente sul diagramma la divinità prin- 
cipale e le divinità del seguito; esse sono quindi infuse 
con il prara, che le rende idonee alla venerazione. Que- 
sto «soffio» o energia è spesso concepito come se fluis- 
se dal cuore dell’adoratore precedentemente divinizza- 
to. Si usano i ry4s4 (ci possono essere fino a trenta serie 
di nyasa in una pajd), i dbyana e le ripetizioni di mantra 
Vapa). Lo yoga e le pratiche mantriche costituiscono 
parte integrante del culto tantrico. 


In questo culto l’uso dei «cinque elementi» (parica- 
tattva) non è sempre presente, ma è pur tuttavia tipico: 
essi sono l’alcol, la carne, il pesce (il secondo e il terzo 
elemento implicano sacrifici animali), le r24drà (di solito 
cereali secchi) e il rapporto sessuale (r24:tbur2). I primi 
quattro elementi sono offerti alla divinità, quindi consu- 
mati dall’adoratore. L'ultimo è, o può essere, un'unione 
sessuale rituale con una donna precedentemente iniziata 
e «trasformata» dai rydsa e riti analoghi. Ciò può anche 
avvenire in un culto collettivo chiamato cakrapàj4, «cul- 
to in cerchio», dove il rito è eseguito dai partecipanti di- 
sposti in cerchio, a coppie di maschi e femmine. Questo 
è considerato molto segreto ed è riservato agli iniziati al 
più alto livello. Una donna o una fanciulla può anche es- 
sere venerata (kurz4ripzjaà) come una forma della Dea, 
con o senza unione sessuale. L'organo femminile (yon:) 
è in questo caso equiparato all’altare vedico, sul quale il 
seme maschile è l'offerta. Un altro culto «segreto» è ese- 
guito con un cadavere. È usato per realizzare particolari 
fini, di solito malefici. Le p#j4 eseguite con una partico- 
lare intenzione (k4rzyap#j4) possono essere usate per la 
magia nera (in particolare le «sei azioni»), ma possono 
anche servire per qualsiasi altro scopo sia esso benefico 
o malefico: la fakti in quanto tale non ha alcuna conno- 
tazione morale. Benché il simbolismo sessuale si incon- 
tri dovunque e la magia faccia parte della visione tantri- 
ca, nessuno di questi riti fa necessariamente parte della 
pratica tantrica. 

Pantheon. Parecchie caratteristiche del pantheon in- 
duista (che ha continuato a evolversi attraverso i secoli) 
sono tantriche nella loro forma o natura. Finora non 
sembra sia stato eseguito alcuno studio completo e si- 
stematico del pantheon tantrico, in quanto distinto da 
quelli epici e puranici. Ciononostante, si può dire che 
esso è contraddistinto da una proliferazione di divinità 
che emanano da un Dio supremo (Visnu, Siva, la Dea) 
in una gerarchia complessa dove le entità femminili so- 
no particolarmente numerose e anche predominanti, 
come si confà a un sistema in cui l’intero processo co- 
smico è l’opera dell’energia femminile ($ak#7) nelle sue 
diverse forme. L'importanza delle divinità terrifiche 
nell’Induismo può anche essere attribuita all’influenza 
tantrica. I miti e le leggende di queste divinità, in parti- 
colare quelli della Dea nei suoi vari aspetti, sono pre- 
senti in una parte considerevole dei testi tantrici. 

Le divinità sono ancor più numerose in quanto gli 
dei principali hanno varie forme e le divinità secondarie 
talvolta emanano da quelli con lunghe serie. Anche gli 
attributi, le qualità o gli aspetti delle diverse divinità so- 
no divinizzati. Siva, per esempio, ha vari aspetti e nomi: 
Sadasiva, Bhairava, Mahesvara, Kamesvara, e così via. 
Si dice che egli abbia cinque «volti», ciascuno dei quali 
è anche una forma divina. Tiene in mano almeno quat- 


tro attributi o «armi» e ha sei «membra»; tutti questi 
sono divinizzati. Le energie che emanano da lui attra- 
verso la Sakti, a cominciare da Vama, Jyestha, Raudri e 
Ambika (e ce ne sono anche altre), sono dee, che gene- 
rano altre divinità. Le entità possono così moltiplicarsi 
quasi a oltranza. Analogamente, una quantità di divi- 
nità emana da Visnu attraverso la mediazione della sua 
fakti, incominciando con i quattro vy#b4: Vasudeva, 
Samkarsana, Pradyumna, e Aniruddha. Anch’egli ha 
forme tantriche, come Hayagriva. L' aspetto principale 
di Siva negli 4gamza è Sada$iva; nei tantra è Bhairava. 
Una strana forma composita di Surya (il dio Sole) e Vi- 
snu è Martanda-Bhairava. Negli 4gamza e nei tantra, 
Surya è una forma di Siva. Ganesa è anche importante 
nel pantheon tantrico. 

La Dea, onnipresente nell’Induismo più elevato co- 
me in quello «popolare», appare sotto varie forme e no- 
mi. Dato che la sua natura è ambivalente, alcune forme 
sono benevole, come Gauri, Uma e Parvati; altre sono 
terrifiche, come Durga o Kali. È venerata come Dea su- 
prema con vari nomi: Tripura, Kubjika, Malini e altri. 
Come la fakt: di Visnu o Narayana, ella è Sri o Laksmi. 
Si manifesta anche in molti altri modi, i quali costitui- 
scono tutti le sue forme o «emanazioni» (cioè, come 
raggi che emanano dal sole), a diversi livelli di energia 
cosmica. Le sue varie attività cosmiche sono svolte at- 
traverso questi aspetti, alcuni dei quali possono essere 
la sua forma suprema in certe scuole. Tali sono le sue 
sedici rity4, una delle quali è Tripurasundari, la princi- 
pale divinità della scuola Tripura. O le dieci Maha- 
vidya: Kali, Tara e altre. Nella scuola Krama esiste una 
«ruota» di dodici Kali, che sono responsabili dei diver- 
si processi cosmici. Si dovrebbero anche menzionare le 
Madri (Matr), che possono essere sette, otto o nove. Le 
cinquanta «Piccole madri» (Matrka) sono divinità dei 
fonemi sanscriti cui presiedono anche le otto Madri. Ci 
sono di solito sessantaquattro yogiri, potenti e spesso 
terribili, che formano un cerchio, o dei cerchi, intorno 
a Siva o Bhairava. Tuttavia il loro numero talvolta varia, 
raggiungendo i 640 milioni. Tutte queste si trovano in 
contesti $ivaiti e $akta, ma divinità molto simili o forme 
divinizzate di energia che svolgono ruoli cosmici analo- 
ghi esistono nel Paficaratra. 

Ci sono anche gerarchie corrispondenti per dei ma- 
schili, anche solo perché nell’Induismo tantrico le divi- 
nità sono sempre in coppia, in modo da poter creare. 
Questa abbondanza deriva talvolta dalla divisione di 
un'entità in parecchie altre. Tale, per esempio, è il caso 
degli otto Bhairava (Asitanga, Ruru, Unmatta, ecc.) 
che, insieme a Siva, sono spesso associati alle nove Dur- 
ga (Navadurga). I Rudra (di fatto dei di origine vedica), 
che normalmente sono dieci o undici, possono anche 
essere cinquanta, e allora diventano divinità maschili 
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dell’alfabeto, accoppiate con le Matrka. Ci sono anche 
118 Rudra. I Gana o Ganesa, guidati da Ganesa o Vi- 
nayaka, dei dalla testa elefantina, sono associati, insie- 
me alle loro faz, ai cinquanta pitha, i luoghi di pelle- 
grinaggio segnati dalle parti del corpo smembrato di 
Sati, la consorte di Siva. I Gana sono anche associati ai 
fonemi sanscriti, che sono anche collegati ai cinquanta 
Visnu. Benché i mantra (che talvolta si dice siano set- 
tanta milioni) siano prima di tutto formule rituali e mi- 
stiche, sono anch'essi considerati dei, e quindi sono ag- 
giunti al pantheon come Signori dei Mantra (Mantre$- 
vara) e Grandi Signori dei Mantra (Mantramahesvara). 
Vengono anche divinizzati i gesti rituali (r24dr4) o i po- 
teri sovrannaturali (sid4b:) e anche i tre atti quotidiani 
di venerazione (sandbyà). Si dice che tutte queste entità 
siano spesso distribuite in cerchi concentrici (in parti- 
colare nei diagrammi cosmici come lo fricakra) e cir- 
condino in ordine gerarchico la divinità principale al 
centro. Una moltitudine di divinità minori, spiriti, de- 
moni, fantasmi (pi$f4ca, vetala, preta, bbita) e simili 
svolge ruoli inferiori ma non senza importanza nelle 
credenze e nelle pratiche religiose e ancor più in quelle 
magiche dell’Induismo tantrico. 

[Per un esame della letteratura del Tantrismo indui- 
sta, vedi LETTERATURA TANTRICA INDUISTA. 
Per un esame degli elementi tantrici nel pensiero $ivai- 
ta, vedi SIVAISMO; per gli elementi tantrici nel pensie- 
ro visnuita, vedi VISNUISMO, articolo sul Paricaràtra. 
Per un ulteriore esame di argomenti correlati, vedi 
DEA, CULTO DELLA; CAKRA; KUNDALINI; MAN- 
DALA; MUDRA; e MANTRA]. 
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ANDRÉ PADOUX 


TAPAS. Il termine sanscrito tapas, da tap («calore»), 
era un'espressione usata nell’India antica per designare 
l'energia cosmica contenuta nel calore, nel fervore e 
nell’ardore. Attraverso corrispondenze antropo-cosmi- 
che costituite nelle diverse tradizioni sacrificali durante 
il primo periodo vedico, il tapas divenne uno dei con- 
cetti chiave delle religioni dell’Asia meridionale, non- 
ché il termine convenzionale, in sanscrito e in altre lin- 
gue dell'India, per indicare il potere ascetico e, in parti- 
colare, una automortificazione rigorosamente discipli- 
nata che genera risultati tanto a livello personale quan- 
to a livello cosmico. 

Un'ampia gamma di espressioni religiose che concer- 
nono il tapas appare già nel Rgveda. Tanto il dio Agni, il 
fuoco sacrificale, quanto Sirya, il sole, sono caratteriz- 
zati dal calore, mentre il tapas si genera all’interno del 
dio guerriero Indra e delle sue armi in concomitanza 
con la furia eroica scatenata in battaglia. [Vedi AGNI e 
INDRA]. L’ardente rabbia di Indra può essere ricon- 
dotta a certi fenomeni protoindoeuropei di culto del 
guerriero, mentre i riferimenti fatti nel Rgveda ad asce- 
ti che maneggiano il fuoco, così come altri riferimenti 
alla sudorazione come tecnica iniziatica, possono essere 
collegati a esperienze sciamaniche o estatiche prevedi- 
che. Il tapas stesso può rivelarsi un’arma, usata ad esem- 
pio da Indra per circondare Vrtra, o utilizzata, proba- 


bilmente in maniera rituale, dai nemici dei sacerdoti 
che invocano Indra o Varuna per ottenere protezione 
(Rgveda 10,167; 7,82). Nell’inno 9,113, la produzione 
rituale del divino soma si compie con il tapas, la fede, 
l’ordine e la verità. Probabilmente, le più importanti 
teorie rgvediche sul f4pas si trovano in alcuni tardi inni 
cosmogonici — come ad esempio nel 10,129 e nel 
10,190 — dove tapas, preesistente agli esseri umani e di- 
vini, è legato alla creazione assieme al desiderio primor- 
diale (ka7za), alla mente, all’ordine e alla verità: un’as- 
sociazione cosmica che serviva da struttura per le sote- 
riologie tardovediche, così come per le mitologie popo- 
lari postvediche. Infine, il Rgveda rivela che anche gli 
antichi saggi e gli antenati semidivini incarnano questo 
ardore cosmico: i rst assisi nell’atto di esercitare il tapas 
(10,109), e i pitr («antenati») che cercano di raggiunge- 
re le posizioni dell’immunità nel paradiso attraverso il 
tapas (10,154). 

È con le recensioni dello Yajurveda, dell’ Atbarvaveda 
e di alcuni brabmana che il tapas riceve il pieno ricono- 
scimento: il corpo umano diventa una metafora del fuo- 
co sacrificale e il tapas è allo stesso tempo il tramite e 
l’esperienza della trasformazione. Secondo l’Atharvave- 
da 11,5, lo studente vedico (brabmacdrin) è capace di 
generare un £4pas talmente potente da investire il suo 
insegnante, gli dei e i tre mondi. Il tapas è un’energia 
primaria capace di venire sprigionata dalla persona sag- 
gia, dall’adepto e da colui che pratica con aggressività 
l’autodisciplina. Prajapati, Signore delle creature, è il 
continuatore, nei brabrzana, dell'antica cosmogonia 
impersonale che implica il tapas e lo mescola con Puru- 
sa, colui che incarna il sacrificio personale (Rgveda 
10,90): sopraffatto dal desiderio (k4724), Prajapati si 
dissolve nell’ardente procreazione, esaurendosi nella 
sostanza dell’universo in ripetute emanazioni. Che tale 
sforzo creativo, ottenuto attraverso l’autocombustione, 
fornisca un modello rituale risulta dalle numerose cor- 
rispondenze che definiscono colui che compie i sacrifi- 
ci nel periodo vedico, che mantiene gli universi creati 
attraverso un laborioso rituale (karzzar): egli è al con- 
tempo identificato con il fuoco sacrificale, Agni, e con 
Purusa-Prajapati, poiché è sottoposto alla rigenerazio- 
ne spirituale. La via è ormai chiara perché la tecnica 
ascetica ripeta, e in qualche modo sostituisca, la tecnica 
sacrificale. Entrambe sono pratiche che assorbono l’e- 
nergia nel suo complesso fino a essere dolorose: sono 
riproduttive secondo modelli sessuali, pur richiedendo 
la castità; portano i frutti, personali e universali, i cui ef- 
fetti possono essere conservati; ardono, attraverso il ca- 
lore interno, quelle impurità che sono un ostacolo al- 
l’essere trascendente e immutabile. Il Satapatha Bràh- 
mana 10,4,4 illustra il legame brahmanico tra la cosmo- 
gonia ottenuta attraverso il sacrificio e la trascendenza 


(rinascita) ottenuta attraverso la perseveranza nell’asce- 
si, il tutto espresso nel tapas di Prajapati durato mille 
anni. 

Le upanisad esplorano ulteriormente questi misterio- 
si legami tra il calore sprigionato dalla sessualità, il con- 
tenimento, la maturazione, la digestione, la lotta, il do- 
lore, la rabbia, l’estasi e la visione mistica. Si apre così la 
strada per una norma del fapas messa in atto da ogni 
praticante religioso nel terzo stadio (45474) della vita, 
da cui una versione modificata e laica del t4pas estremo, 
così come era professato dagli asceti, rivolto al mondo e 
alla conquista individuale. Nei testi jainisti e buddhisti, 
in varie tradizioni dello Yoga e del Tantra e nei miti ap- 
partenenti al folclore popolare, raccolti nelle epiche 
sanscrite e nei purdna, emerge il profilo del tapas asceti- 
co. Attraverso diversi stadi di digiuno, castità, silenzio, 
meditazione, controllo del respiro, e di difficili posture, 
generalmente praticate in veglie solitarie nelle foreste e 
sulle montagne, lo yogir o tapasvin «arde i tre mondi». 
La sua tecnica include la posizione dei «cinque fuochi» 
(sedersi nudi sotto il sole in piena estate tra quattro fuo- 
chi), l’'immergersi in un fiume in pieno inverno, e il ri- 
manere senza un rifugio sotto le piogge monsoniche. 

L’asceta, come colui che compie i sacrifici, dimostra il 
suo fuoco interiore come una forza cosmica capace di ri- 
creare, riordinare, o abbandonare il mondo. È tale la 
potenza di questo modello religioso che molta della ten- 
sione drammatica nella mitologia postvedica è fornita 
dalla minaccia sul mondo scaturita dal tapas emanato 
dall’ardore ascetico. Dei e dee, demoni, re ed eroi, saggi 
sposati e yogin celibi, giovani fanciulli e persino animali, 
tutti praticano il tapas. Il dio Brahma crea attraverso il 
tapas; il tapas di Siva e il suo magico fuoco alternativa- 
mente creano e distruggono; Parvati rimane in tapas per 
36.000 anni ininterrottamente; un gruppo di demoni 
(asura e daitya) si immergono nel tapas per il dominio 
del mondo; gli eroi Pandava esercitano il tapas durante 
l'esilio nella foresta. Tapas e karma cooperano nel mante- 
nere unito il mondo creato; il desiderio erotico pone la 
minaccia maggiore alla trascendenza ascetica dal mondo 
e, perciò, repressione e concupiscenza, associate ad au- 
tocontrollo e abbandono, forniscono paralleli antifonali 
dell'antica opposizione cosmica tra Indra e Vrtra, una 
cooperazione di elementi tra loro discordi che penetra 
nel dramma della creazione e della ri-creazione. 

Laddove l’Induismo ha ricondotto la pratica del tapas 
a una routine fatta di ordinarie osservanze di digiuno, di 
meditazioni e di pratiche simili allo Yoga, e il Buddismo 
ha scelto una via di mezzo tra l’austerità e l’indulgenza, 
il Jainismo invece ha perfezionato il f4pas, tanto nella vi- 
ta laica quanto in quella monastica, rendendolo un mez- 
zo per bruciare il kar7z4” passato e per impedire la ge- 
nerazione di uno nuovo. Nel Jainismo e in alcune tradi- 
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zioni di yoga tantrico, il tapas sopravvive ancora oggi co- 
me una pratica disciplinata di automortificazione e co- 
me un'esperienza di trasformazione interna. 
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DavI M. KNIPE 


TEATRO-DANZA E DANZA RITUALE DEL- 
L’INDIA. Nelle culture del subcontinente indiano, il 
teatro e il rito sono stati parti integranti di un tutt’unico 
fin dai tempi più antichi. Le prime testimonianze di 
rappresentazioni di teatro-danza rituale sono costituite 
dai graffiti di Mirzapur, Bhimbekta e di altre località, 
variamente databili tra il 20000 e il 5000 a.C. Le antiche 
rovine di Mohenjo-Daro e di Harappa (2500-2000 a.C.) 
sono più esplicite. I resti archeologici di questi siti atte- 
stano inequivocabilmente l’esistenza di rappresentazio- 
ni rituali che coinvolgevano la popolazione e i patroni. 
I sigilli di Mohenjo-Daro, le statuette in bronzo e le fi- 
gure di sacerdoti e torsi spezzati sono chiare indicazio- 
ni dell'impiego rituale della danza. 

L’aspetto della tradizione rituale vedica più prossi- 
mo alla danza e al teatro fu un sistema rigoroso detto 
yajiia. Molti tipi di sacrifici, chiamati y4/#4, venivano 
compiuti in occasione di svariate convergenze astrolo- 
giche e duravano per cinque, sette, quindici o ventuno 
giorni. Questi rituali erano rappresentazioni teatrali 
che si svolgevano in un delimitato spazio sacro. Solita- 
mente, tre altari simboleggiavano il mondo celeste, ter- 
restre e mondano. Gli altari erano di forma quadrata, 
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circolare e semicircolare. La rappresentazione com- 
prendeva magia, recitazione di versi con diverse metri- 
che e specifiche intonazioni, il movimento nelle otto di- 
rezioni lungo un percorso circolare all’interno del peri- 
metro sacro, e l’offerta di sedici oggetti di buon auspi- 
cio. Combinate assieme, tutte queste azioni costituiva- 
no una forma rituale di teatro. Vi prendevano parte i 
sacerdoti e lo yajazzana, colui che richiedeva il sacrifi- 
cio. I ruoli erano definiti chiaramente: il patrono, sua 
moglie, il sacerdote, i suoi assistenti, e i membri della 
società che rappresentavano le varie occupazioni. 

Lo schema dei movimenti del rituale era drammatiz- 
zato dall'inizio fino alla conclusione. Il cosmo veniva 
simbolicamente ricreato sino alla fine della rappresen- 
tazione, e veniva suggerito il moto dell’universo nel suo 
processo di involuzione, evoluzione e devoluzione. La 
conclusione ultima del rito consisteva nel dare fuoco ri- 
tualmente allo spazio sacro. 

Anche l’attenzione del poeta vedico era focalizzata 
sulle immagini di danza e teatro, come testimoniano gli 
innumerevoli riferimenti a queste arti che si trovano nei 
testi. Alcuni membri del pantheon vedico erano danza- 
tori: Usa, la dea dell’alba; Indra, il dio del tuono, e le 
due coppie di dei gemelli, i Marut e gli Asvin. 

I resti archeologici del periodo dei Maurya fornisco- 
no prove della presenza di danze rituali e di teatro-dan- 
za. Le statuette in terracotta di danzatrici, suonatori di 
tamburi, e altri personaggi suggeriscono che veniva 
prestata attenzione alle danze rituali. La tradizione con- 
tinuò durante il periodo dei Sunga, degli Stavahana e 
dei Kushan (Il secolo a.C-Il secolo d.C.) e raggiunse il 
culmine nel periodo dei grandi stupa buddhisti, dei 
monumenti jainisti, e dei primi templi induisti del pe- 
riodo Gupta (Iv-vI secolo d.C.). La frequenza delle rap- 
presentazioni rituali è deducibile dai resti architettonici 
dei recinti sacrificali, dai rilievi scultorei e dalle testi- 
monianze letterarie. 

Il Natya Sastra. Il Natya Sastra (1 secolo a.C-I1 secolo 
d.C.), attribuito a Bharata, enuncia in trentasei capitoli 
una teoria dell’estetica e delle tecniche di drammatur- 
gia. Questi capitoli discutono l'evoluzione drammatur- 
gica, la costruzione del teatro e del palcoscenico, e la 
messa in scena. La rappresentazione teatrale è vista co- 
me una ricreazione del cosmo, costituito dai mondi ce- 
leste, terrestre e mondano. Viene comparata al rituale 
(yajiia) e aspira all’emancipazione o liberazione (720k5a) 
che si ottiene grazie alla purificazione delle emozioni 
(r45a). 

Il teatro, come lo stupa e il tempio, è uno spazio sa- 
cro e il palcoscenico è l’altare sacro. Viene stabilito un 
centro e da esso si irradia tutto il resto. Il centro del pal- 
coscenico viene delimitato. La rappresentazione è un 
rituale che inizia con le offerte al centro sacro e alle di- 


vinità delle otto direzioni. Il Nafya Séstra dedica un in- 
tero capitolo ai rituali preliminari (p@rvararnga). Questi 
sono costituiti da diverse entrate e uscite dei tre princi- 
pali attori-danzatori che definiscono lo spazio rituale 
con il canto e la mimica. Segue la rappresentazione tea- 
trale vera e propria. Il Natya Sastra si rifà chiaramente 
al rituale vedico per la creazione dell’edificio atto alla 
drammatizzazione rituale. Estrapola alcuni elementi da 
ognuno dei quattro Veda — l'intonazione, la recitazione, 
la gestualità, il linguaggio, la musica e degli stati emoti- 
vi interiori - per formare, come lo definì Bharata, il 
quinto Veda del teatro. Con il linguaggio, il movimen- 
to, la musica, e i costumi, la rappresentazione è la prima 
multimediale. Il Nafya Sastra riconosce delle varianti 
regionali e può essere presentato sia in forma stilizzata 
che naturalistica. 

I precetti del Natya Sdstra, enunciati oralmente due- 
mila anni fa, sono tuttora rispettati, parzialmente o in- 
teramente, in molte forme di danza e di teatro dell’In- 
dia. Nei preliminari vengono sempre invocate le princi- 
pali divinità e lo spazio sacro viene delimitato. Sia che 
la rappresentazione avvenga in uno spazio aperto, sia 
che avvenga in uno spazio chiuso, viene stabilito un 
centro. Vengono fatte le otto offerte di buon auspicio, 
come il cocco, l’acqua, la curcuma, ecc. Quando il di- 
rettore e i suoi compagni hanno stabilito lo spazio sa- 
cro, il pubblico viene invitato a partecipare al tempo 
mitico e consacrato del teatro. 

Le piante architettoniche di molti stupa e di molti 
templi costruiti tra il Il e il xXm secolo testimoniano di 
aderire alla geometria sacra del quadrato e del cerchio. 
In tutte, il centro è fondamentale. Più riti venivano ce- 
lebrati in diverse zone del tempio, dalla cella interna al 
recinto esterno. Dall’vm secolo, ma soprattutto tra il X_ 
e il x secolo, vennero costruite strutture apposite (r4- 
tamandapa) per la danza e il teatro-danza rituale. 

La musica e la danza erano incluse tra le offerte (se- 
va) al tempio, come i fiori e l'incenso. Un danzatore so- 
lista ballava davanti alla divinità. Nella cella del tempio, 
si esibivano anche le danzatrici ereditarie, dette devad4- 
si. Questa era una pratica diffusa in tutta l'India. Molte 
altre forme di teatro-danza rituale venivano eseguite nel 
cortile, una tradizione che continuò e si sviluppò in 
molte parti del Paese. 

Teatro-danza rituale. La forma di teatro-danza ritua- 
le con la tradizione più lunga nel tempo, detta kuttiyat- 
tam, viene oggi messa in scena in Kerala in teatri spe- 
ciali (kKuttambalama). Lo spettacolo che si tiene in que- 
sti teatri speciali all’interno del recinto del tempio è in- 
terpretato da famiglie di attori professionisti dette 
chakyar. L'origine genealogica di queste famiglie risale 
al x secolo d.C. 


All’inizio della rappresentazione viene suonato un 


grosso tamburo a forma di anfora (m22bavu). Vi è quin- 
di l’entrata del direttore e dei suoi compagni che porta- 
no un vaso traboccante e un’asta, proprio come descrit- 
to nel Nafya Sastra. Al centro del palco viene compiuta 
l'offerta degli otto doni di buon auspicio (astarzargala); 
l’offerta è praticamente uguale a quella che si compie 
all’interno della cella del tempio. Gli attori girano at- 
torno al palco, stabilendo le otto direzioni e i tre spazi 
dell’universo, terrestre, celeste e inferiore. 

Una rappresentazione dura da sette a nove notti. 
Ogni atto è studiato nei minimi dettagli. Nel repertorio 
attuale vi sono dieci storie, ma oggi solitamente vengo- 
no presentati solo alcuni estratti. Notte dopo notte gli 
spettatori seguono le rappresentazioni con molta atten- 
zione. Partecipare è un atto rituale, paragonabile alla 
quotidiana venerazione che il devoto rivolge alla divi- 
nità nel tempio. 

Nel tempio di Guruvayur (circa XV secolo d.C.), la 
forma di teatro-danza krsrnattam viene messa in scena 
nel cortile del tempio piuttosto che in un kuttambala- 
ma. La vita di Krsna è recitata per otto notti da soli at- 
tori uomini. Lo spettacolo si basa sulla Krsagiti, un te- 
sto scritto dal re Manavedan. Gli episodi favoriti della 
vita del dio, come la nascita in una prigione oscura, le 
marachelle infantili, la vittoria sul demone serpente Ka- 
liya, la distruzione del demone femminile Pùtana e dei 
demoni nascosti nei tronchi degli alberi, gli allegri gio- 
chi con le pastorelle (gopî), e il viaggio finale verso il 
cielo (svargarfana), vengono ricreati in un affascinante 
spettacolo molto fluido e poetico. I volti di alcuni atto- 
ri sono dipinti di verde o rosso (e rappresentano rispet- 
tivamente i personaggi buoni e quelli cattivi), mentre 
altri attori indossano maschere. 

Il teatro-danza katbakali nacque ispirandosi al kut- 
tiyattam. Per certi aspetti fiorì come reazione al krsgat- 
tam. Il suo carattere è eclettico; ed è una forma d’arte 
molto sofisticata, che utilizza i rituali preliminari del 
kuttiyattam e presenta esecuzioni di teatro-danza basa- 
te sulle epiche indiane, il Ramzayana e il Mababbdarata. 
Le sue origini rituali non sono molto chiare, ma trae 
spunto essenzialmente dai riti officiati all’interno della 
cella del tempio. 

Le numerose forme di teatro-danza rituale di molte 
comunità rurali del Kerala sono fondamentali per l’evo- 
luzione di tutte le forme di teatro-danza dei templi. Ap- 
pannaggio delle classi socio-economicamente svantag- 
giate e arretrate, queste forme sono conosciute come 
teyyari, termine che deriva dalla parola d41v477 («essere 
dio»). Molte delle forme di teyyarz e teriyattam conti- 
nuano ad essere rappresentate in Kerala. In questi spet- 
tacoli, lo spirito della divinità entra nel corpo dell’atto- 
re cosicché la rappresentazione rituale invariabilmente 
si conclude con momenti di magia e di france. Queste 
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forme sono caratterizzate dall’uso di un trucco molto 
elaborato, di alti copricapo e di larghi costumi, disegna- 
ti per creare la suggestione di un mondo superiore. Nel 
teatro conosciuto come mudiyettu si delimita uno spa- 
zio, e sul terreno viene disegnata, con le farine di diver- 
si cereali, un'immagine della dea Kali. Una persona, 
che può essere un devoto o un sacerdote, venera l’im- 
magine. Quindi questo sacerdote o devoto danza in sta- 
to di france e cancella l’immagine. Viene quindi delimi- 
tato un secondo recinto, e l’azione drammatica si spo- 
sta in questo secondo spazio. Una lampada, già utilizza- 
ta nella prima parte della rappresentazione, viene spo- 
stata in quest'altro luogo, per segnalare la continuità. 
Qui si rappresenta la storia di Kali che sconfigge il de- 
mone Darika. Fino alla metà del xx secolo, il ruolo di 
Kali era interpretato dallo stesso attore che venerava e 
cancellava l’immagine della dea nella prima parte, ma 
oggi vi sono due diversi attori. Alla fine dello spettaco- 
lo, gli attori che impersonano Kali e Darika entrano in 
stato di possessione. 

È importante sottolineare che, in queste forme che si 
ispirano al tempio, il rito precede l’azione drammatica 
e gli attori sono sempre i narratori e gli esecutori del 
mito. Nei rituali di teatro-danza dei villaggi, tuttavia, 
colui che impersona i ruoli divini non è più un semplice 
attore ma diventa la divinità stessa fino alla fine della 
rappresentazione, che termina, pertanto, immancabil- 
mente con un momento di france, quando l’attore viene 
posseduto. 

Forme simili di teatro-danza sono presenti altrove in 
India. La pratica di salmodiare i r24ntra nella cella del 
tempio, di cantare nel tempio, di eseguire danze nell’in- 
gresso (manadappam), e rappresentazioni di teatro- 
danza nel cortile del tempio, e di mettere in scena spet- 
tacoli di teatro-danza nell’area del villaggio o in uno 
spazio aperto sono fenomeni pan-indiani. 

Si possono identificare, tra le migliaia di forme di- 
stintamente regionali o locali, tre principali categorie di 
danza come azione rituale e teatro-danza ritualistico. 
La prima è un'offerta di musica e danza, solitamente 
eseguita da una danzatrice solista o da un gruppo di 
danzatrici. Il repertorio di questa categoria deriva a va- 
ri livelli dalle tradizioni seguite dalle devaddsi, mabari, e 
altre, e include il bbaratanatyam dell'India meridionale, 
l’orissi dell’Orissa, e l’ardbananrtyam dell’Andha Pra- 
desh. 

La seconda categoria comprende le forme di teatro- 
danza all’interno e all’esterno del cortile del tempio. 
Qui, gli esecutori sono quasi esclusivamente attori dan- 
zatori uomini e non devoti-narratori, come nel caso del- 
l'offerta eseguita da un solista. Le rappresentazioni del 
ciclo medievale sulla vita di Krsna o Rama rientrano in 
quest’ampia categoria. Queste forme sono conosciute 
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in tutta l'India, ma sono maggiormente tipiche del nord 
e dell’est del Paese. La terza categoria è caratterizzata 
dalla presentazione di temi tratti dal Mababbharata e dal 
Ramayana. 

Ovunque in India vi sono spettacoli di ràmalila. Il ci- 
clo sulla vita di Rama, eroe e dio, viene rappresentato 
all’inizio dell’autunno anche a Java, Bali, in Thailandia 
e in Malesia. Si comincia con i preliminari rituali: invo- 
cazioni agli dei dell’acqua, della terra, del cielo e alle di- 
vinità dei quattro angoli, per cercarne la benedizione. 
La vita di Rama è rappresentata durante la notte, sud- 
divisa in episodi sulla sua nascita, la sua incoronazione 
finale, l’esilio di Sîtà e, in alcune versioni, la sua immer- 
sione nelle acque del fiume Saryu. La ràmalila di Ram- 
nagar e quella di Tulsighata sono messe in scena in di- 
verse parti della città di Benares. Queste rappresenta- 
zioni di teatro-danza rituale sono speciali perché lo sce- 
nario stesso viene trasformato nella località della storia. 
Ogni episodio è rappresentato in un luogo differente. Il 
direttore-cantore recita i versi del Rarmacaritamanas, 
l’opera di Tulsidas del XVI secolo. I ruoli vengono im- 
personati nei diversi scenari da ragazzi, che sono stati 
preparati appositamente per la rappresentazione an- 
nuale, e che il pubblico ritiene essere i mitici eroi in car- 
ne e ossa. Per tutta la durata della r4mzalzl4, circa venti 
giorni, gli attori che recitano la parte principale di Ra- 
ma e dei suoi fratelli sono considerati dei. Vengono 
consacrati con un rituale prima dell’inizio della rappre- 
sentazione, e da quel momento diventano icone viventi. 
Solo al termine dell’ultimo spettacolo, quando vengono 
rimossi i copricapo, tornano alla vita terrena. Fino a 
quel momento, il pubblico li venera come immagini sa- 
cre. Il sacro e il profano si incontrano senza tensione, e 
il tempo e lo spazio reale diventano mitici, pur mante- 
nendo le proprie identità ordinarie. 

Il teatro-danza rituale che ruota attorno alla storia di 
Krsna è un altro genere presente in India. Ispirato al- 
l'infanzia e alla gioventù della divinità, in particolare 
raccontata nel Bhagavata Purgna (circa IX secolo), il ci- 
clo della krszalzli viene rappresentato nelle due setti- 
mane che precedono il giorno della nascita del dio (Jax- 
mdastami), nell’ottavo giorno di luna calante in luglio- 
agosto. La più importante krsna/i/4 è quella di Vrinda- 
van. Come nella rdmza/zla, i ragazzi che dovranno recita- 
re le parti vengono preparati, iniziati e consacrati. Per 
tutta la durata della rappresentazione, questi ragazzi 
che recitano la parte di Krsna, della sua sposa Radha, e 
delle gopî (pastorelle), vengono considerati divinità in 
persona. Ogni giorno viene presentato un episodio del- 
la vita di Krsna, partendo dalla sua nascita. Tutto ciò è 
noto come /i/4. [Vedi LILA]. La recita delle storie del- 
l'infanzia del dio culmina nel rasa, la danza circolare, 
molto antica, in cui Krsna è in mezzo alle gopî che lo 


circondano. Danzando, il dio crea l’illusione che fa cre- 
dere a ogni pastorella di essere la sua compagna. Nella 
vrndavana krsnalilà, il giovane Krsna si moltiplica im- 
provvisamente creando una complessa danza in circolo 
che si conclude quando lui e la sua consorte Radha ven- 
gono a trovarsi nel centro del cerchio. Tutti onorano 
l’immagine (r2%rt1) della coppia, come fossero nel tem- 
pio. L’arena si riempie di urla estatiche. I devoti si pro- 
strano davanti ai giovani danzatori che sono, in quel 
momento e in quel luogo, divinità. 

A Manipur, la stessa krsnalilà diventa una rasalila e 
viene rappresentata cinque volte all’anno durante la lu- 
na piena di primavera, del monsone, del tardo autunno, 
e così via. In questo caso, sono giovani fanciulle che 
non hanno ancora raggiunto la pubertà a impersonare i 
ruoli principali. Le gopi possono essere donne di qual- 
siasi età, dai dieci a oltre sessanta anni. La rappresenta- 
zione della prima parte della vita di Krsna è uno spetta- 
colo vivace, ma l’esperienza estatica più brillante si ha 
con la presentazione del rasa. Il ràsa si esegue all’inter- 
no del recinto del tempio di Govindji a Manipur du- 
rante la primavera; il grande rdsa (mabardsa) il giorno di 
luna piena di novembre. Le gop? entrano in scena di- 
sposte su due file di venti o quaranta danzatrici, vestite 
con gonne luccicanti e veli trasparenti. Cantano i versi 
della decima sezione del Bhagavata Purana, e ogni gopi 
gareggia con le altre per comunicare il desiderio che 
prova per il Signore scuro. Le lacrime scendono senza 
sforzo. Si canta anche in falsetto e la gestualità è limita- 
ta al minimo. Krsna è sempre impersonato da una ra- 
gazza ed entra in scena, danza e osserva le pastorelle. 
Quindi compare Radha, che indossa una gonna verde 
per distinguerla dalle altre gopî che vestono gonne ros- 
se. E un momento che fornisce il pretesto per un assolo 
di danza di grande bellezza. Inizia un dialogo tra i due 
fatto di musica e danza, seguito da una separazione e 
poi dalla riunione. Come nella vrndavana krsnalila la 
danza si conclude con un movimento circolare, ma in 
questo caso non vi è la comparsa di Krsna. 

L'atmosfera è carica di devozione (bbakt). Persone 
del pubblico entrano nell’arena e si inginocchiano o si 
prostrano davanti alle divinità danzanti, offrono doni, e 
poi si ritirano. La danza può continuare per tutta la 
notte fino al mattino, quando le gopî e gli spettatori ve- 
nerano i piccoli attori che rappresentano Krsna e 
Radha come fossero le immagini sacre all’interno della 
cella del tempio. 
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KAPILA VATSYAYAN 


TEMPIO INDUISTA. «Il tempio indiano, sviluppo 
ridondante di forme infinite, apparentemente casuali», 
scrisse Stella Kramrish nel 1922, «non perde mai il con- 
trollo sulla propria ricchezza esorbitante. La sua strut- 
tura essenziale non è derivata da esempi visti in natura, 
né risponde meramente a considerazioni di ordine este- 
tico, ma dà forma visibile alla forza cosmica che crea le 
forme infinite, un tutto unico indispensabile in tutte le 
sue componenti alla completezza dell'armonia univer- 
sale» (The Expressiveness of Indian Art, in «Journal of 
the Department of Letters», 9 [1923], University of 
Calcutta, p. 67). Una tale comprensione intuitiva della 
struttura del tempio e del suo significato trovò sviluppo 
e conferma nel lavoro della Kramrish e di altri negli an- 
ni che seguirono questo scritto. 

Asse, altare e recinto. I templi induisti sono costruiti 
per accogliere e proteggere ciò che è oggetto di culto; 
costituiscono inoltre un rifugio per i fedeli e forniscono 
lo spazio per un rituale controllato. Tra il V e il XV seco- 
lo d.C., i fedeli induisti costruirono in tutta l’India tem- 
pli di pietra, ma recinti sacri di altro genere erano già 
stati edificati secoli prima. Le sculture narrative a rilie- 
vo risalenti agli ultimi secoli a.C. e ai primi d.C. (vedi fi- 
gura 1) raffigurano edicole arboree e strutture simili 
che racchiudono un oggetto di culto (un albero, un ser- 
pente, un É#g4, un pilastro, uno yaksa in posizione 
eretta, tutti elementi contraddistinti dalla verticalità) al- 
l'interno di una cinta quadrata, o, successivamente, in 
strutture ipètre più complesse. Quali che siano le varia- 
zioni, queste strutture esprimono visivamente il punto 
nodale della manifestazione, come fanno i rilievi raffi- 
guranti Visnu a partire dal v secolo d.C., che lo mostra- 
no adagiato sulle acque dell'oceano cosmico, con un 
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FIGURA 1. Antica edicola arborea buddhista (Bodbighara). Parti- 
colare tratto da un rilievo; Amaravati, Andhra Pradesh; M1-11 se- 
colo a.C. 


fiore di loto che fuoriesce dal suo ombelico e nell’atto 
di sostenere Brahma, il quale si occupa di emanare l’u- 
niverso. 

Nei miti di creazione e nella simbologia del loto, così 
come nella struttura dei pilastri monolitici mz44rya (dal 
M secolo a.C.), l’asse cosmico separa il cielo dalle ac- 
que. La creazione si dispiega a partire da questo punto 
nodale verso le quattro direzioni cardinali, dando così 
luogo a un universo che è quadrato, e che è rappresen- 
tato dalla cinta di recinzione degli antichi tempietti, 
dalla barmika (piattaforma superiore) degli stupa 
buddhisti, e dai bordi dell’altare in mattoni usato per il 
sacrificio. L'Apastamba Sulbasitra, testo che risale pro- 
babilmente al Iv secolo a.C., commenta che «sebbene 
tutta la terra sia vedi [“altare”], sarà possibile compiere 
lo yajiia [“sacrificio”] solo su una porzione particolare 
che sia stata previamente selezionata e misurata» 
(6,2,4). L'identità tra l’altare e la totalità della creazione 
è dunque stabilita in tempi piuttosto antichi, e questa 
configurazione di asse verticale, altare quadrato, e re- 
cinto permane nell’architettura indiana a dimostrare la 
partecipazione di ogni monumento al processo cosmo- 
gonico. 

Diagramma di costruzione. Il vastupurusamandala — 
il diagramma quadrato sulla cui base vengono costruiti 
l’altare, i templi, le case, i palazzi e le città — delinea an- 
ch’esso i confini della creazione (vedi figura 2). Il mito 
del vastupurusa descrive il primo sacrificio, che vede un 
demone scuoiato e la sua pelle stesa a terra dalle divi- 
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FIGURA 2. Vastupurusamandala. Il diagramma rituale per la co- 
struzione dei templi secondo la Brbat Samhità di Varahamihira; 
VI secolo d.C. 


nità che circondano il diagramma (padadevata; lett., 
«divinità ai piedi»). Il «posto del bra4:724r» — «la Realtà 
suprema», senza forma, ultima — è al centro. Un capito- 
lo sull’architettura della Brbat Sambità, testo del VI se- 
colo d.C. di Varahamihira, documenta l'utilizzo di que- 
sto diagramma nella costruzione delle case e nella di- 
sposizione delle città su un reticolato di ottantuno qua- 
drati (nove per nove); in un capitolo a parte viene de- 
scritto come particolarmente adatto nella costruzione 
dei templi il reticolato di sessantaquattro quadrati (otto 
per otto) (figura 2). 

Grotte, montagne e rifugi. A partire dai primi secoli 
d.C. entrò a far parte dell’Induismo ufficiale e del 
Buddhismo l’uso, proprio di tradizioni cultuali «sotter- 
ranee», di immagini antropomorfiche sulle quali incen- 
trare il culto. Le immagini induiste più antiche raffigu- 
rano spesso il parto cosmico — il manifestarsi di una 
realtà divina altrimenti priva di forma — come «costrut- 
ti meditativi», per utilizzare un'espressione di T.S. 
Maxwell. La raffigurazione del Buddha divenne am- 
missibile con la comparsa di due concezioni nuove: il 
Buddha in forma cosmica, che rimpiazzò o integrò lo 
stupa come sostegno per la meditazione, e i bodbisatt- 
va, figure di mediazione tra l’aspirante e la realtà ultima 
di non esistenza. In India, comunque, dietro le immagi- 
ni antropomorfiche si nasconde sempre una realtà ulti- 
ma priva di forma. 

I primi ricoveri per le immagini antropomorfiche era- 
no di diversi tipi: strutture absidali in mattoni simili ai 


cattya-grha buddhisti, strutture ellittiche che potrebbero 
richiamare alla mente «l’uovo cosmico», altari all'aperto 
e strutture ipètre (entrambi rimandi alle prime formule 
aniconiche), piccoli chatri di pietra (ombrelli o padiglio- 
ni), tempietti scavati nella roccia, e infine templi dotati 
di torri. Le edicole votive scavate nella roccia risalenti 
agli inizi del v secolo d.C. (segnatamente quella di Uda- 
yagiri, nei pressi di Vidi$a, nell’India centrale) palesano 
due metafore obbligatorie per il tempio: la cella come 
grembo (garbba), nel quale il seme della divinità possa 
manifestarsi, e il tempio come montagna. Come la grot- 
ta schiude la terra, così fa la cella con il tempio. 

Se l’esistenza delle edicole scavate nella montagna 
enfatizza la metafora della grotta, un'iscrizione trovata 
a Gafigadhara, nell'India occidentale, e datata 423/4 
d.C., compara un tempio del luogo al «picco elevato 
(sikbara) del monte Kaila$a», e il cosiddetto tempio di 
Parvati a Nachna del 465 d.C. presenta la cinta muraria 
decorativamente lavorata a bugna per richiamare alla 
mente gli ammassi rocciosi del Kailasa e le tane degli 
animali. Le metafore della grotta e della montagna per 
la cella e il tempio sono esplicite nelle iscrizioni e nei te- 
sti, ma ciò che rende possibile il tempio sono il concet- 
to di divinità resa manifesta e la pratica del culto devo- 
zionale (bhakt:). La montagna cosmica e il suo grem- 
bo/grotta danno rifugio in ultima analisi a una divinità 
guardiana, nella forma di immagine, e devono aprirsi 
all’esterno per accogliere e dare rifugio al fedele, che si 
accosta al punto centrale di manifestazione cosmica 
lungo un asse longitudinale. 

Iconicità della forma architettonica. Il v secolo d.C. 
vide, nell’India settentrionale, la sperimentazione dei 
mezzi attraverso i quali l'architettura avrebbe potuto 
ospitare le immagini. Furono scavati piccoli ripari in 
grotte (Udayagiri), furono costruite celle somiglianti a 
caverne (Safici), strutture con torri in materiali deterio- 
rabili (Gangadhara), e «montagne» in pietra (come a 
Nachna) con celle simili a grotte. Alcuni templi inizia- 
rono a raffigurare sui muri immagini molteplici e varie 
della divinità centrale (Madhia), e altri divennero com- 
plessi templari aggiungendo tempietti supplementari 
per ospitare altre divinità (Bhumara, Deogarh). Una 
proliferazione tale di immagini può essere interpretata 
come un prodotto della concezione induista del parto 
cosmico: se la realtà divina è priva di forma, attraverso 
il processo di creazione essa assume un'infinità di for- 
me in questo mondo (creato); sebbene l’individuo pos- 
sa scegliere una divinità come «tronco» per il culto, le 
altre assumono la posizione appropriata di «rami». 

Solo nel VI secolo questi esperimenti portarono, nel- 
l’India settentrionale, a una forma di tempio che fosse 
completa nel suo simbolismo e nella sua definizione ar- 
chitettonica. Sulla planimetria, il tempio dell’India set- 


tentrionale sorge sulla base del vastupurusamandala (vedi 
figura 2): i suoi angoli sono quelli del quadrato vedi; i 
suoi muri sono la metà dell’ampiezza dello spessore del- 
la cella (come prescritto nella Brbat Sarzbità); al centro 
trova posto il brabmasthana. I muri esterni iniziano a do- 
tarsi di piani sporgenti delle stesse dimensioni della cella 
interna e del «posto destinato al brabr74r». Le sporgen- 
ze centrali mostrano, d’ora in avanti, vani di porte chiuse 
0, più spesso, cornici per immagini secondarie (parsvade- 
vati) che moltiplicano, differenziandola, la forma della 
divinità posta all’interno. In altezza, i piani si susseguono 
nella sovrastruttura in modo tale da dare l'impressione di 
fasce verticali che curvano alla sommità del tempio per 
finire in un piano quadrato, dal re si eleva un rialza- 
mento circolare (vedi figura 3). Questo sostiene una 
grossa pietra circolare scanalata (4rz4/2ka), così chiamata 
perché ha la forma del frutto 4rz4/2, normalmente sor- 
montata da una giara di pietra (k4/2f2) dalla quale spun- 
tano, talvolta, le foglie. 

Il simbolismo (e la sua iconicità) è esplicito. Come i 
piani proiettati verso l'esterno dal blocco dei muri del 
tempio hanno il fine di mostrare le immagini che ne 
manifestano il contenuto sacro, così la forma del tem- 
pio sviluppata in altezza dà espressione manifesta al 
parto cosmico. Il grembo del tempio, la cella (garba- 
grba), fornisce la dimensione dell’uttaravedi («l’altare 
superiore») con cui termina la torre (alcuni templi del 
vii secolo mostrano questo altare come una bassa piat- 
taforma sostenuta da colonne alla sommità della sovra- 
struttura curvilinea). Aumentando le dimensioni del 
brabmasthana, il rialzamento che sormonta la vedi assu- 
me la forma del «pilastro del mondo» (axis mundi) 
emergente, che attraversa simbolicamente la cella av- 
volto dal corpo del tempio come da un fodero. 

Man mano che, tra il VI e il x secolo, l'architettura 
dell’India settentrionale si evolve, la struttura del tem- 
pio presenta sempre più sporgenze, le pareti si ricopro- 
no di un numero maggiore di immagini e la torre cen- 
trale del tempio viene circondata da altre torri in minia- 
tura, dando sempre più l’effetto di un picco montano, 
specificatamente attraverso mezzi architettonici. Se 
questa varietà di forme strutturali, contrafforti e imma- 
gini «danno un corpo» visibile alla realtà nel mondo 
manifesto, la pietra scanalata 4724/a sulla sommità del 
tempio, quasi come il bastone che germoglia nel 
Tannbéuser, rappresenta la potenzialità del seme pron- 
to a fruttificare. Il vaso con i semi germogliati seppelli- 
to sotto le fondamenta e la giara posta sulla sommità 
del tempio come un pinnacolo come atto di consacra- 
zione rituale finale propiziano entrambi il perpetuarsi 
dei cicli di crescita e fruizione cosmiche. 

Palazzo, capanna e fortezza. Il tempio combina dun- 
que fisicamente il pilastro che rappresenta l’asse del 
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FIGURA 3. Tempio di Brahmesvara. Visione frontale e visione as- 
sonometrica; Bhubane$var, Orissa, XI secolo d.C. circa. 


parto cosmico, l’altare del sacrificio che assume la for- 
ma dell’universo creato, e la necessità di dare ricovero 
alla divinità guardiana e al fedele umano; esso unisce la 
montagna cosmica e la grotta potente. I templi dell’In- 
dia meridionale, costruiti in pietra a partire dal VII se- 
colo d.C., conservando nel corso della loro evoluzione 
una struttura da palazzo a terrazze coronato da uno 
Sfikhara a cupola a forma di capanna ascetica (vedi figu- 
ra 4), hanno dato enfasi al ruolo del tempio come rifu- 
gio delle divinità antropomorfiche. Fin dalle grotte de- 
gli ajivika scavate nelle colline di Barabar in Bihar, del 
I secolo a.C., la capanna scelta dagli asceti come abita- 
zione ha sempre avuto una forma architettonica atta a 
incarnare il concetto di potenzialità sacra. 

Il tempio è chiamato, nell’India settentrionale, prà- 
sada («palazzo»), e l'aspetto architettonico della sua so- 
vrastruttura, nel Nord e nel Sud, allude alle forme ar- 
chitettoniche dei palazzi. Nel Nord, queste sono state 
completamente subordinate all’ascesa verticale del 
tempio, diventando il corpo di quel secondo altare po- 
sto sulla sommità del tempio, aperto al cielo. Nel Sud, 
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FIGURA 4. Dbarmaràaja Ratha. Visione assonometrica; Mahabali- 
puram, Tamil Nadu; fine del vii secolo d.C. 


le divinità, accolte all’interno del complesso templare 
dalla struttura simile a quella di un palazzo, acquisiro- 
no sempre più, attraverso il rituale e i cicli delle festi- 
vità, l'aspetto dei governatori secolari. Se da una parte 
la divinità in forma di immagine (r24rt?) poteva assume- 
re le insegne della regalità, e i re legittimavano il loro 
ruolo esercitando un patrocinio sul tempio, dall’altra il 
re era considerato un riflesso dell'ordine divino non 
per investitura divina, ma principalmente per la qualità 
delle sue azioni e la natura delle sue responsabilità. 

Se il tempio è il palazzo della divinità, esso è anche una 
fortezza che protegge il mondo dal disordine e dal caos. 
Secondo la Brbat Sambhità (53,84), «demoni sorvegliano» 
gli angoli, e «il capofamiglia, se desidera essere felice, do- 
vrebbe preservare attentamente il brabrzan che risiede al 
centro della dimora, dalle offese» (53,66). La leggenda 
puranica sulla conquista del trimundio da parte di Siva 
narra che questi liberò le tre «città» dai demoni, li fece 
suoi discepoli e trasformò le città in templi. A partire dal 
VII secolo furono in effetti poste agli angoli dei templi le 
immagini dei guardiani delle direzioni (dikpala), e alcuni 
esperimenti geometrici fatti sulle planimetrie e basati sul- 
la rotazione dei quadrati sembrano speculare sulla fortez- 
za come forma per l’architettura templare. 

Nei grandi templi dell’India meridionale, la cella è 
spesso racchiusa in una serie di corridoi per la deambu- 
lazione e in mura a imitazione degli anelli murari che 
cingono una città fortificata, e, in effetti, la pianta del 
tempio è tracciata sulla base del mandala di ottantuno 


quadrati utilizzato per la costruzione delle città, che ve- 
de un quadrato singolo al centro circondato da cerchi 
concentrici di quadrati. Se da una parte la tendenza, 
nell’India meridionale, era di enfatizzare in modo cre- 
scente il ruolo regale della divinità e la sua relazione 
con i sudditi e il regno attraverso le grandi processioni 
festive, dall'altra prese piede anche la consuetudine di 
circondare i templi e le sezioni contigue della città con 
mura attraversate da porte (gopura), che divennero esse 
stesse luoghi privilegiati di protezione. 

Accesso e aspirante. Il tempio induista deve altresì 
fungere da accesso e avvicinamento per gli aspiranti e i 
devoti. Questo ruolo trasforma il tempio da struttura 
centralizzata e bilateralmente simmetrica (immagine 
della natura del processo cosmogonico) a struttura con 
un asse longitudinale stabilito. Il fedele avvicina la pro- 
pria divinità personale posta all’interno della cella su 
quell’asse; lungo quello stesso asse, però, trovano po- 
sto, in modo crescente, anche gli aspiranti, in vestiboli 
costruiti a tal fine, posizionandosi per l'ascesa come se 
fossero sotto l’ombrello di chi officia il sacrificio. «L’in- 
tenzione complessiva della tradizione vedica e del sacri- 
ficio è di definire la via (r24rga) attraverso la quale l’a- 
spirante... possa ascendere ai [tre] mondi», scrisse 
Ananda K. Coomaraswamy. «Terra, aria e cielo... com- 
pongono l’asse verticale dell'universo... [Questi costi- 
tuiscono] la via che permise ai deva di attraversare, per 
primi, in lungo e in largo questi mondi... e parimenti la 
via che l’officiante deve ora percorrere» (cfr. Svayarnza- 
trnna. Janua Coeli, in A.K. Coomaraswamy, Selected 
Papers. 1. Traditional Art and Symbolism, R. Lipsey 
[cur.], Princeton 1977, pp. 465-67, 470). Il tempio è al- 
lo stesso tempo un monumento al passare del tempo e 
un modello statico del cosmo o un simbolo della sua 
origine. Le padadevatà che circondano il vastumandala 
(reticolato) sono identificate con le costellazioni (naksa- 
tra) del calendario lunare, e il tempio propizia la crea- 
zione e funge da centro per il tempo rituale del calen- 
dario festivo. Il rituale personale all’interno del tempio 
prevede sia l'avvicinamento sia la deambulazione circo- 
lare, e il movimento compiuto dall’aspirante attraverso 
il tempo verso la liberazione deve essere riconosciuto 
come parte del progetto architettonico del tempio. 

Tutti i lati del tempio permettono l’accesso alla divi- 
nità attraverso le immagini, ma, a mano a mano che il 
tempio evolve, viene riconosciuta un'importanza cre- 
scente e un'espressione architettonica all'entrata che 
rende possibile l'avvicinamento rituale, e che è posta il 
più delle volte a est. I vestiboli per il rituale e le assem- 
blee sono disposti lungo l’asse longitudinale e talvolta 
utilizzati per la danza o la musica al fine di intrattenere 
la divinità, ma spesso servono semplicemente come 
luoghi riparati per avvicinarsi alla divinità. Una confi- 


gurazione comune e potente pone la cella (talvolta cir- 
condata da un corridoio per la deambulazione) dietro 
un vestibolo chiuso, preceduto talvolta da un vestibolo 
aperto e da un padiglione d’ingresso. 

Nel tempio Kandariyva Mahadeva di Khajuraho 
(1025-1050 circa), per esempio, lo spazio per il devoto 
all’interno del vestibolo chiuso ha la stessa dimensione 
della cella, mentre gli anelli paralleli del mandala deli- 
mitano i muri della cella, lo spazio interno al vestibolo, 
i muri del corridoio per le deambulazioni, e il recinto 
esterno (vedi figura 5). I soffitti di questi vestiboli imi- 
tano il baldacchino che sta sopra la testa dell’officiante 
rituale; questa intenzione è talvolta palesata, da un pun- 
to di vista architettonico, con la costruzione di un padi- 
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FIGURA 5. Il tempio Kandariya Mabadeva. Planimetria con griglia 
delle proporzioni; Khajuraho, Madhya Pradesh; 1025-1050 circa. 
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glione separato all’interno del vestibolo sopra la piat- 
taforma centrale, come a Sinnar in Maharashtra o nel 
grande tempio jainista di Ranakpur. In questo luogo 
può trovare posto il fuoco rituale, e qui i fedeli si riuni- 
scono sia per eseguire il rituale sia per porsi di fronte al- 
l’immagine della divinità. 

Il tempio nell'immagine umana. In un tale contesto 
architettonico, lo yog:r e il dio sono ugualmente parteci- 
panti: il posto della manifestazione divina e il cammino 
dell’aspirante hanno ottenuto consustanzialità lungo 
l’asse longitudinale del tempio; la cella e lo spazio del- 
l’officiante sono diventati entrambi altari che manifesta- 
no la realtà divina in forma umana. Nel tempio induista, 
l’asse della creazione cosmica e il sentiero rituale che l’a- 
spirante/fedele/officiante (yajamzina) deve compiere per 
ottenere la liberazione si incontrano; il tempio partecipa 
all'immagine dell’«uomo supremo» (purusa). Come 
scrisse la Kramrish, «il purusa, che è al di là della forma, 
costituisce l'impulso alla manifestazione» (cfr. The Tem- 
ple as Purusa, in Studies in Indian Temple Architecture, 
Pramod Chandra [cur.], New Delhi 1975, p. 40). Que- 
sto è vero in ogni caso, che la manifestazione sia del co- 
smo, delle forme divine o del potenziale umano. 


[Vedi MANDALA e ICONOGRAFIA INDUISTA)]. 
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TILAK, BAL GANGADHAR (1856-1920), cono- 
sciuto come il Lokamanya («colui che è venerato dalla 
gente»), Zeader politico e religioso induista. Tilak, 
brahmano citpavan, ereditò le tradizioni culturali pe- 
culiari del Maharashtra, che affiancavano la devozione 
visnuita apolitica e ascetica allo spirito guerriero e ai 
valori della classe degli ksatriya. I citpavan, soli tra i 
brahmani dell’India, detenevano sia il potere spirituale 
che quello temporale. Nella vita personale di Tilak si 
riflettevano le conseguenti tensioni tra il santo e il poli- 
tico. Suo nonno paterno era diventato un sar4yàsin, 
ma egli finì per rifiutare questa rinuncia al mondo con- 
siderandola una forma di evasione. Ammirava i poeti- 
santi vispuiti come Jfianadeva per il loro rifiuto delle 
idee di rinuncia di Sankara, anche se non gli era conge- 
niale l'enfasi che ponevano sulla devozione e la salvez- 
za personale. Tilak accettò una vita di autosacrificio, 
ma solamente in quanto rivolta al servizio dei suoi con- 
nazionali. Trovò il suo modello ideale nell’eroe del 
Maharashtra Shivaji (1627-1680), che creò l’ultimo 
grande regno induista, in opposizione ai Moghul, ba- 
sandosi sugli antichi ideali religiosi del dovere di casta. 
Tilak usò l’esempio di Shivaji eroe dell’indipendenza 
(svaràj, dal sanscrito svardjya, «autogoverno») per la 
sua propria lotta al dominio inglese. Non fu un laicista, 
anche se rifiutava alcune idee religiose; piuttosto, fa- 
vorì la religione del dharma, l'ordine cosmico stabilito 
da Dio nel mondo, in particolare nella sfera politica, in 
contrasto con la religione del moks4 o, come egli 
avrebbe sostenuto, la ridefinizione del rmzoksa come 
azione senza egoismo nel mondo più che come tra- 
scendenza dal mondo. Negli anni di formazione al 
Deccan College, Tilak fu impressionato dalla scienza 
occidentale, ma in seguito diffidò dell’utilitarismo, del- 
l’agnosticismo e del positivismo. 

Tra gli scritti religiosi di Tilak ve ne sono due in cui 
tenta di usare i metodi scientifici per sostenere la rina- 
scita induista: The Orion (1893) e The Arctic Home in 
the Vedas (1903). La sua opera religiosa più illustre fu il 
suo commentario alla Bhagavadgità, lo Srimad Bhaga- 
vadgità Rabasya (1915), scritto mentre era nelle prigio- 
ni inglesi condannato per sedizione. Tilak sostenne la 
via dell’azione della Gità, abbandonando la via della ri- 
nuncia e della conoscenza perché possibili solo nell’an- 


tichità. Allo stesso modo, affermò che il dovere militare 
spetta a tutti gli Indiani nel tempo di emergenza nazio- 
nale, mentre la Gità stabilisce che l’attività guerresca ri- 
guarda gli ksatriya. 

Tilak accusò gli altri di distorcere le scritture per sco- 
pi settari, ma il suo commentario a sostegno delle sue 
idee nazionaliste e attiviste esercitò maggior influenza 
nell’ambito politico che in quello filosofico e teologico. 
Nei suoi giornali, il «Kesari» in lingua wmarathi e il 
«Mahratta» in inglese, espresse le sue idee nazionaliste 
usando il linguaggio della tradizione, riferendosi, per 
esempio, al boicottaggio delle merci inglesi come a una 
forma di yoga. La sua posizione tradizionalista e la pro- 
mozione delle feste religiose, in particolare quella in 
onore della divinità Ganapati, aiutarono e danneggia- 
rono la sua causa. Se da un lato egli catturò la fiducia 
degli ortodossi induisti, dall’altro nel contempo si ini- 
micò i musulmani. 

Il mito e il potere del Lokamanya consistono nell’a- 
vere preparato la strada al Mahatma. Gandhi riuscì a 
vedere un ruolo per il rinunciante nella realtà politica e 
a riunire così i fini del dharma e del rz0ksa che il Lo- 
kamanya aveva in parte scisso. Tuttavia, fu la procla- 
mazione di Tilak —- «L’autogoverno è un mio diritto 
di nascita e l’otterrò» — che rese possibile l'impresa di 
Gandhi. 

[Vedi anche la biografia di GANDHI]. 
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TIRTHAMKARA. Secondo i jainisti, una delle co- 


munità religiose più antiche dell'India, i H#rthamkara 


(chiamati titthagara nel canone jainista) sono i profeti 
che periodicamente insegnano al mondo la verità del- 
l’immortale tradizione jainista; il termine è pressoché 
equivalente a jina («vincitore») o arbant («santo»). Il 
termine equivalente #rtba(72)-kara si riferisce, letteral- 
mente, a colui «che realizza il guado» che conduce at- 
traverso l'oceano delle rinascite e della sofferenza, rea- 
lizzando, o rinnovando, così la quadripartita comunità 
jainista, formata da monaci e monache, laici e laiche. 

I jainisti ritengono che i ventiquattro tirtbamkara ap- 
paiano in determinati periodi e in determinate località. 
Dal momento che sono dotati di compiuta perfezione 
spirituale, vengono considerati più che meri esseri uma- 
ni. Insieme con i cakravartin (sovrani universali) e altri 
simili eroi, formano la classe dei venerandi sessantatré 
personaggi della «storia universale» jainista. [Vedi an- 
che CAKRAVARTINI. Sono chiamati anche wabépuru- 
sa («grandi uomini») dai Digambara e sal4kapurusa 
(«uomini con il bastone») dagli Svetàmbara. 

I membri del lignaggio. I tirthazzkara nascono sol- 
tanto nel «mondo di mezzo» (madbyadesfa), e soltanto 
nei pochissimi karmabbimi (le regioni in cui si coglie il 
frutto delle proprie azioni) del continente centrale 
(Jambudvipa): nelle regioni meridionali di Bharata (os- 
sia, l'India), nella parte settentrionale di Airavata, e nel- 
la parte mediana della regione centrale di Videha. 
Tranne che a Videha, dove le condizioni sono diverse, 
si ritiene che essi vivano esclusivamente nel corso del 
terzo e del quarto dei sei periodi dell’avasarpini e del- 
l’utsarpini, ossia le metà discendente e ascendente del 
ciclo temporale infinito, e quindi in quei tempi che me- 
scolano felicità e infelicità. 

A Bharata, il maestro dell’era presente è Vardhamana 
Mahavira, il ventiquattresimo e ultimo della serie dei 
tirthamkara nel nostro mezzo ciclo avasarpini. Secondo 
la tradizione, egli nacque settantacinque anni e otto me- 
si e mezzo prima della fine del quarto periodo, nel qua- 
le visse per settantadue anni. Tre anni dopo la sua mor- 
te, nel 523 a.C., ebbe inizio il periodo presente, caratte- 
rizzato dall’infelicità. 

Il primo tirtharzkara fu Rsabha, che si ritiene fosse 
nato verso la fine del terzo periodo e fosse morto tre an- 
ni e mezzo prima del suo completamento. La sua vita 
durò milioni dei cosiddetti anni p#4rv4. Nel quarto pe- 
riodo, dopo Rsabha e prima di Mahavira, la legge ven- 
ne predicata da ventidue tirthazzkara: Ajita, Sambhava, 
Abhinandana, Sumati, Padmaprabha, Suparsva, Can- 
draprabha, Suvidhi (Puspadanta), Sitala, SreyAmsa, Va- 
supùjya, Vimala, Ananta, Dharma, Santi, Kunthu, Ara, 
Malli, Munisuvrata, Nami, (Arista)nemi, e Parsva. 

La tradizione fornisce anche le liste dei loro contem- 
poranei in Airavata, insieme a quelle dei tirthamzkara 
passati e futuri di Bharata. A Videha, dove le condizioni 
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prevalenti di felicità mescolata a infelicità sono sempre 
simili a quelle del terzo periodo di un mezzo ciclo 4v4- 
sarpini, un tirthamkara vi può predicare in ogni tempo. 

La carriera di un tirthamkara. Nessuno può incar- 
narsi in un tirthamkara, a meno che non sia passato at- 
traverso un considerevole numero di rinascite e abbia 
infine praticato virtù eccezionali che gli siano valse un 
karman speciale. L'anima viene sollecitata dagli dei a 
«lasciare» la sua dimora divina e a rinascere per diffon- 
dere e praticare la vera legge. Solitamente, si ritiene che 
i tirthamkara s'incarnino esclusivamente in figure ma- 
schili, sebbene gli $vetàambara, al contrario dei digam- 
bara, ritengano che il diciannovesimo tirthamkara, Mal- 
li, fosse una donna. 

La carriera di un tirtharzkara segue uno schema ben 
determinato, e le descrizioni tradizionali dei tirtharzka- 
ra forniscono pochissime o nessuna caratteristica indi- 
viduale distintiva. La biografia di un tirthamkara è ste- 
reotipata e riporta in sequenza, quasi fosse un formula- 
rio, le seguenti informazioni: 1) alcuni dettagli della sua 
esistenza precedente; 2) i cinque ka/yàza, o momenti 
religiosi significativi della sua vita (ossia, concepimen- 
to, nascita, rinuncia al mondo, raggiungimento dell’on- 
niscienza, rirvdAna); 3) i nomi dei suoi genitori; 4) il nu- 
mero dei suoi seguaci; 5) la durata della sua vita; 6) il 
colore del suo corpo (la maggior parte sono dorati, ma 
il ventesimo e il ventiduesimo sono neri, l’ottavo e il no- 
no bianchi, il sesto e il dodicesimo rossi, il ventitreesi- 
mo e un altro [il diciannovesimo secondo gli svetàmba- 
ra, 0 il settimo secondo i digambara] sono verdi-blu); 
7) la sua statura; 8) le sue divinità guardiane; e 9) il pe- 
riodo di tempo trascorso dal rirvina del suo predeces- 
sore. Tutti appartengono a famiglie di sangue reale e, 
con due eccezioni, imparentate con la dinastia Iksvaku. 
Il concepimento di un trthamkara è annunciato a sua 
madre da una successione standardizzata di sogni pre- 
monitori (quattordici secondo gli $vetambara, sedici se- 
condo i digambara). 

Iconografia. Come accade con le biografie, anche le 
immagini dei tirthamzkara sono tutte fondamentalmente 
simili. Essi vengono raffigurati in meditazione, seduti a 
gambe incrociate o in piedi in posizione kdyotsarga (che 
rappresenta un tipo particolare di ascetismo jainista), 
con le braccia tese leggermente distanziate dal corpo. 
Sebbene il canone figurativo dei tirtharzkara sembra sia 
stato fissato all’inizio dell'era volgare, nel corso del 
tempo esso ha subito qualche sviluppo. Dopo il V seco- 
lo, le icone degli Svetambara sono infatti caratterizzate 
dalla presenza di un dhoti (un indumento costituito da 
più strati di tessuto avvolti intorno al corpo) e vari or- 
namenti, mentre nelle immagini dei digambara le figure 
rimangono nude. Inoltre, vengono aggiunti una serie di 
simboli caratteristici (c:br4) sui piedestalli, in modo da 
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distinguere i vari #rthamkara: il simbolo di Rsabha è il 
toro, quello di Nemi la conchiglia, quello di Parsva il 
serpente, quello di Mahavira il leone. Le raffigurazioni 
di Rsabha, Par$va e Mahavira sono particolarmente nu- 
merose, e Parsva è facilmente riconoscibile dal serpen- 
te che gli incappuccia il capo. 

La monotonia comparativa delle immagini dei trtha- 
mkara è talvolta impressionante, ma va ricordato che lo 
scopo di queste icone non è quello di fornire un’immagi- 
ne pittoresca, bensì di suggerire la conoscenza onniscien- 
te e il distacco assoluto dei soggetti raffigurati. 

L’importanza mitica. Nonostante tale uniformità, la 
figura di alcuni tirtharzkara emerge per importanza. 
Nell’insieme, l'andamento generale dell’attuale av4sar- 
pinî implica un notevole declino da un’età aurea, ed è 
contrassegnato dal considerevole accorciamento della 
durata della vita e del grado di prosperità e felicità. Co- 
sì, le leggende che riguardano Rsabha, il «primo signo- 
re» di questo ciclo, sono particolarmente significative 
per via del ruolo pionieristico che egli incarna. 

In queste leggende, si narra come Rsabha abbia pre- 
parato il terreno alla civiltà: prima come sovrano, orga- 
nizzando i regni e la società, istituendo la legislazione, 
insegnando l’agricoltura, l’uso del fuoco, la cucina, le 
arti e i mestieri, la scrittura e l’aritmetica, e poi rinun- 
ciando al mondo e diventando il primo mendicante, 
dando forma in tal modo alla vita religiosa della presen- 
te avasarpini. Queste due sfere d’influenza caratterizza- 
rono poi la vita di due figli di Rsabha: Bharata, famoso 
nella tradizione indiana come primo cakravartin di 
Bharata; e Bahubali, che divenne un rigido asceta e co- 
me tale fu a lungo venerato dai digambara, specialmen- 
te nel Sud, dove vennero eretti diversi impressionanti 
monoliti raffiguranti questo eroe. Uno dei più cono- 
sciuti è un'immagine colossale, alta più di diciassette 
metri, che torreggia in cima a una delle colline che do- 
minano Sravana Belgola, a una quindicina di chilometri 
da Bangalore. 

Il ventiduesimo trtbarmkara, (Arista)nemi, è tradizio- 
nalmente correlato a Krsna e agli Yadava. È estrema- 
mente popolare, specie nel Gujarat, dove sulle colline 
sacre Girnar praticò l’ascetismo fino a raggiungere la 
comprensione della verità ultima, ottenendo in questo 
modo l’illuminazione; dopo molti anni raggiunse la li- 
berazione finale, il nirv4za, su queste stesse colline. La 
sua repulsione alla vista degli animali che stavano per 
essere macellati in occasione delle cerimonie per le sue 
nozze, e il conseguente rifiuto di sposare la sua fidanza- 
ta, Rajimati, sono altamente significativi e divennero 
oggetto di molti racconti, canti e raffigurazioni che illu- 
strano la grandezza della dottrina dell’abiz:sà, la non- 
violenza. [Vedi AHIMSA]. 

Parsva, il ventitreesimo tirthamkara, è stato conside- 


rato dalla maggior parte degli studiosi come una figura 
probabilmente storica. Di lui viene detto che visse un 
centinaio d’anni, circa duecentocinquanta anni prima 
di Mahavira, che nacque a Benares e che morì nel 
Bihar, sul monte Sameta, cui ora viene anche dato il no- 
me di Parasnath in suo onore. A quanto si dice, fu lui 
che stabilì la «legge delle quattro limitazioni» (caturyà- 
ma-dbarma), che è considerata generalmente, sebbene 
non unanimemente, l’antesignana dei cingue «grandi 
voti» (mabavrata) seguiti dai discepoli di Mahavira. 
Parsva viene associato ai serpenti ed è quindi oggetto di 
grande venerazione. 

Il culto. Subito dopo la morte, i #r{hamkara diventa- 
no siddha (anime «perfette»), e quindi completamente 
inaccessibili. Ma il loro esempio è argomento di medi- 
tazione, e viene ribadito ogni giorno durante la recita 
jainista del Caturvimsatistava (Lode del ventiquattresi- 
mo [tirthamzkara]); le immagini dei tirthamzkara hanno 
soltanto la funzione di sostegni per la meditazione. Le 
testimonianze archeologiche dimostrano che questo ge- 
nere di culto dei tirtbamkara, noto come deva-pùjà, ri- 
sale a qualche secolo prima di Cristo. 

Molti fedeli laici, tuttavia, non sanno trattenersi dal 
richiedere la benevolenza di questi esseri sovrumani. 
Essi indirizzano quindi il loro culto e le loro suppliche 
di aiuto alle coppie di divinità guardiane che servono i 
tirthamkara. Tra le più popolari figurano il dio serpen- 
te Dharanendra e la sua consorte Padmavati, che ac- 
compagnano Parsva. I maestri jainisti, tuttavia, insisto- 
no da sempre sulla posizione inferiore di queste divi- 
nità, riuscendo almeno ad evitare che esse usurpino la 
supremazia dei tirthamkara. . 

I tri rtham kara e l’esperienza religiosa indiana. É 
evidente che nel Jainismo la presenza ricorrente dei #ir- 
thamkara, che compaiono periodicamente nei regni de- 
gli umani per predicare e mostrare la vera legge, ha una 
funzione simile a quella dei sette (e più tardi venticin- 
que) Buddha nel Buddhismo, e anche a quella degli 
avatàra induisti di Visnu. D'altro canto, promuovendo 
la civiltà, il primo #rthamkara, Rsabha, richiama il ruo- 
lo svolto da Prthu nell’epica, da Mahasammata nel 
Buddhismo e da Prometeo nelle tradizioni greca e ro- 
mana. Sotto molti aspetti, quindi, il Jainismo offre un 
sistema coerente che lega alla chiesa jainista l’evoluzio- 
ne del tempo, del cosmo e dell'umanità. 

[Vedi JAINISMO; MAHAVIRA e COSMOLOGIE 
INDUISTA E JAINISTA]. 


BIBLIOGRAFIA 


I libri di base sul Jainismo forniscono le informazioni genera- 
li sui #irthamkara. Una trattazione relativamente dettagliata com- 
pare nel testo di H. von Glasenapp, Der Jainismus. Eine indische 


Erlòsungsreligion, Berlin 1925, rist. Hildesheim 1964. Una so- 
stanziale, seppur breve relazione, è data da J. Deleu, Die Mytho- 
logie des Jinismus, in H.W. Haussig, Worterbuch der Mythologie, 
Stuttgart 1976, pp. 207-84 (in particolare, pp. 270-73). 

Per l’iconografia dei tirtharzkara, cfr. B.Ch. Bhattacharya, The 
Jaina Iconograpby, Delhi 1974 (2? ed. riv.), e K. Bruhn, The Jina- 
Images of Deogarb, Leiden 1969. Le biografie di Mahavira e degli 
altri ina sono il soggetto del Jinacariya, pubblicato in H. Jacobi 
(cur. e trad.), The Kalpastitra of Bbadrabéhu, Leipzig 1879, e dei 
Jaina Sùtra, i, London 1884, rist. Delhi 1964. Cfr. anche Trisast:- 
falakapurusacaritra, tradotti in Helen M. Johnson (trad.), The Li- 
ves of the Sixty-three Illustrious Persons by Hermacandra, \-VI, Ba- 
roda 1931-1962. Su Rsabha e la civilizzazione, cfr. Adelheid Met- 
te, Indische Kulturstiftungsberichte und ihr Verbàlinis zur Zeital- 
tersage, Mainz 1973. 


COLETTE CAILLAT 


TRADIZIONI RELIGIOSE INDUISTE. Circa 150 
milioni di persone che vivono nell’India settentrionale e 
centrale parlano bindî come prima lingua; almeno al- 
trettante persone nelle regioni confinanti dal Rajasthan 
alle estremità orientali del Bihar la parlano come secon- 
da lingua. L’urdu, lingua sorella della birzdî, è parlato da 
più di dieci milioni di persone e si distingue dalla hindi 
principalmente per la sua preferenza per espressioni de- 
rivate dal persiano e dall’arabo. L’urdu è una lingua con 
legami musulmani, mentre la lingua hindi ha una colori- 
tura induista, che si intensifica grazie al vocabolario di- 
rettamente adottato dal sanscrito. La membrana che di- 
stingue le due lingue non è per nulla impermeabile, tut- 
tavia, e la situazione religiosa è simile: molte delle prati- 
che legate ai santi musulmani (pîr), per esempio, assomi- 
gliano molto da vicino a quelle associate con la loro con- 
troparte induista (guru, sant, ecc.). 

I parlanti hindi, che si considerano abitanti del cen- 
tro geografico della cultura induista — quello che nei 
tempi antichi era chiamato il Paese di mezzo (Madhya- 
desa), dove fiorì la cultura aria in India — spesso riten- 
gono che la distinzione regionale sia qualcosa che carat- 
terizza altre aree del subcontinente più che la propria. 
Le identità locali e regionali sono effettivamente forti in 
India, anche all’interno dell’area parlante hindi; tutta- 
via, esiste un nucleo di letteratura e di tradizione reli- 
giosa che distingue la regione hindi dalle altre regioni 
dell’India e che permette a persone dalle preferenze re- 
ligiose personali molto diverse di comunicare come 
membri di una famiglia unica, per quanto grande e 
complessa. 

Il nucleo bhakti. Questo nucleo è definito da un cor- 
pus di poesia devozionale (bbakt) prodotta tra il XV e il 
XVII secolo e associata con nomi come Kabir, Mira Bai, 
Surdas, Tulsidas e Nanak. Nelle composizioni di questi 
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santi cantori e di altri loro contemporanei, diversi dia- 
letti della lingua bindi si affermarono come strumenti 
adeguati per l’espressione religiosa. Senza dubbio, la 
poesia più antica servì anche come centro della devo- 
zione popolare, ma sembra che sia rimasta prevalente- 
mente orale; ciò che sopravvive in forma scritta risalen- 
te al XIV secolo e ai secoli precedenti si presenta preva- 
lentemente in forma epica e romanzesca, trattando solo 
marginalmente argomenti di fede. Con rare eccezioni, i 
testi religiosi rimanevano apparentemente appannaggio 
di coloro che conoscevano il sanscrito e i pracriti jaini- 
sti: se mai vi furono testi in vernacolo, essi sono andati 
perduti. [Vedi anche le biografie di KABIR; MIRA 
BAI; SURDAS; TULSIDAS e NANAKI]. 

Una tradizione scritta di letteratura religiosa in ver- 
nacolo cominciò a strutturarsi nel XV secolo, con adat- 
tamenti dei grandi poemi epici sanscriti, il Mahabbarata 
e il Rimdayana. Le opere più antiche furono redatte da 
Visnudas alla corte di Gwalior nel 1435 (?) e nel 1442. 
Un secolo e mezzo più tardi alcuni autori cominciarono 
a dare forma vernacolare al Bhagavata Purina sanscrito. 
Lo strumento più prestigioso di espressione letteraria 
nelle regioni hindi occidentali era la draj bbdsà, la lin- 
gua parlata da Gwalior a nord, in tutta la regione Braj, 
dove si dice che il dio Krsna abbia trascorso la sua gio- 
vinezza. A oriente prevaleva una tradizione alternativa: 
l’avadbi, il dialetto parlato in Avadh, la regione natale 
del re divino Rama. Anche l’avadbi servì per adatta- 
menti in vernacolo delle opere in sanscrito, tra le quali 
la più influente fu il Rarcaritmzanas (Il lago spirituale 
delle imprese di Rama) di Tulsidas, composto verso la 
fine del xvi secolo. Una terza importante tendenza lin- 
guistica nella letteratura religiosa dell’India settentrio- 
nale medievale ha carattere meno regionale ed è meno 
associata con il mito e la leggenda rispetto sia alla bra; 
bbasa che all’avadbi. A quanto pare, essa si sviluppò in 
un ambiente mercantile, che la rese accessibile a par- 
lanti hindi di diverse classi e diverse regioni, perciò ca- 
ratteristicamente essa contiene una grande mescolanza 
di forme dialettali e varia a seconda dei luoghi nei quali 
era parlata. Tale lingua, che talvolta diventa abbastanza 
vicina alla kbari boli, base della hindi standard moder- 
na, è difficile da descrivere, ma nella misura in cui essa 
produceva una letterature religiosa spesso viene sem- 
plicemente chiamata sadbukkari bbasà, «la lingua dei 
sant'uomini». Nella sàdbukkari bbasi hanno una gran- 
de importanza gli eventi della vita quotidiana e l’espe- 
rienza personale. 

Antologie di poesia religiosa vernacolare si possono 
trovare in ciascuno di questi tre dialetti e alcuni esem- 
plari risalgono alla fine del XVI secolo; spesso una sola 
antologia contiene più di un dialetto. Raccolte tanto di- 
verse come l'imponente Adi Granth di Guri Arjun 
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(1604) e le antologie molto più limitate preparate per 
singoli mercanti e principi con i loro contenuti lingui- 
sticamente diversi suggeriscono che canti composti a 
occidente fino al Panjab e a oriente fino al Bihar si pos- 
sono considerare parte di una singola rete. [Vedi anche 
ADI GRANTHI]. 

All’interno di questa tradizione sovrastante, ciascuno 
di questi tre dialetti principali è associato a un’area te- 
matica più o meno distinta. La maggior parte della poe- 
sia religiosa in braj bbisa è dedicata a Krsna; Rama 
spesso è invocato e descritto in avadbi; e in sàdbukkari 
bhasa esiste una miscellanea di argomenti appropriati 
alla multiformità del linguaggio: tracce importanti di 
devozione a Siva e a Sakti, per esempio, talora si na- 
scondono dietro una facciata prevalentemente visnuita. 
Surdas, Nanddas e una schiera di altri poeti nativi della 
regione Braj composero naturalmente in draj bbasa le 
proprie liriche dedicate a Krsna, come per esempio 
Tulsidas quando scrisse la sua Srikrsnagitàvali (Una se- 
rie di canti dedicati a Krsna); Mira Bai, tradizionalmen- 
te ritenuta una principessa del Rajasthan, spesso sem- 
bra aver fatto lo stesso. La bra; bbasa era anche ritenuta 
uno strumento appropriato per la lode di Rama, ma 
quando Tulsidas cominciò a comporre il suo poema 
epico Ramcaritmanas, l’avadhi si dimostrò uno stru- 
mento espressivo già pronto. L’'avadbi si era già affer- 
mata quale strumento di espressione adeguato a temi 
epici o elegiaci, come quelli di cui è ricolma la storia di 
Rama, e in modo analogo la bra; bbds, attraverso la sua 
identificazione con l’amoroso Krsna, venne ad essere 
considerata lo strumento più raffinato per la poesia 
erotica in hindi. La siadbukkarî bbàsa, specialmente as- 
sociata con personaggi come Gorakhnath, Kabir, Ravi- 
das e Daduù, manifestò il proprio carattere eclettico in 
antologie di poesia associate con la tradizione dei sant, 
le «brave persone» che predicavano una fede in nessu- 
na forma particolare di dio oltre a quella trasmessa at- 
traverso il carisma del proprio guru. [Vedi anche la bio- 
grafia di GORAKHNATH]. Nella lingua di sant come 
Kabir, la designazione Rama non era tanto connessa 
con l’avatàra di Visnu che era un re esemplare chiama- 
to con quel nome, quanto piuttosto con la totalità della 
presenza divina. 

Gli storici della letteratura hindi generalmente rico- 
noscono una divisione linguistica e teologica della poe- 
sia devozionale medievale ripartita in tre categorie. Ti- 
picamente essi presentano le prime due come espres- 
sioni divergenti della saguza bbakti (quella krsnaita e 
quella ramaita), e la terza come nirguna bbakti. Secon- 
do la dottrina saguza («dotato di qualità»), si può vene- 
rare in maniera appropriata Dio attraverso gli attributi 
e le forme divine che si fanno percepire nel mondo fe- 
nomenico, ovvero per mezzo del mito e dell'immagine. 


Secondo la dottrina nirgura («senza qualità»), lo scopo 
della vita religiosa è rimuovere tali simboli terreni e rag- 
giungere una comprensione più pura del divino; que- 
st'insegnamento è il nucleo del messaggio di poeti co- 
me Kabir e Nanak. 

Tuttavia, voler sottolineare in maniera eccessiva que- 
sta tassonomia tripartita significa ignorare ciò che uni- 
sce tutta questa congerie di santi-poeti e di coloro che 
venerano i loro nomi. La tradizione ha riconosciuto 
questi legami affermando una serie di connessioni, im- 
maginarie e reali, tra i singoli santi. In un certo senso 
questi legami riaffermano i singoli dialetti e le singole 
tradizioni religiose a cui si è fatto riferimento, ma crea- 
no anche tra di essi delle confluenze che tendono a gui- 
dare il gruppo in una singola corrente. Nella poesia dei 
sant alcuni di questi legami sono affermati in versi attri- 
buiti agli stessi santi: Ravidas menziona Namdev e Ka- 
bir; Dadù aggiunge a tale elenco il nome di Ravidas; i 
santi-poeti del Maharasthtra, Eknath e Tukaram, a loro 
volta riconoscono Dadu. Altre connessioni emergono 
in agiologie antiche come il Bhaktama! di Nabhadas 
(circa 1625) e la Caurdsi vaisnavan ki vartà (circa 1650) 
attribuita nella sua versione finale a Gokulnath. Il pri- 
mo testo raffigura Kabir, Ravidas e Pipa come discepo- 
li di un guru comune, Ramanand, e il secondo inserisce 
l’eclettico Sùrdas in una serie di poeti settari come Pa- 
ramananddas e Nanddas, che erano discepoli di Val- 
labha. [Vedi anche la biografia di VALLABHA]. Altre 
relazioni sembrano essere state ipotizzate in epoca po- 
steriore, come la tradizione secondo la quale Nanak in- 
contrò Kabir, Tulsidas incontrò Surdas, o Mira Bai ab- 
bracciò Ravidas come proprio guru. Schemi ripetuti 
nelle biografie dei santi-poeti di entrambe le parti di 
questa linea saguza-nirguna, per esempio l'ottenimento 
di una ricchezza miracolosa e non desiderata, pongono 
queste figure in una ancor più stretta prossimità. 

Queste associazioni al livello dell’agiografia ne rie- 
cheggiano altre che compaiono nella poesia stessa. No- 
nostante tutte le loro differenze di prospettiva, i poeti 
bbakti sembrano uniti nella convinzione che l’esperien- 
za personale debba essere coltivata come un modo di 
avvicinarsi a Dio; perciò essi minimizzano e spesso met- 
tono in ridicolo le preoccupazioni della religione ritua- 
listica. Inoltre, tutti i poeti 2hakt7, con l’unica eccezione 
di Tulsidas, sembrano considerare entrambi i sessi e 
tutti gli strati della società come devoti potenzialmente 
degni. Infine, tutti condividono una comune modalità 
del discorso. Poeti diversi come Suùrdas, con la sua te- 
nera affettuosità verso Krsna bambino, e Kabir, con la 
sua predilezione per una radicale critica sociale, sono 
accomunati nel fatto che una significativa parte dei loro 
sforzi creativi è dedicata a poemi del genere vinaya 
(«umile petizione»). Questi canti di petizione e lamento 


nascono principalmente dall’esperienza di essere sepa- 
rati da dio (viraba), e sebbene il desiderio di vedere dio 
(di ottenere il darfan, «la visione») possa sembrare na- 
turale da una prospettiva saguza come quella di Sur o 
di Tulsi, tale aspirazione si trova anche in poemi attri- 
buiti a Kabir e a Nanak. In effetti, i temi gemelli del vi- 
raba e del darfan persistono nella poesia 2bakti in tutto 
il subcontinente. [Vedi anche BHAKTI]. 

La conservazione della tradizione. Un segno della 
misura in cui i poeti bbakt dell’area bind? definirono 
una sensibilità regionale è il fatto che le loro opere sono 
diventate elementi importanti nei curricula usati oggi 
nelle scuole pubbliche dell’India settentrionale. Ma 
l'impatto religioso dei poeti si estende anche molto al 
di fuori delle aule scolastiche. 

Rappresentazione. Ogni autunno, nel periodo vicino 
alla festa di Dasahra o Vijayamada$ami, quando si cele- 
bra la vittoria di Rama sul demone Ravana, il Rarmcarit- 
mànas di Tulsidas diventa la base di rappresentazioni 
teatrali (ràmza lla) che descrivono gli avvenimenti salien- 
ti della vita di Rama. La più famosa di queste r4rz4 lla si 
svolge nei giardini del palazzo del maharaja di Benares e 
si protrae per un periodo di trentun giorni, richiamando 
pellegrini da molto lontano; altrettanto affollate rrza /z/d 
si celebrano nelle città e nelle cittadine dovunque si par- 
li hindi. Allo stesso modo, nelle settimane che portano 
alla celebrazione del compleanno di Krsna, la Krsna Jan- 
mastami che cade in agosto o in settembre durante la sta- 
gione delle piogge, si svolge la rappresentazione dei versi 
di Surdas e di altri poeti in braj 25454 in drammi musica- 
li che descrivono la vita di Krsna, in particolare la sua in- 
fanzia e la sua giovinezza. Queste rasa lla provengono 
dalla regione Braj, che è un grande centro di pellegrinag- 
gio, specialmente durante i mesi piovosi di Sravan e di 
Bhadrapad. [Vedi anche LILA]. 

Nonostante il Rarzcaritmanas diventi tipicamente la 
base di grandi rappresentazioni pubbliche solo in au- 
tunno, esso funge da centro della devozione privata per 
tutto l’anno: spesso, individui e associazioni religiose 
assumono brahmani per recitarlo senza interruzione 
dall'inizio alla fine, o lo fanno essi stessi. Allo stesso 
modo, in qualunque momento si possono cantare in 
gruppi devozionali le lodi di Krsna. In effetti, questi 
gruppi di 2bajan («canto») rappresentano gran parte 
della vita religiosa non strutturata che anima i villaggi e 
le città indiane. L'industria cinematografica indiana, la 
cui lingua principale è la bindi, ha adottato nei propri 
film molti bbajan tradizionali, rendendoli familiari non 
solo nelle regioni in cui si parla bind? ma nell’intero 
Paese e anche all’estero. È difficile dire se la coscienza 
pubblica della letteratura religiosa in bindi sia oggi 
maggiormente forgiata dai testi scolastici e dagli econo- 
mici libretti religiosi, dagli attori e dai predicatori itine- 
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ranti, oppure dai numerosi film che trattano temi reli- 
giosi. [Vedi anche TEATRO-DANZA E DANZA RI- 
TUALE DELL'INDIA]. 

Comunità e ordini Gran parte della vita religiosa 
dell’India settentrionale durante l’ultimo mezzo millen- 
nio è stata definita dalle comunità religiose, sia laiche 
sia ascetiche, che furono fondate per incanalare il fer- 
vore religioso del periodo medievale. Queste offrono 
accesso alla tradizione bbakti sia di tipo saguna che di 
tipo nirguna con i sampradaya («tradizioni settarie») 
Gaudiya, Vallabha, Nimbarka, Haridasi e Radhaval- 
labha, principalmente devoti a Krsna; l’ordine Rama- 
nandi è specialmente devoto a Rama; e il Kabir Panth, 
il Ravidasi Panth, il Dadù Panth e il Sikh Panth diffon- 
dono il messaggio dei sant. 

Tra i gruppi krsnaiti, probabilmente i più influenti 
sono stati i sarzpradaya Gaudiya e Vallabha. Il primo 
considera come proprio fondatore il santo estatico Cai- 
tanya (1486-1533), un bengalese che istituì templi e or- 
dini monastici non solo nella sua regione natale ma an- 
che in Braj e in Orissa. L'influenza di Caitanya sul Braj 
ha avuto senza dubbio molto a che fare con l'elevazione 
del culto di Radha, la favorita di Krsna tra le sue aman- 
ti pastorelle (gopî), a uno status quasi eguale a quello 
del dio: ella è la sua consorte, consustanziale con lui. 
Altri ordini religiosi che hanno il proprio centro nel 
Braj (i sarmzpradaya Radhavallabha, Haridasi e Nim- 
barka) condividono questo culto di Radha, che trova 
espressione nella poesia di santi come Hit Harivamî$, 
Haridas, e Vrindavandas. [Vedi anche KRSNAISMO e 
la biografia di CAITANYA]. 

Il Vallabha sarzpradàya, che fa risalire le sue origini al 
teologo Vallabhacarya del XVI secolo, sembra aver otte- 
nuto una definizione istituzionale un po’ più tardi ri- 
spetto al Gaudiîya sampradaya, ma lo fece in maniera 
molto efficace. Sebbene agli inizi della sua storia fosse 
stato protetto dai dominatori moghul, egli fu costretto 
a lasciare l’area Braj durante il periodo in cui Aurang- 
zeb occupava il trono; e trasferì il proprio centro a 
Nathdvara nel Rajasthan occidentale. Come parziale 
conseguenza della vicinanza di Nathdvara all’Occiden- 
te, i Gujarati sono diventati tra i devoti più influenti di 
ambito vallabhita, e le relazioni mercantili fecero di lo- 
ro una forza importante in tutta l’India settentrionale. 
Vallabha, in accordo con la generale sensibilità del mo- 
vimento bbakti, mise in dubbio l'opportunità che esi- 
stessero istituzioni clericali e monastiche, convinto che 
la vera fede non ammettesse distinzioni fra specialisti 
religiosi e gente comune. I discendenti di Vallabha, tut- 
tavia, svilupparono uno stile rituale elaborato e un se- 
guito abbastanza ricco da trasformare le proprie dimo- 
re in grandiosi templi in cui si mantennero alcune delle 
tradizioni cerimoniali più dettagliate dell’intero Indui- 
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smo. Uno degli aspetti salienti di questo stile è la minu- 
ziosa attenzione all’innodia: attraverso il dbrupad (uno 
stile di musica classica), il sarzpradaya ha conservato 


una tradizione di rappresentazione della poesia 2bakti 


che altrove nell’India moderna è diventata obsoleta. 

L'appartenenza ai sampradiya sia Gaudiya che Val- 
labha richiede l’iniziazione da parte di uno dei loro ca- 
pi spirituali. Tale iniziazione è aperta su una base 
ascrittiva a chiunque la richieda, nonostante le tradizio- 
ni familiari generalmente determinino il retaggio del- 
l'insegnamento cui una persona si accosta. Un’altra re- 
strizione riguarda lo status sociale. Generalmente, l’ap- 
partenenza a queste comunità è limitata ai membri del- 
la società castale; gli intoccabili, nonostante le racco- 
mandazioni di alcuni insegnamenti bhakti, generalmen- 
te non sono benvenuti e non richiedono l’affiliazione. 

Gli schermi di associazione sono molto diversi tra le 
varie comunità legate all'ambito rirguna della tradizio- 
ne bbakti. L’enfasi teologica ad allontanarsi da partico- 
lari caratteristiche e forme attribuite a dio sembra an- 
dare parallela con la messa in dubbio della legittimità 
di tali distinzioni nella società. Tra i poeti rirguna, spe- 
cialmente Kabir e Ravidas espressero commenti duri 
sulle caste, senza dubbio in parte a causa delle proprie 
umili origini; le comunità che si sono formate in loro 
nome continuano a richiamare soprattutto adepti ap- 
partenenti alle caste inferiori. Questo è straordinaria- 
mente vero per quanto riguarda Ravidas: nell’ultimo se- 
colo, specialmente in Panjab ma ora anche altrove, il 
suo nome ha avuto una funzione di mobilitazione del- 
l'orgoglio comunitario tra la casta dei carzàr (lavoratori 
della pelle) alla quale egli apparteneva. Si sono fondati 
templi dedicati a Ravidas, istituzioni scolastiche e centri 
comunitari, e la poesia a lui attribuita serve come una 
componente essenziale della dottrina Ravidasi. Il retag- 
gio istituzionale di Kabir, il Kabîr Panth, è più com- 
plesso e di ampio raggio, e comprende sia istituzioni 
monastiche che gruppi laici. Esso si estende da un cen- 
tro posto nella sua stessa città, Benares, verso oriente fi- 
no al Bihar e verso occidente fino al Gujarat. Nono- 
stante il Kabir Panth abbia membri prevalentemente di 
casta bassa, anche le caste mercantili svolgono un ruolo 
importante, specialmente nella setta Dharmadasi. 

Le caste mercantili hanno esercitato un’influenza an- 
cora maggiore sullo sviluppo del Sikh Panth, la comu- 
nità che fa risalire le proprie origini a Nanak, poiché 
ciascuno dei suoi dieci gur#, compreso lo stesso Nanak, 
apparteneva a famiglie mercantili (kbatri). La comunità 
sikh, tuttavia, non è assolutamente limitata ai kbatr7 e la 
sua direzione è stata condivisa egualmente dalla casta 
di coltivatori e di proprietari terrieri del Panjab detta 
sat. Mentre le comunità devote a Kabir e a Ravidas tipi- 
camente venerano i propri guri in forma di immagine, 


ponendoli al centro della propria vita rituale, la comu- 
nità sikh ha, almeno a partire dall'epoca del decimo gu- 
rà, evitato tali pratiche. Nel culto sikh, le funzioni che 
altrove si incentrerebbero intorno a un’immagine di gu- 
rà sono riferite a un libro, l'antologia bbakti (Adi 
Granth) redatta da Gurù Arjun, e per questo motivo 
l’opera stessa è considerata come un gurà a tutti gli ef- 
fetti, il Gurà granth sabib. Grazie a esso, i sikh entrano 
quotidianamente in contatto con le parole dei santi r5r- 
guna bbakti posti all’origine della loro tradizione. [Vedi 
anche SIKHISMO]. 

Ciascuna delle comunità finora menzionate, forse 
con la sola eccezione di quella Ravidasi, può far risalire 
le proprie origini direttamente al periodo bhakt medie- 
vale, talora riconoscendo come proprio fondatore un 
singolo poeta. Ma il retaggio bhakti si estende anche a 
gruppi le cui relazioni istituzionali con i santi medievali 
sono più difficili da stabilire. Tra questi è particolar- 
mente importante il Radhasoami Satsang, una tradizio- 
ne rirguna che si pose in rilievo alla metà del XIX secolo 
e che da allora si è frantumata in numerose comunità 
incentrate su un guru, alcune delle quali vantano una 
notevole componente internazionale. Il Radhasoami è 
abbastanza influente nella vita dell'India settentrionale: 
molti funzionari governativi sono suoi membri; le sue 
pubblicazioni sono numerose; e quando nel suo centro 
a Beas, Panjab, si tengono grandi raduni, centinaia di 
migliaia di pellegrini vi prendono parte. La storia della 
setta Radhasoami mostra la fondazione di numerose 
comunità utopistiche, come quella di Beas, il cui impul- 
so doveva in parte lasciarsi indietro l'appartenenza ca- 
stale, poiché i membri si radunavano per vivere in co- 
mune al cospetto di un guru vivente. Curiosamente, 
questo messaggio egualitario apparentemente diretto 
derivante dalla tradizione dbakti andava di pari passo 
con un’interpretazione esoterica di altri temi dbakti: 
per esempio, la tradizionale importanza attribuita all’a- 
scolto della verità interiore fu trasformata in una dottri- 
na del gurz come personificazione di un’eterna corren- 
te di suono. Se si vanno a ricercare le radici di questo 
genere di pensiero si risale, attraverso la setta Dharma- 
dasi del Kabir Panth, all’apoteosi dello stesso Kabir co- 
me forza primordiale e sovrannaturale. Qui, come in al- 
tre aspetti della tradizione nirguna bbakti, il fervore de- 
mitologizzante che era stato espresso nel XV e nel XVI 
secolo sembra aver creato un vuoto che fu in seguito 
colmato da una nuova mitologizzazione. 

Tradizioni hindi in prospettiva allargata. Presentare 
le tradizioni religiose che hanno la lingua bind come 
proprio veicolo di espressione linguistica rappresenta 
solo in misura ridotta le dimensioni della vita religiosa 
degli induisti che abitano nell’India settentrionale. Si è 
detto poco dei rituali che riguardano i giorni, le setti- 


mane, i mesi, gli anni o il ciclo della vita; della panoplia 
di specialisti religiosi dai brahmani ai terapeuti e agli 
asceti; del pantheon riverito nelle diverse regioni; del- 
l’architettura templare e della prassi; o di come l’espe- 
rienza religiosa di ogni individuo sia condizionata dal 
sesso, dall’età o dalla posizione nella gerarchia castale, 
dal fatto di vivere in aree urbane o rurali, o ancora in 
prossimità dei principali centri religiosi. Spesso, l’uno o 
l’altro di questi fattori influenza le modalità della devo- 
zione individuale più profondamente che le tradizioni 
specificamente hindi qui discusse, e spesso ciò che più 
importa non è costante nell’intera regione hindi o nel- 
l’intero arco sociale. Nella regione hindi, come altrove, 
l’Induismo oppone resistenza a facili generalizzazioni. 
Tuttavia, è possibile porre in rilievo alcuni motivi che 
appaiono particolarmente significativi nella religione 
dell’India settentrionale, al confronto di altre regioni 
del subcontinente. 

Per esempio, nel campo del rituale si può osservare 
che, in certo qual modo, è più accettabile nell'India set- 
tentrionale che altrove che un giovane uomo assuma il 
sacro cordone solo poco prima del matrimonio; in altre 
aree si insiste maggiormente sulla necessità di mantene- 
re separati e distinti questi due riti principali del ciclo 
della vita. Per quanto riguarda le feste religiose, Holi, la 
celebrazione delle primizie di primavera, che cade a 
marzo o aprile, assume un'intensità da baccanale che in 
Maharashtra si potrebbe più facilmente associare con 
Ganesa Caturthi o in Bengala con la Durga Puùja. [Vedi 
anche HOLI]. Tra gli specialisti religiosi si può menzio- 
nare il ruolo storicamente formativo svolto dall’ordine 
iconoclasta dei nath, che attrae una mescolanza di 
membri asceti e laici. Il nath samzpradaya, che considera 
Gorakhnath (circa IX-XI secolo?) come suo principale 
precettore, fu particolarmente influente nel porre le ba- 
si della tradizione dei s47f man mano che essa si diffon- 
deva nell'India settentrionale nei primi secoli medieva- 
li. Esso è associato con una forma particolare di yoga 
che postulava la potenziale immortalità di tutti, ponen- 
do in dubbio l'efficacia delle forme tradizionali di ri- 
tuale templare e brahmanico. 

Si sono già toccati diversi punti in riferimento al 
pantheon, ma si può sottolineare ulteriormente che 
mentre l’intera India nei secoli recenti ha avuto la ten- 
denza a ridurre la distanza tra le divinità principali e 
quelle locali incentrando una sempre maggiore attenzio- 
ne su figure intermedie come la divinità elefante Gane- 
Sa, l'India settentrionale è all'avanguardia nel propagare 
l’importanza del suo cugino scimmia, Hanuman. In Ha- 
numn, servitore di Rama, si uniscono forza e devozione 
sovrumane, facendo di questa divinità la personificazio- 
ne stessa della bbak# realizzata; allo stesso tempo, egli 
rimane particolarmente accessibile e innocuo, poiché 
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appartiene a una specie subumana. Lo Hanumdn còlisà 
(XTx secolo?), a lui dedicato, è uno dei testi più frequen- 
temente recitati nell'India settentrionale e molti parlanti 
hindi, nei momenti di pericolo e di tensione, si rivolgo- 
no in prima istanza al dio scimmia. 

Come tutte le principali regioni dell’India, l'India 
settentrionale possiede il proprio gruppo di luoghi di 
pellegrinaggio: Puskar e Nathdvara in Rajasthan; Ba- 
drinath e Gangotri nell’Himalaya; Mathura e Vendava- 
na in Braj; Ayodhya in Avadh; Hadrvar, Prayaga, Bena- 
res e Gaya situate da occidente a oriente lungo il Gan- 
ge. Ciò che colpisce in molti di questi luoghi, tuttavia, e 
sicuramente a Vrndavana, Prayaga, Ayodhya e Benares, 
è che essi attraggono pellegrini non solamente dalle re- 
gioni parlanti 4:47, ma dall’intera India. [Vedi anche 
VRNDAVANA e BENARES]. Tre di questi luoghi - 
Vrndavana, Ayodhya e Benares — devono la propria re- 
putazione nazionale al fatto che sono considerati le 
città natali e le residenze primarie di tre grandi divinità 
del pantheon: Krsna, Rama, e Siva. Benares, inoltre, go- 
de della sua speciale associazione con il Gange, il fiume 
più sacro dell’India; la Jumna (Yamuna), sorella del 
Gange e per gli induisti a sua volta una dea, conferisce 
uno status particolare a Vrndavana. Prayaga deve la sua 
speciale santità al fatto che segna la confluenza di que- 
sti due fiumi; ogni dodici anni vi si svolge la più affolla- 
ta celebrazione religiosa induista, il Kumbha Mela. Da 
tutti gli angoli del subcontinente giungono i parteci- 
panti al Kumbha Mela, per bagnarsi alla confluenza del 
Gange, della Jumna e dell’invisibile Sarasvati nel mo- 
mento propizio in cui il sole entra nella casa dell’Ac- 
quario; tutti i gruppi castali, tutte le principali organiz- 
zazioni religiose e tutti gli ordini ascetici sono rappre- 
sentati. [Vedi anche KUMBHA MELA e PELLEGRI- 
NAGGIO INDUISTA]. 

Il Kumbha Mela suggerisce ciò che forse è la caratteri- 
stica più distintiva della religione regionale nell’area bir- 
di: in alcuni dei suoi tratti più importanti essa è anche pa- 
nindiana. Si può trovare a Madurai la «Mathura del 
Sud», o nella Godavari un Gange trasportato nell’India 
centrale, ma mai il contrario; i canti di Mira Bai sono no- 
ti in tutta l’India in una maniera ineguagliabile dalle liri- 
che tamil della sua controparte Antal dell’India meridio- 
nale. Il fatto che la bindi si contrappone all’inglese come 
lingua franca per l’India moderna non è l’unico motivo 
della tendenza dei parlanti hindi a considerare che la re- 
ligione che praticano funga in qualche modo da paradig- 
ma induista; il fatto è che la storia e la mitologia li hanno 
resi ospiti degli dei davanti a tutti gli altri. Krsna e Rama 
vissero dove essi vivono, e quando Siva scese dallo Hi- 
malaya alla pianura i suoi piedi si posarono innanzitutto 
su un luogo dove si parlava bind. Le successive invasio- 
ni e gli spostamenti di popolazione hanno complicato e 
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trasformato il panorama religioso dell’India settentriona- 
le più di quanto sia avvenuto nella maggior parte delle 
regioni del subcontinente, ma nulla può mutare la spe- 
ciale pretesa della regione hindi che afferma che gli dei 
giunsero prima di tutto in quel luogo. 

[Molte delle sette qui menzionate sono discusse in VI- 
SNUISMO, specialmente negli articoli sui Bhagavata e sul 
Paficaratra; vedi anche SRI VAISNAVA. Per un'ulteriore 
trattazione del culto di Krsna, vedi KRSNAISMO. I santi- 
poeti medievali sono discussi in POESIA RELIGIOSA 
DELL'INDIA e in MARATHI, RELIGIONI. Vedi anche 
KRSNA; RAMA; RADHA e SIVA]. 
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JOHN STRATTON HAWLEY 


TULSIDAS, poeta indiano tardomedievale i cui dram- 
mi e le cui opere hanno avuto una grande influenza sul- 
le correnti devozionali induiste, in particolar modo in 
quelle comunità che fecero di Rama il cuore del loro 
culto. Nonostante la sua grande popolarità, o forse pro- 
prio a causa di questa, sono disponibili pochissime 
informazioni accurate sulla vita di Tulsidas. Esiste ab- 
bondante materiale sul suo conto in forma di agiografie 
e di leggende orali, ma queste legittimano la sua vita da 
santo e la natura sacra delle sue opere letterarie più che 
riportare gli episodi reali della biografia. 

Non essendoci accordo sulla data di nascita di Tulsi, 
si concorda in generale nel fissarne la morte nel 1623. 
La data tradizionalmente accettata per la nascita è il 
1503, ciò significherebbe ch’egli visse 120 anni. Questo 
è logico dal punto di vista dei suoi agiografi, poiché l’ar- 
co completo della vita di un uomo senza peccato si cre- 
de sia di 120 anni. Studiosi moderni ipotizzano ch'egli 
nacque probabilmente nel 1532 in una famiglia brahma- 
na, in un’area in cui si parlava una variante orientale del- 
la bindi. Nel suo Kavitàvali, Tulsi scrive che nacque in 
una famiglia molto povera e che suo padre e sua madre 
non accolsero bene la sua nascita. La leggenda vuole che 
egli fosse nato sotto una congiunzione di pianeti sfavo- 
revole, il che significa che i suoi genitori dovettero ab- 
bandonarlo per ragioni astrologiche. 

Tulsi racconta che, nonostante durante l’infanzia la 
sua mente fosse rivolta costantemente a Rama, cadde 
da adulto nella rete della condotta mondana. A un cer- 
to punto della sua esistenza si recò a Benares, ove visse 
sino alla morte. 

Nel 1574, Tulsi iniziò la composizione della sua ope- 
ra più conosciuta, il Rarzcaritrzanas, o Il sacro lago delle 
imprese di Rama, che lo rese famoso; egli stesso sottoli- 
nea nel suo Kavitàvali che «il mondo mi paragona al 
grande saggio Valmiki». Oltre al Ramcaritmanas e al 
Kavitàvali, possono essere attribuite con certezza a Tul- 
si almeno altre dieci opere, tra cui le principali sono Vi- 
nay-patrika, Dobavali e Gitàvali. 

In qualità di poeta, Tulsidas unisce la grandezza e la 
maestà del sanscrito alla grazia e al potere lirici della 
vraj (o braj) bbasà, un dialetto della hindi. Maestro del- 
l’allitterazione e del ritmo, Tulsi mostra di avere un 
grande controllo nell’uso delle parole, controllo che gli 


permette di mescolare lo stile epico a quello lirico. La 
sua scelta del dialetto e il suo stile non erano conformi 
ai modelli colti del suo tempo. Tulsi descrive se stesso 
come un pràkrit kavi («poeta incolto»), e da un punto 
di vista colto il suo linguaggio era gr4::ya — del villag- 
gio, non acculturato. Eppure proprio in virtù della sua 
eccellenza poetica, il Ramcaritmanas è stato di tutti i te- 
sti in lingua hindi il più venerato sia dagli studiosi sia 
dalle persone comuni. 

La conquista più grande di Tulsi sta nell’aver reso ac- 
cettabile alla comunità ortodossa induista lo stile devo- 
zionale popolare, e accessibili alla gente ordinaria le in- 
terpretazioni filosofiche della cultura alta. La sua rivisi- 
tazione del Rarzayana, basata sulle versioni sanscrite 
Adhyatma-rimayana e Bbusundi-rimayana, rivoluzionò 
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la natura dell’epica e la trasformò in un poema devozio- 
nale popolare. 

[Vedi anche TRADIZIONI RELIGIOSE INDUISTE; 
BHAKTI; RAMAYANA e POESIA RELIGIOSA DEL- 
L'INDIA]. 
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VELCHERU NARAYANA RAO 


UMAPATI SIVACARYA (x1v secolo d.C.), maestro 
tamil dello Saiva Siddhanta, autore e teologo. Umapati 
Sivacarya, che fiorì nella città-tempio di Chidambaram 
nell’India meridionale agli inizi del XIV secolo, fu l’ulti- 
mo dei quattro sentina dcdrya («maestri ereditari», ter- 
mine qui riferito a quattro teologi in una successione di 
maestro-discepolo) della scuola tamil filosofico-teologi- 
ca dello Saiva Siddhanta. (Gli altri tre 4c4rya erano 
Meykantar, Arunanti e Magaifiana Campantar, tutti vis- 
suti nei secoli xm e XIV). Secondo la tradizione, Uma- 
pati era un brahmano visnuita di Korravankuti, vicino a 
Chidambaram. Un giorno, tornando dal tempio, egli si 
imbatté nell’acarya $ivaita Maraifiana Campantar. Dal- 
l’incontro scaturì la conversione di Umapati allo Sivai- 
smo. Sotto la guida di Magaifiana Campantar, che di- 
venne il suo guru, Umapati studiò i testi religiosi $ivaiti 
ed egli stesso contribuì in modo prolifico alla letteratu- 
ra tamil dello Saiva Siddhanta. 

La scuola dello Saiva Siddhanta tamil considera co- 
me canonici quattordici testi teologici ai quali si fa rife- 
rimento collettivamente con il nome di MeykantaSastra. 
Umapati scrisse otto di questi trattati, il più importante 
dei quali è il Civapirakicam (La luce di Siva). Il Civapi- 
rakicam è un «trattato supplementare» (carpurz!) di un 
centinaio di stanze, collegato sia allo Civazanapotar, il 
«trattato radicale» (m2utanzl) di Meykantar, il sutra ba- 
silare dello Saiva Siddhanta tamil, sia al Civafignacit- 
tiyar, un trattato commentario (valinzl) secondario di 
Arunanti al Civaridnapotam. Tutto ciò inserisce chiara- 
mente l’opera e il pensiero di Umapati all’interno di un 
lignaggio settario induista tipicamente medievale, sco- 
lastico nello stile e nella sostanza. Umapati condivide 
con gli altri siddbantin tamil una triplice ontologia: pati 


(«il signore», cioè Siva), pacu («la creatura», ovvero le 
anime), e pacam/malam («schiavitù»/«sporcizia», ovve- 
ro la realtà fenomenica e la coscienza). Nel Civapirakà- 
cam, dà mostra di acume psicologico considerevole nel 
delineare i vari livelli dell'esperienza conoscitiva che 
l’anima attraversa durante il suo viaggio da uno stato 
originario ottenebrato dal legame intimo con mala al- 
l'illuminazione ultima nella luce di Siva. 

Le altre opere di Umapati contenute nel Meykax- 
tasistra sono qui di seguito brevemente descritte. Il Ti- 
ruvarutpayan contiene dieci serie di dieci distici com- 
posti nello stile della rinomata opera etica tamil cono- 
sciuta come Tirukkural. Poiché le massime del Ti- 
rukkural si occupano solo della giusta condotta (dhar- 
ma), della ricchezza e del potere (artha) e dell’eros 
(kKima), Umapati compone il Tiruvarutpayan al fine di 
fornire una sezione sul rmz0ksa, il quarto «scopo della 
vita» (purusartha) induista. Il Vinavenpa, in tredici 
quartine, riporta un dialogo tra l’autore e il suo mae- 
stro su particolari dell’ontologia e dell’epistemologia 
siddhanta. Il Porrippakrotai, composizione di novanta- 
cinque stanze nella forma dell’inno di lode, descrive la 
trasformazione che l’anima vive per merito della grazia 
di Siva. Il Kotikkavi, di quattro quartine soltanto, gio- 
ca sull’analogia tra l'ascesa dell'anima a Siva e l’issarsi 
di una bandiera durante la festività al tempio. Il Ne#- 
cuvitutiitu, di 125 stanze, fa del cuore dell’autore un 
messaggero inviato al suo amato (Siva), descritto come 
un re, e narra la trasformazione che questi opera sull’a- 
nima del suo devoto. L’Uwrmainerivilakkam contiene 
sei quartine che si occupano della trasformazione e 
dell’illuminazione dell’anima. Il Cankarpaniràkaranam 
è composto da venti stanze che confutano le altre vi- 


sioni settarie, quella dell’Advaita Vedanta in modo 
particolare. 

Tradizionalmente, Umàapati è considerato l’autore 
non solo delle opere del Meykantasdstra, ma anche di 
un certo numero di opere puraniche in farzi/: un sunto 
della grande agiografia di Cekkilar sulle vite dei santi 
devozionali $ivaiti tamil; un’agiografia sullo stesso 
Cekkilar; lo sthalapurdna («storia sacra di un luogo») di 
Chidambaram; un purdza sulle origini del Tirumurai, 
raccolta $ivaita tamil di inni sacri. Umapati compose 
inoltre un commentario sanscrito al Pauskaragama e 
compilò un’antologia di agama Sivaiti, lo Sataratnasam- 
graha. 

[Vedi anche SIVAISMO, articolo su Saiva Siddhanta; 
TAMIL, RELIGIONI DEI; MEYKANTARI. 
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GLENN E. YOCUM 


UPANISAD. Le uparisad sono speculazioni filosofi- 
che codificate, in sanscrito, di varia lunghezza, sia in 
prosa sia in versi, composte oralmente e memorizzate 
perlopiù da anonimi saggi del subcontinente indiano, 
principalmente nei periodi classico e medievale. Men- 
tre le più importanti e influenti upanisad vediche risal- 
gono all’epoca che si estende tra l’vIn e il Iv secolo a.C., 
alcune upanisad settarie meno note comparvero fino al 
XVI secolo d.C. Prese singolarmente e anche nel loro in- 
sieme, le upanisad presentano intuizioni e dottrine che 
servono da fondamento per la maggior parte del pen- 
siero filosofico indiano. 

Le dottrine tradizionali dell'Asia meridionale basate 
sulle upanisad sono state chiamate Veddnta, la «fine dei 
Veda», poiché le upanisad segnano, sia cronologica- 
mente sia formalmente, la conclusione del canone ve- 
dico. Ancor più appropriatamente, gli insegnamenti 
delle upanisad sono definiti la fine dei Veda, in quanto 
essi si propongono di presentare il «significato nasco- 
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sto» 0 il «vero messaggio» della pratica e del pensiero 
religioso. 

La dottrina centrale presentata dalle uparisad nel lo- 
ro insieme è imperniata sulla nozione che al di là di tut- 
to il movimento spaziale e il flusso temporale del mon- 
do, come esso è sperimentato dai sensi, esiste una realtà 
sottile, pervasiva, atemporale e immutabile che è identi- 
ca anche all’immortale essenza dell’essere umano. Le 
prime upanisad vediche chiamano quest’anima del 
mondo unificata e imperitura brabrzan o dtman, dove il 
primo termine denota più tipicamente la divinità e il se- 
condo indica il correlativo «sé» divino che risiede al li- 
vello più profondo di ogni individuo. Le uparisad tei- 
stiche insegnano che questo brabman o diman è una 
singola divinità genericamente conosciuta come I$vara 
o I$a (Signore) che vive nell’intimo di ogni essere ed è 
identificato da particolari comunità settarie special- 
mente come Siva, Visnu, o la Dea. 

Pur ammettendo esplicitamente o implicitamente le 
difficoltà di comprendere una realtà nascosta che tra- 
scende le strutture di tempo, spazio e causalità, o sem- 
plicemente non può essere conosciuta attraverso di es- 
se, le upanisad sostengono che attraverso pratiche di 
meditazione disciplinate e la coltivazione di una straor- 
dinaria conoscenza essa può, in effetti, essere compre- 
sa. Tale comprensione libera dagli apparenti cicli di vi- 
ta e morte causati dall’ignoranza che si ha del fatto che 
il sé essenziale non muore. Pertanto, le antropologie, 
teologie e soteriologie religiose delle uparis4ad ruotano 
tutte attorno a un concetto chiave che compare in ma- 
niera unitaria ma che potrebbe essere ben caratterizza- 
to dall’affermazione dell’Adbyatma Upanisad che «la 
persona libera è colui che attraverso l’introspezione 
non vede alcuna distinzione tra il proprio sé e il brab- 
man e tra il brabrmzan e l'universo» e dalla dichiarazione 
della Katba Upanisad che, avendo compreso questa 
identità, «ci si libera dalle fauci della morte» (3,5). 

Le upanisad furono poste in forma scritta per la pri- 
ma volta nel 1656 d.C., quando il sultano Dara Shakoh 
patrocinò la traduzione di cinquanta uparisad dal san- 
scrito in persiano. Nel 1801-1802, queste opere persia- 
ne furono poi tradotte in latino da Anquetil Duperron, 
a costituire la prima versione europea, sebbene di scar- 
sa qualità. Da quell’epoca in avanti, tutte le uparisad 
sono state trasposte in varie scritture indiane e le più 
importanti o influenti sono state tradotte virtualmente 
in tutte le principali lingue del mondo. Le upanisad si 
presentano come opera d’importanza monumentale 
nella storia dell’India e del mondo intero. 

Connotazioni del termine upanisad. Il termine upa- 
nisad, formato dalla radice verbale sanscrita s44 («sede- 
re») e dai prefissi “pa- e ri- («vicino»), rappresenta l’a- 
zione di sedere ai piedi di qualcuno. La tradizione pe- 
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dagogica nella quale uno studente alla ricerca di cono- 
scenza sacra sedeva sul terreno di fronte a un guru 
esemplifica, in parte, le pratiche dei vanaprastha («abi- 
tanti della foresta») e dei sazzryàsin («rinuncianti») ve- 
dici che si erano ritirati in romitaggi silvani per medita- 
re e studiare. [Vedi anche SAMNYASA]. Questa prati- 
ca compare anche in diverse tradizioni tantriche e aga- 
miche, molti seguaci delle quali vivevano oltre i confini 
della civiltà sedentaria, dove praticavano meditazione 
yogica sotto la guida di un gurx. Attraverso una combi- 
nazione di dialoghi, monologhi, domande e risposte, 
indovinelli, e discorsi speculativi, lo studente udiva in 
privato dal maestro lezioni segrete che erano state tra- 
mandate attraverso le generazioni del sacro lignaggio. 
Tale «lezione segreta» era una upanisad. Una volta iso- 
late come genere testuale, le raccolte di tali dottrine se- 
grete sono note come le upanisad. 

Il termine uparisad connota, dunque, un elemento di 
esoterismo. Infatti, le upanisad affermano esplicitamen- 
te che queste lezioni non sono destinate a un pubblico 
generico: «Nessuno che non abbia mantenuto il voto 
pensi a questo», esige la Mundaka Upanisad (3,12,11), e 
la Ramaparvatipaniya Upanisad raccomanda al maestro 
di «non dare [i suoi insegnamenti] alla gente comune» 
(84). Che gli insegnamenti dovessero essere uditi solo 
da ascoltatori selezionati è dimostrato dagli stessi testi, 
poiché sinonimi e apposizioni della parola upanzisad in- 
cludono non solo termini come satyasya satyare («la ve- 
rità delle verità», Brbad. Up. 2,1,20), ma anche raba- 
syam («ciò che è nascosto», Nrsimbottaratipaniya Up. 
8) e paramam gubyam («ciò che è un supremo segreto», 
Katha Up. 3,17). 

Il tono esoterico delle dottrine upanisadiche deriva 
in parte dalla posizione che esse occupano nel più vasto 
corpus letterario vedico. Le più antiche opere letterarie 
vediche sono gli inni ispirati, i canti e gli incantesimi del 
Rgveda, del Simaveda, dello Yajurveda e dell’ Atharva- 
veda, che furono composti dai visionari e dai sacerdoti 
delle varie tradizioni vediche e furono codificati verso il 
1200 a.C. (sebbene alcuni siano precedenti e alcuni po- 
steriori). A queste Sarzbità («raccolte») di poemi e can- 
ti sono annesse istruzioni rituali conosciute come i 
brahmana, che risalgono a un’epoca fra il 1000 e l’800 
a.C. Già nel IX secolo a.C. alcuni individui e piccoli 
gruppi di persone, più spesso della classe sociale kys4- 
triya (guerriera) piuttosto che brabrzana (sacerdotale) 
(cfr. Brbad. Up. 1,4,11), cominciarono ad abbandonare 
i villaggi per vivere e meditare nella foresta. In quel luo- 
go, non potendo o non volendo celebrare le cerimonie 
religiose vediche talora elaborate e costose, essi con- 
templarono il significato allegorico piuttosto che quello 
letterale degli inni e dei rituali. Queste interpretazioni 
allegoriche formarono la base di testi noti come gli 


aranyaka, o «testi silvestri». Verso l’inizio dell’VIII seco- 
lo a.C., questi saggi contemplativi cominciarono a for- 
mulare interpretazioni filosofiche più astratte delle me- 
tafore e delle omologie usate nei brabrzana e negli 
aranyaka cercando di ottenere la conoscenza dello st4- 
tus ontologico più profondo del mondo e del luogo che 
gli esseri umani occupano in quel mondo. Da questo 
contesto emersero le uparisad, la riflessione filosofica 
non sacerdotale sulla natura della realtà stessa. 

Gli autori delle upanisad si distaccarono dalla tradi- 
zione religiosa del proprio tempo in quanto, a differen- 
za dei precedenti poeti e visionari vedici, essi avevano 
uno scarso interesse a proclamare le meraviglie del mon- 
do oggettivo o a lodare gli dei che si riteneva avessero 
dato vita a quel mondo. I saggi della foresta ritenevano 
che il mondo esteriore fosse meno importante di quello 
interiore e che gli dei non fossero altro che riflessi o 
espressione di processi soggettivi all’interno dell’essere 
dell’individuo. «Tutti gli dei sono dentro di me», affer- 
ma un antico testo silvestre, il Jasrziniya Upanisad Brah- 
mana (1,14,2). La Kaivalya Upanisad, un testo posterio- 
re, insegna che «il brabrzan supremo, che è tutte le for- 
me, che è la suprema realtà dell’universo, che è il più 
sottile del sottile e che è eterno, non è altro che te stes- 
so». L’accento upanisadico sul mondo interiore piutto- 
sto che sulle pratiche religiose esteriori distinse analoga- 
mente i saggi della foresta dagli autori di testi rituali co- 
me i bribmana e, in seguito, i ka/pasitra. Per i saggi del- 
la foresta non c’era alcun bisogno di «lavacri rituali, né 
di riti periodici, né di divinità, né di collocazioni, né di 
spazi sacri, né di culto» (Teyobindu Up. 4). 

Non ci sono linee distinte che separino i brabrzana 
dagli dranyaka, e gli aranyaka dalle upanisad come ge- 
nere testuale; gli 4razyak4 più antichi assomigliano nel- 
la forma ai drabmana posteriori e gli drazyaka posterio- 
ri si distinguono a stento dalle prime uparisad. Alcune 
tradizioni affermano che la prima vera upanisad è l'At- 
tareya Aranyaka del Rgveda (ix secolo a.C.), mentre 
perlopiù si tende a tracciare quella linea con l’avvento 
della Brbadaranyaka Upanisad dello Sukla («bianco») 
Yajurveda e della Chandogya Upanisad del Samaveda, 
che risalgono entrambe all’vi secolo a.C. 

Dottrine upanisadiche. Le rappresentazioni simboli- 
che della realtà ultima presenti nelle uparzisad sono coe- 
renti con la nozione che tale realtà è non manifesta e 
tuttavia vitale. Il brabrzan (diman, Ifvara, ecc.) è de- 
scritto come un respiro vitale (pr4z4), vento (v4y4) o 
spazio vuoto (4k4f4); come pura coscienza (cit), beati- 
tudine (randa), o eternità (aranta); e come l’infinito 
soggetto dal quale sono conosciuti tutti gli oggetti, la 
«guida interiore» (antaryamin) di tutto ciò che è. [Vedi 
anche BRAHMANI. 


Data la sua natura, riconosciuta come immanente e 


tuttavia trascendente, i discorsi ontologici nelle prime 
upanisad vediche descrivono il brabrzan sia cosmica- 
mente (s4g474, «dotato di caratteristiche») che acosmi- 
camente (rirguna, «senza caratteristiche»). Il saguna 
brabman è concepito come l’essenza più sottile (475724, 
rasa, eccetera) di tutte le cose del mondo, come il miele 
è l'essenza della cera delle api e l’olio è l'essenza dei se- 
mi di sesamo (cfr. Chand. Up. 6,9ss.). Inteso in senso 
cosmico, pertanto, il brabrmzar è la sostanza dell’univer- 
so. Ciò non significa che il brabrzan sia la materia del 
mondo che può essere percepita sensorialmente. Piut- 
tosto, esso è quella realtà nascosta e sottile che permet- 
te a tutte le cose di esistere in primo luogo. Perciò, 
quando i saggi della Murndaka Upanisad sottolineano 
che «questo intero mondo è brabrzan» e che il brabman 
è «il motore nascosto... all’interno di tutto ciò che si 
muove, che respira, e che batte le palpebre» (2,2,1-2), 
essi intendono la nozione ontologica cosmica che il 
brabman è la vera e propria «qualità dell’essere» di tut- 
ti gli esseri, compresi gli esseri umani. L’introspezione 
trasformativa permette di capire che questo sostrato 
cosmico è unificato e indivisibile o, come insegna Ud- 
dalaka Aruni a suo figlio, Svetaketu, nella Chandogya 
Upanisad, «Tu sei quello!» (6,9,1-6; 16,3). 

Inteso in senso acosmico, il brabrzan non può essere 
descritto per mezzo di affermazioni definitive o positi- 
ve, poiché il brabrzan trascende le limitazioni del lin- 
guaggio. Perciò, il rirguna brahman non è soggetto a 
categorizzazione e, pertanto, non può nemmeno essere 
percepito o concepito. Il brabrz4n «non può essere udi- 
to, né toccato. Esso non ha forma [ed] è imperituro. 
Analogamente, esso non ha sapore, né odore. Esso è 
eterno, senza inizio [e] senza fine» (Katba Up. 3,5), ed 
esso «non può essere conosciuto attraverso il linguag- 
gio, né con la mente, né con la vista» (6,12). Che il con- 
tenuto della realtà ultima non possa essere descritto è 
sintetizzato in maniera estremamente succinta nell’af- 
fermazione ricorrente della Brbadaranyaka Upanisad 
che «il sé [4frz4r] è non questo, non quello» (4,4,22ss.). 

Dunque, mentre lo studente upanisadico che ricer- 
cava la conoscenza del sagura brabman doveva com- 
prendere l’unità di tutte le cose in un mondo costruito 
sull’essenza del brabrzan, lo studente che ricercava una 
comprensione del nirguna brabman doveva «decostrui- 
re» il mondo fenomenico, per così dire, per poter com- 
prendere il sé imperituro che giace al di là del mondo 
della vita e della morte. 

Sia che considerassero il brabman cosmico o acosmi- 
co, i maestri upanisadici generalmente disprezzavano la 
conoscenza empirica ottenuta attraverso l’esperienza 
sensoriale. Secondo questi pensatori, il mondo fisico è 
un mondo «misurato» o «costruito», il mondo di 474, 
un termine che nelle upanisad denota quegli aspetti del 
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mondo che sono percepiti empiricamente, ma che non 
sono reali in ultima analisi. May4, in altre parole, carat- 
terizza il mondo del tempo, dello spazio e della causa- 
lità. Secondo le dottrine upanisadiche, dunque, quel 
mondo che gli ignoranti definiscono il «mondo reale» 
non è, in verità, reale. [Vedi anche MAYA]. 

Le ontologie upanisadiche sono, dunque, stretta- 
mente connesse con l’epistemologia. Esse sono ugual- 
mente correlate alla fisiologia e alla psicologia. Attin- 
gendo alla metafisica del Samkhya, le uparisad ricono- 
scono generalmente un dualismo di materia (prakrt:) e 
spirito (purusa). La prima costituisce il mondo oggetti- 
vo e fenomenico. Il secondo comprende il soggetto co- 
noscente che non ha limitazioni temporali o spaziali e a 
volte è usato come sinonimo di dtrz4n. All’interno del 
mondo della prakrt:, il corpo e la mente umana posso- 
no essere divisi nel corpo grossolano (sthala-farira) e 
nel corpo sottile (sukszz4- o linga-Sarira). La coscienza 
quotidiana ruota intorno al corpo grossolano composto 
dai sensi e dagli oggetti di quei sensi (collettivamente 
noti come gli indriya). Le sensazioni ottenute dal corpo 
grossolano sono poi categorizzate dal corpo sottile, che 
è composto dalla mente (wmz4r45), dal meccanismo di 
identità personale o «ego» (abarzkara) e dalla «consa- 
pevolezza» (buddhi o antabkarana), la base della pro- 
pria capacità di vivere e di agire nel mondo. 

La fisiologia upanisadica dichiara che sia il corpo 
grossolano, sia il corpo sottile, tuttavia, sono costruzio- 
ni fenomeniche (e perciò irreali) relative allo spirito, il 
vero sé (cfr. Katha Up. 3,10-11). Perciò, più la coscien- 
za è allontanata dal proprio attaccamento al mondo 
esterno sperimentato dai corpi grossolano e sottile, più 
ci si avvicina a una piena esperienza, sebbene non em- 
pirica, del vero sé. Di conseguenza, le uparisad sottoli- 
neano l’importanza degli stati onirici nella comprensio- 
ne delle realtà più profonde (cfr., per esempio, Brbad. 
Up. 4,3,9). Nel sonno si perde coscienza del mondo 
esterno, un mondo che in realtà è un brutto sogno. Più 
il sonno è profondo, più ci si avvicina alla realtà eterna. 

Le upanisad riconoscono quattro stati di consapevo- 
lezza di veglia e di consapevolezza onirica, in una se- 
quenza che va dal meno puro al più puro e che si avvi- 
cina alla comprensione diretta dell’4trz4». Il livello psi- 
cologico più grossolano è quello della coscienza in stato 
di veglia, un livello nel quale oggetti apparenti sono er- 
roneamente interpretati come entità distinte, e nel qua- 
le il soggetto non riconosce se stesso. Il secondo livello 
di consapevolezza, più raffinato, è quello del sogno atti- 
vo, uno stato nel quale gli oggetti perdono la propria 
solidità e appaiono maggiormente come effettivamente 
sono, cioè come eventi cangianti e irreali. Il soggetto 
che sogna è un «creatore» (kartr) del mondo, il quale 
esiste solo perché egli lo «proietta» (srjate; cfr. Brbad. 
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Up. 4,3,10). Il terzo livello è quello del sonno senza so- 
gni (samzprasada, susupti), nel quale si perde ogni consa- 
pevolezza di sé come oggetto in relazione ad altri ogget- 
ti e non si ha più l’esperienza delle costrizioni del tem- 
po e dello spazio. Nel sonno senza sogni si raggiunge la 
completa tranquillità. Qui si può momentaneamente 
godere la completa riunificazione con il brabrman e spe- 
rimentare, sebbene in maniera non empirica, la beatitu- 
dine suprema (parazzinanda; cfr. Brbad. Up. 4,3,32). 
[Vedi anche SAMADHI)]. 

Le upanisad posteriori, specialmente quelle influen- 
zate dalle pratiche e dagli ideali dello Yoga, aggiungo- 
no a questi stati un altro livello dell'essere psicologico 
di una persona, noto semplicemente come turiya o 
turya, «il quarto». Mandukya Upanisad 7 descrive que- 
sto stato: «Esso non è cognitivo, né è non cognitivo. 
invisibile, ineffabile, inafferrabile, privo di caratteristi- 
che di distinzione, impensabile, innominabile. È l’es- 
senza della conoscenza dell’Unico Sé (ekétma-pratyaya- 
sîram), ciò nel quale si risolve il mondo. È pacifico e 
benigno. È indivisibile». Un tale stato assomiglia alla 
nozione upanisadica della realtà ultima. In effetti, il 
passo continua: «Esso [il turiya] è 4tmzan. Deve essere 
conosciuto». 

Il corpo somatico in stato di veglia, pertanto, è irrea- 
le relativamente alla realtà ultima, il che porta con sé 
implicazioni etiche ed escatologiche. Il «sé» di un esse- 
re abbandona il corpo alla morte, come il frutto del 
mango una volta maturo si separa dal proprio picciolo 
(cfr. Brbad. Up. 4,3,36). Se non si è rinunciato al pro- 
prio attaccamento al mondo dei sensi, si rinascerà in un 
altro corpo fisico le cui situazioni esistenziali sono de- 
terminate dalle leggi etiche del karr24%; e prima o poi si 
dovrà soffrire e morire ancora. La ruota della morte e 
della rinascita che gira in continuazione (sarzsàra) è in- 
tesa come una dolorosa trappola, dalla quale ci si libera 
solo quando si comprende che il corpo fisico non è il 
vero sé e che il mondo che i sensi percepiscono è un'’il- 
lusione inconsistente ed evanescente. 

La maggior parte delle upazisad concorda sul fatto 
che il modo migliore per coltivare un’introspezione li- 
beratoria sia attraverso i rigori della meditazione yogi- 
ca. Mentre le uparisad vediche nel loro insieme rifletto- 
no l’influenza della pratica e dell’ideologia yogica (cfr., 
per esempio, Mautri Up. 6,19-30 o Svet. Up. 2,8-10), è 
nelle uparisad dello Yoga che tali dottrine sono presen- 
tate nella maniera più completa. Per esempio, le 
upanisad Amrtabindhu, Sandilya e Yogatattva, tra le al- 
tre, contengono lunghi passi sulle otto «branche» 
(astànga) della pratica yogica (disciplina, autocontrollo, 
corretta postura corporea, controllo del respiro, sop- 
pressione della coscienza sensoriale, concentrazione 
mentale, meditazione intuitiva, e unione finale con 


l'Assoluto), sui mezzi adeguati per dominare ciascuna di 
esse, e sulle caratteristiche dei livelli successivi dei «po- 
teri» (siddbi) dello Yoga che si conquistano una volta 
che si divenga più esperti nelle pratiche particolari. 

Pur continuando a sostenere l’efficacia della pratica 
yogica, alcune delle uparisad presentano anche le dot- 
trine più teistiche secondo le quali non si può conosce- 
re veramente la propria anima senza ciò che si potrebbe 
definire come la «grazia» dell'anima. Questa sembra 
essere la posizione della Katha Upanisad 2,23, che affer- 
ma che «quest’anima [4f:4n] non si può raggiungere 
per mezzo dell’istruzione, né per mezzo del pensiero 
razionale, né con una grande cultura. Essa può essere 
raggiunta solo da colui che [il supremo sé] sceglie. L’a- 
nima [dtrz4n] rivela la propria natura a questi». Le di- 
mensioni soteriologiche di questa dottrina teistica sono 
molto più esplicite nell’affermazione della Svetasvatara 
Upanisad che «più sottile del sottile, più grande del 
grande è l’anima [dtrz4n] che è posta all’interno del 
cuore della creatura. Chi la domina e la rende priva di 
azione diventa libero dal dolore, quando per mezzo 
della grazia del Creatore [dbatub prasadit] egli vede il 
Signore (Is) nella sua grandezza» (3,20). [Vedi anche 
YOGA e ANIMA (Concezione indiane)). 

Classificazione delle upanisad. É in certo qual modo 
problematico arrivare a stabilire un numero preciso di 
upanisad, poiché se tutte le opere sanscrite che afferma- 
no di presentare dottrine segrete si dovessero classifica- 
re come upanisad il numero sarebbe indefinito. Circa 
250 testi si definiscono upanisad — compresa la A/lopa- 
nisad («dottrina segreta riguardo ad Allah», composta 
all'epoca di Akbar) e la Christopanisad, datata a un’e- 
poca ben posteriore alla nascita delle comunità cristia- 
ne del subcontinente — ma sembra che la maggior parte 
di essi si definiscano in questo modo solo per inserirsi 
in un genere letterario o in una tradizione religiosa ri- 
spettati. 

La Muktika Upanisad e altre opere medievali dell’In- 
dia meridionale menzionano 108 upanisad diverse, in 
un’enumerazione che è diventata una sorta di lista pre- 
fissata. Utilizzando i metodi della critica storica, temati- 
ca e testuale, gli studiosi del XX secolo hanno isolato 
123 upanisad originali. Queste opere possono essere 
classificate in due categorie generali: le upanisad vedi- 
che e le upanisad posteriori. 

Le upanisad vediche. Quasi tutte le tradizioni vedi- 
che e la maggior parte delle tradizioni settarie ricono- 
scono da dieci a diciotto upanisad come scritture rivela- 
te autorevoli ($r2t7). Inoltre, tutti i teologi e i filosofi tra- 
dizionali più importanti nell’India classica e medievale 
riconoscono l’importanza fondamentale di queste anti- 
che opere e hanno redatto ampi commentari su di esse. 
Per questi motivi, le uparisad vediche sono anche state 


definite le upanisad principali o maggiori. Esse si posso- 
no dividere in tre raggruppamenti storici e testuali. 

1. Le upanisad più antiche (Brbadaranyaka, Chan- 
dogya, Taittiriyva, Aitareya e Kausitaki Upanisad e le 
parti in prosa della Kexa Upanisad) sono anteriori alla 
nascita del Buddhismo nel vi secolo a.C. La Brbada- 
ranyaka e la Chandogya sono le più antiche e la Kena la 
più recente. Esse sono tutte esplicitamente connesse 
con l'una o l’altra delle varie f7454, o «scuole» di inter- 
pretazione vedica, e sono redatte in una prosa che asso- 
miglia molto da vicino al sanscrito vedico. Questi testi 
fanno uso frequente di modalità allegoriche di interpre- 
tazione e sono spesso quasi indistinguibili nello stile da- 
gli granyaka. Queste sei opere fungono in molti modi 
da fondamento filosofico di tutte le upanisad posteriori. 

2. Un secondo gruppo di uparisad (Katha [o 
Kathaka], Ifa, Svetàfvatara, Mundaka e Mahinarayana 
Upanisad e le parti metriche della Kena Upanisad) ri- 
flette un crescente orientamento settario e può essere 
attribuito ai secoli VI e Vv a.C. Queste opere, che sono 
principalmente redatte in versi, sono solo vagamente 
connesse alle 7454 vediche e fanno un uso minore dei 
mezzi espressivi metaforici, allegorici o di altri tropi. 

3. Le upanisad di un terzo gruppo (Prasna, Maîtri [o 
Maitrayaniya), Jabala, Paingala e Mandukya Upanisad) 
ritornano alla forma in prosa, ma in una lingua che as- 
somiglia più al sanscrito classico che al sanscrito vedi- 
co. Probabilmente esse apparirono alla fine del V seco- 
lo o all’inizio del IV secolo a.C., anche se le datazioni 
per alcune di esse sono incerte. 

Tutte queste opere sono annesse alle raccolte testua- 
li di specifiche tradizioni sacerdotali vediche. L’Aita- 
reya Upanisad e la Kausitaki Upanisad appartengono al 
Rgveda. Le upanisad Katha, Maîtri, Taittiriya e Svetà$- 
vatara sono annesse al Krsza («nero») Yajurveda, men- 
tre le upanisad Brbadaranyaka, Isa e Pairigala sono con- 
nesse allo Suk/a («bianco») Yajurveda. La Chandogya 
Upanisad e la Kena Upanisad appartengono al Sarmzave- 
da e, infine, le upanisad Mundaka, Mandukya, Praîna e 
Jabala formano una parte della conclusione dell’Athar- 
vaveda. 

Le upanisad posteriori. A questa lista di principali 
upanisad vediche la maggior parte degli specialisti ag- 
giunge di solito un vasto numero di opere meno note, e, 
per la maggior parte, medievali, che si possono classifi- 
care come upanisad posteriori. Queste opere non sono 
riconosciute universalmente come Sràti, e non hanno 
ricevuto ampia attenzione da parte dei commentatori 
filosofici tradizionali dell'Asia meridionale come le upa- 
nisad vediche. Ciò non significa che esse siano meno 
importanti delle altre. In realtà, questi testi possono 
perfino avere un’influenza maggiore nelle proprie ri- 
spettive comunità che le principali upanisad vediche. 
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Queste opere riflettono la crescente influenza della filo- 
sofia Samkhya, della pratica e della teoria dello Yoga, e 
delle tradizioni teistiche settarie durante i periodi clas- 
sico e medievale. Mentre molte si pongono sulla linea 
del Rgveda, dello Yajurveda, o del Samaveda, la mag- 
gior parte di esse è connessa, almeno nominalmente, al- 
l’Atharvaveda. Per lo più esse sono in prosa e sono re- 
datte quasi interamente in sanscrito classico. 

Il numero delle uparisad posteriori è troppo grande 
per elencarle tutte. Si menzionano qui solo le più im- 
portanti e rappresentative; i lettori che richiedano una 
lista più completa sono indirizzati alla bibliografia. 

1. Upanisad del Vedanta. Queste opere, che includo- 
no la Muktika, Pinda, Garba, Atman, Pranagnihotra, 
Adhyatman e Brabma Upanisad, oltre a forse altre due 
dozzine di upanisad, mantengono abbastanza coerente- 
mente le dottrine generali presentate dalle upanisad ve- 
diche e mostrano un’influenza settaria relativamente 
scarsa. Esse si differenziano dalle uparisad vediche solo 
per il fatto che non sono menzionate nei commentari 
tradizionali. 

2. Upanisad dello Yoga. Questi testi sorsero in un 
contesto più specificamente ascetico rispetto a molte 
delle upanisad vediche e del Vedanta e riflettono l’in- 
flusso degli ideali e delle pratiche dello Yoga all’inter- 
no dei circoli upanisadici. Questo gruppo include le 
upanisad: Yogakundali, Nadabindhbu, Sandilya, Yogatatt- 
va, Tejobindhu, Hamsa, Amrtabindbu Dbyanabindhu e 
Varaha. Queste opere sono imperniate sull’esperienza 
diretta del sé eterno (4724) attraverso specifiche tecni- 
che dello Yoga e attraverso la meditazione sulla sacra 
sillaba 0. 

3. Samnyasa Upanisad. Queste opere tendono a esal- 
tare la vita dell’asceta errante alla ricerca della libera- 
zione dal ciclo delle nascite (s4754r4) e insegnano i mo- 
di attraverso i quali tale liberazione può essere ottenu- 
ta. Esse includono la Naradaparivrajaka, Bbiksuka, Pa- 
ramahamsa, Aframa e Samnyasa Upanisad. 

4. Mantra Upanisad. Questi insegnamenti sono in- 
centrati su interpretazioni esoteriche di specifici suoni 
e sillabe e pongono queste interpretazioni in contesti 
yogici, come anche teistici $ivaiti, visnuiti, e connessi a 
Durga. Tipici esempi di opere del genere sono la Tàra- 
sara, Kalisantarana e Narayana Upanisad. 

5. Upantsad $ivaite. La più antica upanisad $ivaita po- 
trebbe essere considerata la vedica uu Upani- 
sad, che lodava il ruolo di Rudra (un precursore vedico 
del dio Siva) nella ricerca religiosa. Tra le più note upa- 
nisad $ivaite medievali si possono annoverare la Nilaru- 
dra, Kalagnirudra, Kaivalya e Atharvasiras Upanisad, che 
interpretano tutte la persona di Siva (chiamato anche 
Mahesvara, Bhairava, ISana e con altri epiteti) come una 
personificazione del sé più profondo, l’atman. 
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6. Upanisad visnuite. Questi testi tendono a interpre- 
tare le diverse personificazioni del dio Visnu come for- 
me rappresentative dell’zt724r. Alcune tradizioni vi- 
snuite guardano alla Ifz Upanisad come al predecessore 
vedico, o al più antico rappresentante settario, di que- 
sto genere particolare. Le opere associate con questo 
gruppo comprendono la Nrsimbapiarvatàpaniya, Nrsim- 
hottaratapaniya, Maba, Ramapirvatipaniya e Ramotta- 
ratàpaniya Upanisad. 

[Vedi anche VEDANTA]. 
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VAIKHANASA. I varkhinasa, sommi «sacerdoti» (ar- 
caka) che si occupano di più della metà dei templi vi- 
snuiti negli Stati dell’India meridionale, quali il Tamil 
Nadu, l’Andhra Pradesh e parti del Karnataka (com- 
preso il rinomato centro di pellegrinaggio induista di 
Tirupati nell’Andhra Pradesh), fanno parte di una pic- 
cola e assai dispersa comunità brahmanica di circa due- 
milacinquecento famiglie. Essi affermano di essere gli 
ultimi esponenti di una scuola di rituale vedico, la 
Sakha Taittiriya del Krsua Yajurveda, e hanno un loro 
proprio ka/paszitra vedico oltre ai manuali che prescri- 
vono le varie pratiche cultuali esemplificate dalla cosid- 
detta letteratura 4g474. Al di là dell'interesse intrinseco 
della loro letteratura, e al fatto che essa costituisce una 
base per ulteriori ricerche sui fattori di continuità e 
cambiamento nelle tradizioni religiose indiane, i vaikha- 
nasa meritano speciale interesse e attenzione per via 
della loro attività templare contemporanea e per lo 
sforzo che hanno fatto al fine di mantenere l’integrità 
comunitaria nonostante i cambiamenti sociali e tecnici 
sempre più veloci. 

Nella discussione di Manu sul vanaprastha («abitato- 
re della foresta»), il terzo dei quattro dframz4 classici 
menziona una «regola vaikhanasa» (Manava Dbarmasa- 
stra 6,21). Dal momento che altre autorità antiche sem- 
brano sostenere questo riferimento, parrebbe abba- 
stanza verosimile l’esistenza di una ben distinta comu- 
nità chiusa vaikhanasa diverso tempo prima dell’inizio 
dell’era volgare, sebbene i s#tra vaikhanasa a noi perve- 
nuti non sembrino anteriori al IV secolo d.C. I grbyass- 
tra vaikhanasa prescrivono un culto giornaliero di 
Visnu che comprende anche la fabbricazione di un’im- 
magine e che viene definito «uguale al culto di tutti gli 








dei» (Vaikbanasa Grbyastitra 4,10-12). Nei dettagli es- 
senziali, questo servizio devozionale prefigura l’arcanca 
(il servizio dedicato alle immagini) come verrà descritto 
in modo particolareggiato nelle sarzbità vaikhanasa; 
perciò è plausibile che la letteratura vaskbanasa docu- 
menti la transizione della comunità da una «scuola» ve- 
dica di osservanza rituale a una «scuola» di pratiche re- 
ligiose caratteristica dei culti devozionali induisti. 

Louis Renou (L’Inde classigue, I) propose la teoria 
secondo la quale il Vaikhanasa sarebbe una tradizione 
bhagavata che, pur enfatizzando la bhakti di Visnu-Na- 
rayana, non mostrava tuttavia l'esclusività settaria ap- 
parentemente caratteristica dei primi paXcaratra ekan- 
tin («monoteisti»). Certamente, l’insistenza dimostrata 
dai vaikhanasa nell’affermarsi vaidika e non tantrika di- 
mostra chiaramente la loro preoccupazione di distin- 
guersi dai paficaratrika. Questa preoccupazione è ulte- 
riormente evidenziata dal loro rifiuto (almeno a partire 
dalla fine del XIX secolo) di sottoporsi alla vaisuavadik- 
sà («iniziazione» al Visnuismo), dal momento che essi 
affermano di essere «visnuiti per nascita», perché le lo- 
ro madri si erano sottoposte a un particolare rito legato 
ai cicli della vita (sarzskdra) all’inizio della gravidanza. 
Tuttora, l’esatta relazione storica tra vaikhanasa e pàafi- 
caratrika resta ancora da chiarire. 

Iscrizioni risalenti forse all’vii secolo d.C. identifica- 
no i vaikhanasa come funzionari del tempio. Secondo la 
tradizione vaikhanasa, il saggio Vikhanas (una manife- 
stazione di Brahma o di Visnu) compose il Varkbanasa 
Kalpasitra e istruì quattro discepoli (Atri, Bhrgu, 
Kasyapa e Marici) sulle procedure di samzrtarcana 
(«servizio devozionale [a Visnu] in immagini»). Le s4- 
mbità («raccolte») delle versioni di tali istruzioni, che la 
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tradizione ascrive ai quattro discepoli, costituiscono il 
nucleo della letteratura vaikhanasa. 


Assai più della loro controparte paficaratra, le sarzbità 


vaikhanasa sono una letteratura di prescrizione rituale, 
che fornisce istruzioni dettagliate da sacerdote a sacer- 
dote per la costruzione e la dedicazione dei templi e del- 
le immagini, e per la conduzione delle relative cerimonie 
religiose. Benché non possano essere trascurate (come 
certi studiosi hanno asserito), le esplicite sezioni j7ana 
di questi testi sono brevi, e dunque certi argomenti im- 
portanti devono essere necessariamente dedotti dalle lo- 
ro trattazioni sul rituale. Questi testi enfatizzano la di- 
stinzione tra Visnu come presenza pervasiva e non figu- 
rata (rmiskala) nell'universo e la sua presenza figurata 
(sakala) in risposta all’intenta meditazione devozionale. 
Inizialmente, si tratta della meditazione dell’arcaka che 
induce il processo mediante il quale la divinità giunge a 
inabitare le immagini preparate; in seguito, è l’essenza 
del comportamento del devoto verso le immagini che 
sono state inabitate. La discussione cosmogonica nei te- 
sti vaikhanasa tocca principalmente il retroterra della si- 
tuazione umana, ossia il nostro essere presi nel sazsdra. 
Secondo l'insegnamento vaikhàanasa, il rz0ks4 è «libera- 
to» nel cielo di Visnu, e la natura del 170ks4 individuale 
dipende dal servizio del devoto: l'attenta ripetizione del- 
le preghiere (japa), del sacrificio (huta), del servizio alle 
immagini (arcana) o della meditazione secondo le nor- 
me yogiche (dbyéna). Tra questi quattro doveri, la Mari- 
ci Sambitaà dichiara che l’arcana rappresenta la realizza- 
zione (s4dhana) di tutti gli scopi. 
[Vedi VISNUIMO e TAMIL, RELIGIONI DEI). 
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VAISESIKA. La scuola filosofica indiana Vaisesika, 
fondata da Kanada (VI secolo a.C.?), si è concentrata 
prevalentemente su questioni e temi di ontologia e ha 
collaborato strettamente con il Nya4ya, la scuola filosofi- 
ca a essa più vicina, sulle questioni di epistemologia. 
Come molte altre scuole di filosofia indiana, essa sostie- 
ne che tutti gli esseri viventi, umani e non umani, han- 
no anime che sono differenti dal corpo, eterne e onni- 
presenti; che lo scopo supremo della vita è la liberazio- 
ne dai legami del karrzan e del ciclo della nascita e del- 
la rinascita; e che l’ottenimento della liberazione è l’u- 
nico mezzo per assicurarsi la libertà da ogni sofferenza. 

Secondo l’insegnamento del Vaisesika, l’anima è un 
tipo di sostanza concepita come il sostrato di specifica- 
zioni qualitative (gua) e di moto. Sia le specificazioni 
qualitative sia il moto sono correlate alla sostanza per 
mezzo dell’inerenza (samzavaya). Il samzaviya è un parti- 
colare tipo di relazione come pure una categoria onto- 
logica indipendente che collega solo quei due tipi di 
elementi correlati, uno dei quali deve essere distrutto 
allorché viene a cessare la relazione. Le sostanze, le spe- 
cificazioni qualitative e i moti condividono proprietà 
comuni, o universali, che sono eterne e indipendenti 
dai loro sostrati e, malgrado ciò, sono a essi correlate 
per mezzo dell’inerenza. Le sostanze fisiche sono pro- 
dotte dalla combinazione degli atomi, che sono eterni, 
indivisibili e impercettibili. Ogni sostanza eterna è ca- 
ratterizzata da un differenziatore ultimo (vifesa), che 
funge da base per la distinzione in circostanze nelle 
quali non vi è alcun mezzo ordinario per distinguere. 
Oltre ai suddetti sei tipi di categorie ontologiche positi- 
ve (sostanza, specificazione qualitativa, moto, universa- 
le, inerenza e individuatore ultimo), c'è una categoria 
ontologica negativa, che comprende entità come l’as- 
senza (come quella di un libro sul tavolo), la differenza 
(come quella di una cosa da un’altra), e così via. 

La scuola Vaisesika cerca di provare l’esistenza del- 
l’anima argomentando che il desiderio, la cognizione e 
gli altri attributi sono qualità particolari e devono risie- 
dere in una sostanza che non sia fisica, perché sono per 
molti aspetti radicalmente diverse dalle specificazioni 
qualitative delle sostanze fisiche. Tale sostanza deve es- 
sere anche permanente e perdurare nel tempo, altri- 


menti non si potrebbe dare conto in modo soddisfacen- 
te di fenomeni come la memoria. Inoltre, l’anima deve 
essere eterna e, in particolare, preesistere alla nascita, 
altrimenti non si potrebbe giustificare il fatto che il 
bambino appena nato ricerchi il latte della madre, dato 
che si sostiene che l’azione del bambino è motivata e 
coinvolge la memoria (che può soltanto essere stata ac- 
quisita in una vita precedente). 

Una delle anime, chiamata Isvara (Dio), si dice sia 
dotata di qualità sovrumane come l’onniscienza. L’esi- 
stenza di Isvara è inferita dalla premessa che un agente 
conscio è necessario non solo per la creazione di manu- 
fatti come un vaso, ma in verità per tutti gli effetti, e che 
l’agente conscio, il quale ha la responsabilità di produr- 
re una congiunzione degli atomi, la quale conduce alla 
produzione degli oggetti macrocosmici, può solo essere 
Isvara. Egli è anche inferito come autore di scritture ri- 
velate, e inoltre come colui che in origine conferisce si- 
gnificato ai simboli linguistici, un atto che rende possi- 
bile ogni comunicazione. 


[Vedi anche NYAYA]. 
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Kisor K. CHAKRABARTI 


VALLABHA (1479-1531), detto anche Vallabha- 
carya, leader religioso e filosofo induista della corrente 
visnuita. Vallabha nacque nell'India centrale a Campa- 
ranya (distretto di Raipur, Madhya Pradesh) in una fa- 
miglia di brahmani visnuiti originari della regione telu- 
gu. Nella sua infanzia, che trascorse a Varanasi (Bena- 
res), mostrò una precocità fuori dal comune nel padro- 
neggiare le scritture dell’Induismo ortodosso. Durante 
la sua vita visitò la maggior parte dei luoghi sacri del- 
l'India, esponendo pubblicamente la propria interpre- 
tazione degli episodi della vita di Krsna presentati nel 
Bhagavata Purina. In una serie di dibattiti con rappre- 
sentanti del non dualismo (advaita) diffuso dal filosofo 
Sankaracarya nell’vii secolo, Vallabha difese la dottri- 
na della venerazione devozionale (bb4k#). In una di 
queste occasioni gli venne offerta la guida (4c4rya) della 
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scuola visnuita fondata da Visnusvami ed egli accettò. 

La setta di Vallabha, la Vallabha Sampraday, nacque 
dalla concomitanza di due avvenimenti che ebbero luo- 
go nella regione del braj vicino a Mathura. Nel primo 
avvenimento, Krsna apparve a Vallabha in una visione 
e gli rivelò il brabreasambandba mantra, attraverso il 
quale le anime umane potevano avere una relazione di- 
retta (sarzbandba) con l’Essere supremo (brabrzan). 
Nel secondo, Vallabha scoprì sulla collina di Go- 
vardhan l’immagine di pietra conosciuta come Sri Go- 
vardhananathaji («il propizio Signore di Govardhan»), 
solitamente abbreviato in Sri Nathaji. La statua è una 
raffigurazione di Krsna che tiene sollevata la collina di 
Govardhan per riparare i suoi devoti. Il brabrzasam- 
bandha mantra rimane ancor oggi l'elemento primario 
del rito di iniziazione della Vallabha Sampraday, e Sri 
Nathaji, ora a Nathdwara (distretto di Udaipur, Raja- 
sthan) è la principale immagine divina della setta. Val- 
labha si sposò ed ebbe due figli, Gopinatha (1512- 
1543) e Vitthalanatha (1516-1586). 

Dopo la morte di Vallabha, si incaricarono della set- 
ta prima Gopinatha e poi Vitthalanatha. Ognuno degli 
otto figli di Vitthalanatha formò un proprio ramo della 
setta e la direzione di questi rami passò, per via eredita- 
ria, da padre a figlio. La maggioranza dei membri della 
Vallabha Sampraday appartiene alle classi mercantili 
della società induista e vi sono sezioni in tutte le più im- 
portanti città indiane, soprattutto negli Stati del Raja- 
sthan, del Gujarat e nella città di Bombay. La setta di 
Vallabha perse importanza durante il XIX secolo, ma 
negli ultimi anni ha riconquistato una posizione di pre- 
stigio tra le varie correnti devozionali dell’Induismo. 

Secondo Vallabha, il principale difetto filosofico del- 
la concezione advaita di Sahkaracarya è l’accettare l’il- 
lusione (774y4) come una forza indipendente dal brab- 
man. Vallabha rettificò questa imperfezione presentan- 
do la w4y4 come uno dei poteri dell'Essere supremo. In 
questo modo, rese puro ($u4dba) il non-dualismo del 
suo sistema filosofico, che di conseguenza si chiama 
Suddhadvaita. I princìpi fondamentali dello Suddhad- 
vaita sono i seguenti: Krsna è l’Essere supremo e la sola 
entità esistente. Sia le anime umane che l’universo ma- 
teriale sono manifestazioni reali ma limitate che Krsna 
emana da se stesso. Le anime sulla terra, tuttavia, han- 
no dimenticato la loro vera natura, cioè di essere fram- 
menti della divinità, e si sono concentrate su se stesse. 
Questo egoismo è il peccato primario che condanna gli 
esseri umani alla separazione da Krsna e a una succes- 
sione senza fine di nascita e morte. Nella sua misericor- 
dia, Krsna stesso discese in forma umana sulla terra nel- 
l’area del bra; e mostrò, attraverso le sue azioni, la via di 
salvezza attraverso la bbakti. La grazia divina, che non 
si può meritare con la semplice pietà o il rito, è aperta a 
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tutti coloro che, senza distinzioni di sesso o di casta, di- 
menticheranno il proprio ego e si concentreranno su 
Krsna. La via (724rga) per il nutrimento dell’anima (pu- 
stî) è la grazia di Krsna, perciò i seguaci di Vallabha 
chiamarono la loro religione pustimzirga. La salvezza, il 
fine ultimo del pustimzarga, è l'eterna unione con Krsna 
nel suo paradiso oltre il tempo e lo spazio ordinari. 

[La Vallabha Sampraday non è che una delle varie for- 
me di Visnuismo Bhagavata; per una sintetica trattazione 
di questi gruppi, vedi VISNUISMO, articolo sui Bhéaga- 
vata. Per ulteriori discussioni sull’Induismo devozionale, 
vedi BHAKTI. Vedi anche KRSNA per altre leggende 
sul dio e sulla sua vita nella regione Braj]. 
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VALLE DELL’INDO, RELIGIONE DELLA. È il 
sistema religioso della civiltà urbana che emerse nella 
Valle dell'Indo, nell'India occidentale, attorno al 2500 
a.C. e decadde in una serie di successive culture rurali 
post-urbane attorno al 1750 a.C. La religione della Val- 
le dell’Indo è centrata sulla divinità femminile. Gli an- 
tecedenti di questa religione si ritrovano nelle culture 
rurali del Beluchistan e dell’Afganistan, che facevano 
parte di un più ampio sistema culturale nell'Asia occi- 
dentale, che comprendeva anche le culture rurali del 
Turkmenistan meridionale e la cultura dell’Elam nell’I- 
ran sudoccidentale. Tratti religiosi comuni, all’interno 
di questa vasta area, si riscontrano ancora nella prima 
fase di urbanizzazione di Elam, del Turkmenistan e 


della Valle dell’Indo; dopodiché l'unificazione delle re- 
gioni a livello locale e i relativi cambiamenti storici por- 
tarono alla separazione: Elam cadde nell’orbita della 
cultura dei Sumeri e degli Accadi; il Turkmenistan ven- 
ne occupato da nuovi gruppi provenienti dalle steppe 
settentrionali; e gli insediamenti dell’Indo si spostarono 
verso oriente nella valle del Gange e della Yamuna a 
nord e nel Gujarat e nell’altopiano del Deccan a sud, 
mentre le città d’origine nella Valle dell’Indo furono 
abbandonate. In seguito all’arrivo delle tribù degli Arii 
nell'India settentrionale, verso il 1500 a.C., la religione 
della Valle dell'Indo venne mantenuta soprattutto dalle 
culture dravidiche dell’India meridionale, anche se 
molti aspetti sopravvissero nelle culture rurali del nord 
e nella sintesi delle culture arie e non arie che caratte- 
rizzò il periodo tardo vedico e postvedico nella valle del 
Gange e della Yamuna. 

Gli insediamenti dell’Asia occidentale. L'evoluzione 
delle culture neolitiche dell’Asia occidentale, che prece- 
dono la civiltà dell'Indo, non si può ricostruire in modo 
dettagliato, ma il modello che si può ricavare dalle sco- 
perte recenti getta nuova luce sulle caratteristiche basi- 
lari del sistema religioso della Valle dell’Indo. Le ricer- 
che archeologiche nel Turkmenistan meridionale hanno 
rivelato una continuità delle culture rurali a nord dei 
monti Kopet Dagh, che si protrae dal 6000 a.C. al 2500 
a.C., con la civiltà regionale e urbana di Namazga e Al- 
tin. Studi sulle lingue protoelamita e protodravidica in- 
dicano una comune ascendenza protoelamo-dravidica 
tra le popolazioni dedite alla pastorizia che si muoveva- 
no verso sud, dall'Asia centrale all'Iran, tra l’8000 e il 
6000 a.C. Queste genti, che si dedicavano all’allevamen- 
to di capre, pecore e bovini, ma anche alla coltivazione 
di grano e orzo, si scissero successivamente in due grup- 
pi: un ramo protodravidico, che si stabilì a oriente in Af- 
ganistan e Beluchistan, e uno protoelamita, che si spostò 
verso occidente attraversando il Sud dell'Iran fino ai 
monti Zagro. L’insieme ampiamente fondato di tratti 
culturali comuni che si stabilì in tutta l'Asia occidentale 
in questo periodo antico e che in seguito venne rafforza- 
to dai contatti interregionali è riflesso nei modelli simili 
di sviluppo protourbano e di urbanizzazione tra il 3500 
e il 2500 a.C. nelle varie regioni. 

Poiché la scrittura della civiltà dell’Indo non è stata 
decifrata, l’identificazione protodravidica della lingua 
dell’Indo rimane incerta. Esiste, tuttavia, un ampio 
consenso tra gli studiosi che una forma di protodravidi- 
co fosse la lingua dominante nella cultura urbana del- 
l’Indo, e ciò è confermato dalle similitudini tra gli a- 
spetti culturali e religiosi della civiltà dell'Indo e la po- 
steriore civiltà rurale dravidica. Questi paragoni, con- 
giuntamente alle affinità culturali preurbane con Elam 
e Turkmenistan, forniscono una cornice all’interno del- 


la quale interpretare le prove dei siti rurali e urbani del- 
la regione della Valle dell’Indo e costruire un ipotetico 
quadro della sua religione. 

La caratteristica religiosa più significativa di tutte le 
culture rurali dell'Asia occidentale è l’importanza che 
viene attribuita ai poteri femminili e alle dee, come te- 
stimoniano le statuette in argilla e terracotta rappresen- 
tanti diverse tipologie di figure femminili che sono sta- 
te ritrovate — spesso assieme a immagini di tori e arieti — 
negli strati più antichi della cultura contadina fino a 
quelli della fase urbana del Turkmenistan, dell’Elam e 
della Valle dell’Indo. Non si può sapere con certezza, 
senza avere ulteriori informazioni, se rappresentano di- 
vinità o poteri specifici, e i villaggi sono muti. Testimo- 
nianze di una mitologia più coerente affiorano sola- 
mente tra i prodotti artigianali a livello urbano e, in se- 
guito, in tutte le regioni urbane, divinità femminili chia- 
ramente definite diventano parte di sistemi di culto ur- 
bani complessi, che riflettono almeno parzialmente le 
differenze regionali di urbanizzazione. Rimangono, co- 
munque, sufficienti affinità che ci permettono di stabi- 
lire le coordinate del sistema delle culture della Valle 
dell’Indo. 

Il Turkmenistan, dove sono stati portati avanti scavi 
estensivi, fornisce una considerevole quantità di prove 
che ci consentono di tracciare anche gli sviluppi paral- 
leli dell’Afganistan, del Beluchistan e della Valle del- 
l’Indo. I siti archeologici dei villaggi del Turkmenistan 
hanno restituito quattro millenni di statuette di divinità 
femminili in argilla e terracotta e di raffigurazioni di 
animali maschi (quasi sempre tori e arieti). Le divinità 
sono rappresentate in diversi stili, spesso contrassegna- 
te da bande colorate, cerchi centrati attorno a un pun- 
to, o gruppi di cavità bucherellate. In molti casi, l’enfa- 
si è concentrata sul petto, sulle cosce, sulle natiche, e 
molte statuette sono prive di braccia o con le braccia 
mozzate. Un altro tipo, il così detto «profilo di piede», 
mostra il torso con le gambe mozzate di una donna in 
posizione semidistesa. 

Alcuni ritrovamenti nei siti più antichi testimoniano 
la presenza di aree speciali, collocate separatamente, 
probabilmente utilizzate come stanze sacre per i culti 
domestici. I templi all’interno dei villaggi compaiono a 
partire dal v o IV millennio, con statuette del tipo Na- 
mazga II a «profilo di piede» con elaborate acconciatu- 
re. La cultura Namazga IV dell'età del bronzo, contem- 
poranea all’antica Elam e alle culture rurali pre-Indo 
del Beluchistan e dell’Afganistan, ha lasciato prove di 
templi più elaborati e una serie di diversi tipi di statuet- 
te. Infine, intorno al 2500 a.C., si sviluppò una cultura 
completamente urbana, nel periodo Namazga v, con- 


temporanea, per diversi secoli, alle più antiche fasi del- 
le città dell'Indo. 
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L’urbanizzazione in Turkmenistan comportò non 
solo maggior complessità, ma anche nuove forme reli- 
giose. Sull’altura del sito Namazga vV di Altin venne edi- 
ficata una piattaforma in mattoni, con tre file di gradini 
che raggiunge i 12 metri di altezza. Questa doveva cer- 
tamente essere un centro per i riti pubblici, e implica 
l’esistenza di una classe di sacerdoti o sacerdotesse pro- 
fessionisti. La ricca tomba di una donna che tiene nelle 
mani due statuette femminili è stata ipoteticamente 
chiamata «la tomba della sacerdotessa». Le statuette 
del periodo Namazga V presentano uno stile nuovo e 
maggiormente astratto: forme piatte a sagoma di violi- 
no senza gambe; braccia stilizzate triangolari; volti ema- 
ciati simili a maschere, solitamente senza bocca; petti a 
forma conica e triangoli pubici con la vagina tracciata 
da una linea. L’iconografia diventa più standardizzata e 
le statuette hanno una più chiara identificazione, ven- 
gono utilizzati diversi stili di acconciatura dei capelli e 
incisi dei segni che ricordano quelli dei sistemi di scrit- 
tura di Elam e della Valle dell’Indo. 

Il culto della dea in Turkmenistan sopravvisse nel 
periodo di transizione tra la cultura del neolitico e quel- 
la dell’età del bronzo, che vide il processo di urbanizza- 
zione. Gli stili di rappresentazione cambiarono, le iden- 
tità e i significati delle singole divinità probabilmente 
variarono, e le forme di culto nelle città sicuramente 
differirono drasticamente rispetto a quelle dei villaggi, 
ma le divinità femminili e i loro poteri rimasero il cen- 
tro della vita religiosa attraverso i millenni. Lo stesso 
può essere detto anche per la cultura elamita dell'Iran 
sudoccidentale. 

La cultura elamita venne fondata da genti di lingua 
protoelamita che si stabilirono nella regione dei monti 
Zagro meridionali dell’Iran intorno al 7000 a.C. e che 
introdussero la coltivazione del grano e dell’orzo e l’al- 
levamento di pecore, capre e bovini. Dal 4000 a.C. an- 
che nelle pianure del Khuzistan, ai piedi occidentali dei 
monti Zagro, si era diffusa la coltivazione che costituì la 
base agricola per l’urbanizzazione. I Sumeri, nella zona 
del Tigri in Mesopotamia meridionale, conobbero l’ur- 
banizzazione attorno al 3500 a.C. Nel 3200 a.C.,, gli al- 
topiani del Khuzistan e di Zagro vennero unificati dalla 
rivale civiltà urbana di Elam, che aveva come capitale 
degli altopiani Anshan (vicino alla posteriore Persepo- 
lis) e della pianura Susa. Nei due secoli successivi, ven- 
ne elaborata la scrittura protoelamita ed Elam allargò la 
sua sfera di influenza verso oriente con una rete com- 
merciale che, passando attraverso Tepe Yahya (nell’I- 
ran meridionale), si estendeva fino a raggiungere la ci- 
viltà rurale Nal del Beluchistan meridionale. 

L'espansione della cultura urbana di Elam si conclu- 
se all’inizio del IM millennio, e i suoi centri commerciali 
orientali vennero abbandonati diversi secoli prima del- 
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la nascita delle città dell'Indo. La somiglianza tra la più 
tarda scrittura dell'Indo e la scrittura protoelamita è la 
prova circostanziale del passaggio dell’alfabeto durante 
questo periodo, perché sappiamo che la scrittura pro- 
toelamita venne sostituita da quella cuneiforme intorno 
alla metà del m millennio. Non ci sono però prove di 
una influenza diretta esercitata dalla cultura elamita 
sull’urbanizzazione dell'Indo. Non si può stabilire se il 
ruolo svolto da Elam nella creazione della civiltà del- 
l’Indo sia stato significativo, tuttavia Elam ci fornisce 
un importante modello per la comprensione della reli- 
gione della Valle dell’Indo, le due tradizioni hanno in- 
fatti molti tratti in comune. 

I livelli della cultura preurbana a Persepolis e Susa ri- 
velano esempi famigliari di statuette femminili e di cul- 
to della dea. In questi siti sono stati ritrovati anche vasi 
decorati con serpenti, oggetti di culto connessi con la 
dea, combinazione questa che si ritrova anche nei vil- 
laggi dravidici dell'India meridionale e che rinforza l’i- 
potesi di una antica cultura comune. Le statuette fem- 
minili in terracotta provenienti da Susa e da altri siti, 
dell’inizio del m millennio, provano che il culto della 
dea era sopravvissuto alla transizione dai villaggi agri- 
coli alla fase dell’urbanizzazione, in Elam come in 
Turkmenistan. Le informazioni sulla religione che si ri- 
cavano dai siti urbani protoelamiti, come Susa, sono 
più abbondanti di quelle del Turkmenistan e rivelano 
non solo l’importanza delle dee nella vita religiosa delle 
città, ma anche un elaborato complesso di miti, simboli 
e pratiche di culto. 

I sigilli cilindrici, in uno stile distintamente proto- 
elamita, sono la prova più evidente del simbolismo di 
questo periodo. Molti dei motivi di questi sigilli si pos- 
sono rintracciare nei disegni dipinti sull’antecedente 
vasellame dei villaggi, ma la maggior elaborazione dei 
disegni dei sigilli riflette una nuova sofisticazione urba- 
na: scene mitiche e rituali complesse; disegni simbolici 
con montagne, alberi e animali (più spesso tori e arieti, 
ma anche leoni e altri felini); e un bovino androgino in 
una varietà di posizioni umane, che si ritrova significa- 
tivamente nelle statuette delle dee. Quest'ultima figura 
è, molto probabilmente, la forma animale o un surroga- 
to della principale dea della fertilità elamita, una dea 
della luna, nata dal Toro Primordiale, e al contempo 
protettrice e anima dei bovini — funzioni certamente 
coerenti con il simbolismo dei sigilli. Di nessuna delle 
altre figure si può stabilire l'identità con certezza, e il si- 
gnificato dei simboli e delle scene rimane oscuro in 
mancanza di miti che ne chiariscano il senso. In genera- 
le, il simbolismo indica lo sviluppo di una religione del- 
la fertilità, che fonda le sue radici nel passato rurale, 
forse dei villaggi montani, ma che acquisisce una nuova 
dimensione e un nuovo significato nella cultura urbana: 


una religione dove le dee del villaggio sono diventate le 
divinità protettrici della città. 

Grazie ai sigilli cilindrici e ad altri dati è possibile ri- 
costruire parzialmente le pratiche di culto protoelami- 
te. Su un sigillo compare una dea, o una sacerdotessa, 
portata in processione su di un carro e a fianco vi sono 
simboli lunari e bovini con corna. Un altro mostra un 
albero portato in processione su di un carro simile, an- 
che qui con bovini cornuti e simboli lunari. Su di un al- 
tro vi è un'immagine o un tempietto su di un palanchi- 
no fiancheggiato da assistenti che portano dei simboli 
lunari, dei serpenti o dei simboli di serpenti nelle loro 
mani. La dea oggetto di venerazione in queste scene è, 
quasi certamente, la dea della luna, la cui connessione 
con alberi, serpenti e animali cornuti è indicata da un 
sigillo del tardo Il millennio, su cui compaiono dei sa- 
cerdoti con cinture di serpenti attorno alla vita e un em- 
blema sulla testa che combina il simbolismo delle corna 
a forma di mezzaluna con quello dell’albero. 

Le processioni rituali e i pellegrinaggi ai luoghi sacri 
sembra siano stati elementi importanti della religione 
elamita. Alcuni rilievi del 2000 a.C. ritraggono lunghe 
file di devoti in processione e confermano le testimo- 
nianze degli antichi sigilli protoelamiti. Testi sumeri 
dello stesso periodo descrivono pratiche simili associa- 
te alla dea della luna Inanna, le cui caratteristiche sono 
simili a quelle della principale dea elamita, con la quale 
venne in fine assimilata. Un inno alla dea Inanna descri- 
ve con toni vivaci una parata di sacerdotesse, musicisti 
con arpe, tamburi e tamburelli, e un sacerdote che 
sparge del sangue sul trono della dea. L’inno annota 
inoltre che gli uomini nella processione «adornano il 
loro lato sinistro con abiti femminili» mentre le donne 
«adornano il loro lato destro con abiti maschili» 
(Wolkstein e Kramer, 1983, p. 99). 

I centri di culto elamiti erano i templi e i tempietti 
eretti per la dea, solitamente costruiti in un posto eleva- 
to e con accanto un bosco sacro. A Susa, i templi delle 
maggiori divinità erano collocati su di un’elevata area 
sacra nella parte occidentale della città, tra il fiume e il 
palazzo reale. La principale attività rituale del tempio 
era il sacrificio di animali. Altari rialzati con un canale 
di scolo attestano che veniva data importanza al sangue 
in questi riti sacrificali. La maggiore festa sacrificale in 
onore della dea a Susa era definita come «il giorno del 
sacrificio che scorre», in virtù della quantità di sangue 
che veniva offerto in quell'occasione. 

[Per ulteriori trattazioni delle religioni asiatiche occi- 
dentali antiche, vedi IRANICHE, RELIGIONI, vol. 11; 
e PREISTORIA, RELIGIONI DELLA, vol. 12, articolo 
su Le steppe dell’Eurasia e dell'Asia centrale]. 

Il modello elamo-dravidico. Le caratteristiche della 
religione elamita sono importanti per il comparativi- 


smo, perché gettano luce su aspetti della religione della 
Valle dell'Indo per i quali non ci sono altre informazio- 
ni dirette. I sigilli e le statuette votive dell’Indo, per 
esempio, suggeriscono che la religione dell’Indo fosse 
basata su alcune forme di sacrificio di animali associate 
alle divinità femminili, ma non ci sono prove di prati- 
che rituali. Le matrici dei sigilli dell’Indo, tuttavia, ri- 
traggono divinità femminili, alberi, tigri, animali con 
corna, come tori, arieti, e bufali d’acqua diversamente 
combinati in scene mitiche e di culto. In altri scenari 
simbolici ci sono serpenti che sembrano essere animali 
sacri. Una scena descrive una fila di devoti, ornati in 
maniera androgina, in parata davanti a una dea dalle 
corna di bufalo su un albero. Questi sono gli stessi tipi 
di simboli (divinità femminili, alberi, leoni/tigri, anima- 
li cornuti, serpenti, e figure androgine) che si trovano 
sui sigilli cilindrici di Elam, e indicano l’esistenza di un 
significativo corpus di concetti religiosi comuni che ri- 
flette un’unica origine protoelamo-dravidica e fa pre- 
supporre l’esistenza di una pratica rituale comune. Il 
sacrificio cruento alla dea fu il rito più importante della 
religione elamita, così come della religione rurale dravi- 
dica che seguì, con la quale tale religione condivide 
molti simboli. È altamente verosimile che anche la reli- 
gione della Valle dell’Indo seguisse lo stesso modello 
elamo-dravidico. 

Questo non significa che vi fu un plagio completo 
della religione elamita, o che la cultura urbana dell’In- 
do si basò su modelli esterni. Vi sono prove ben docu- 
mentate delle influenze esercitate dal Turkmenistan al- 
meno un millennio prima dell’urbanizzazione nella 
Valle dell’Indo, e devono esserci stati dei contatti di 
qualche genere con Elam, nelle ultime fasi del processo 
di civilizzazione dell'Indo, che spieghino la somiglianza 
delle scritture. L’urbanizzazione dell’Indo potrebbe es- 
sere stata stimolata da questi contatti, proprio come gli 
scambi commerciali e interregionali favorirono l’urba- 
nizzazione nell’Asia occidentale. Le affinità tra la cultu- 
ra urbana dell’Indo e le altre culture dell'Asia occiden- 
tale furono comunque generiche rassomiglianze, come 
quelle tra i sistemi linguistici elamita e dravidico. La 
cultura urbana dell’Indo fu tanto unica e unicamente 
indiana, quanto il risultato sia dell'ambiente regionale 
che del comune retaggio asiatico occidentale, con ca- 
ratteri peculiari che erano profondamente radicati nelle 
culture preurbane dell’Afganistan e del Beluchistan. 

Le fondamenta dell’urbanizzazione dell'Indo furono 
gettate da una serie di culture rurali degli altopiani a 
ovest della Valle dell’Indo, la prima delle quali risale al 
6000 a.C. Le ricerche archeologiche, a partire dalla 
metà del XX secolo, hanno portato alla luce diversi inse- 
diamenti antichi privi di ceramica con il successivo svi- 
luppo del vasellame e della capacità di addomesticare 
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le piante e gli animali locali, che provano che la regione 
dell’Indo contribuì alla rivoluzione del neolitico e non 
fu un mero ricettore di culture importate. All’inizio del 
IV millennio, le culture rurali locali erano costituite nel 
Beluchistan settentrionale e centrale. Tra la metà e la fi- 
ne del Iv millennio queste culture avevano stretto lega- 
mi commerciali con la cultura Namazga m del Turkme- 
nistan meridionale. 

Verso il 3000 a.C., quando Elam stava allargando la 
sua sfera di influenza verso est, la cultura Nal era emer- 
sa nel Beluchistan meridionale e la cultura Amri, colle- 
gata con Nal, si era espansa fino alle regioni meridiona- 
li della Valle dell’Indo. Già all’inizio del m millennio, 
un’altra cultura, conosciuta come Kot Dijian, si era al- 
largata verso nord lungo l’Indo, dalla regione della suc- 
cessiva Mohenjo-Daro fino ai siti successivi di Harappa 
e Kalibangan. Questi nuovi avvenimenti resero possibi- 
le l’urbanizzazione. 

La venerazione della dea fu parte integrante della 
cultura rurale dell’Indo, come attesta l'esempio di 
Mehrgarh, il più antico sito di insediamento continuati- 
vo che si conosca all’interno dei confini indiani. Mehr- 
garh venne scoperto negli anni ’70 del xx secolo all’e- 
stremità orientale del Bolan Pass e vi sono le tracce de- 
gli insediamenti dal periodo anteriore alla ceramica 
(circa 6000 a.C.) fino all’inizio dell’urbanizzazione (cir- 
ca 2600 a.C.). In ogni strato di cultura sono state ritro- 
vate statuette di divinità femminili, e la loro evoluzione 
si intreccia con lo sviluppo della regione dell'Indo. 

Le più antiche statuette di Mehrgarh sono del VI e Vv 
millennio a.C., il periodo durante il quale si sviluppò 
l'industria della ceramica, fiorì l'agricoltura e vennero 
addomesticati alcuni animali locali, specialmente bovi- 
ni gibbosi (zebù), in sostituzione della caccia. Lo stile 
di queste raffigurazioni di divinità femminili dei villag- 
gi è quello a «profilo di piede» ritrovato anche in Turk- 
menistan, che si protrasse, praticamente senza variazio- 
ni, fino al 3000 a.C. Iniziarono quindi a essere prodot- 
te, a seguito del maggior coinvolgimento di Mehrgarh 
nei traffici commerciali della regione, le «divinità madri 
di Zhob», provenienti dalla cultura Zhob del Beluchi- 
stan settentrionale, con volti emaciati e occhi sporgenti. 
Nell’ultimo secolo della cultura rurale, dal 2700 al 2600 
a.C., vennero prodotte in grandi quantità a Mehrgarh 
statuette di nudi femminili con gli occhi sporgenti, per 
la prima volta in posizione eretta, tipica delle statuette 
di Zhob. Alcune statuette di nudi maschili, in posizione 
eretta, con capelli lunghi fino alle spalle e occhi spor- 
genti (nello stile Zhob) suggeriscono, per la prima vol- 
ta, l’idea della coppia divina. 

La fine dell’ultimo secolo di Mehrgarh segna l’inizio 
dell’urbanizzazione. Come in Turkmenistan, la nuova 
iconografia delle statuette femminili e la presenza di 
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quelle maschili coincidono con la costruzione di grandi 
piattaforme erette per fini rituali. La piattaforma di 
Mehrgarh era un struttura massiccia in mattoni intona- 
cati, con davanti una serie di colonne squadrate fatte di 
mattoni di fango. Nello stesso periodo vennero costrui- 
te altre piattaforme nella vasta area contigua, una delle 
quali, vicino a Quetta, dotata di canali di scolo centrali 
e di una cavità in pietra con dentro un teschio umano 
senza mascella, forse testimonianza di un «sacrificio di 
costruzione» nell’edificazione della piattaforma. Vicino 
furono ritrovate statuette di figure femminili e di bovi- 
ni con strisce dipinte. 

Altre notevoli strutture a basamento si ritrovano nel- 
la cultura Kulli, che gradualmente rimpiazzò quella di 
Nal nel Beluchistan meridionale dopo il 3000 a.C. ed 
era ancora fiorente quando emerse la civiltà dell’Indo 
sui suoi confini orientali, circa cinque secoli più tardi. 
Lungo le fertili rive del fiume Porali vennero costruiti 
su vasta scale centri dove venivano compiute elaborate 
cerimonie. In un sito tipico vi sono due basamenti in 
pietra, alti circa 9 metri, con rampe e attorno un com- 
plesso di oltre quaranta costruzioni. [Vedi ALTARE, 
vol. 2]. I centri cerimoniali di Kulli sono distinti rispet- 
to ai vicini villaggi agricoli, che hanno in comune gli 
stessi manufatti artigianali (vasellame e statuette). Poi- 
ché queste ultime includono sia divinità femminili che 
bovini con strisce dipinte, è probabile che i bovini fos- 
sero offerte votive alla dea. Il complesso, con piattafor- 
me, pozzi e canali di scolo, suggerisce un rituale che 
comprendeva il sacrificio e l’abluzione. Le statuette 
delle divinità femminili combinano le posizioni origina- 
rie di Elam con altri stili (Zhob, Mehrgarh) che si svi- 
lupparono a livello regionale nell’India occidentale. 
Anche se la civiltà della Valle dell'Indo è una sintesi di 
elementi di tutti questi stili culturali, le statuette e i cen- 
tri cerimoniali di Kulli costituiscono i suoi modelli più 
diretti. 

Harappa e Mohenjo-Daro. La civiltà dell'Indo è ge- 
neralmente famosa per il rapido sviluppo e la stabilità 
che continuò ad avere per oltre settecento anni, dal 
2500 al 1750 a.C. Le stesse caratteristiche culturali ri- 
corrono su di un’area di oltre 800 chilometri quadrati 
nei centri urbani, nelle centinaia di cittadelle e di villag- 
gi finora rinvenuti. Questa uniformità è impressionante 
perché, contrariamente a quanto accadde in Mesopota- 
mia dove gli insediamenti erano concentrati, i siti del- 
l’Indo distavano a volte oltre 80 chilometri uno dall’al- 
tro. La nascita dell’urbanizzazione nella metà del m 
millennio fu resa possibile dall’agricoltura dei villaggi, 
di lunga data e ben stabilita — coltivazione di grano e 
orzo, congiuntamente all’allevamento di bestiame. Le 
nuove città ruppero però con i modelli culturali rurali 
tradizionali e imposero il proprio sviluppo. Le due 


maggiori città, Mohenjo-Daro e Harappa, sembrano ri- 
salire al periodo iniziale della civiltà. La loro fondazio- 
ne fu senza dubbio decisiva nella creazione di un nuovo 
ordinamento politico, economico e religioso. Nel Nord, 
Harappa venne edificata su di un antico villaggio di 
agricoltori Kot Dijian, mentre nel Sud la cultura urbana 
di Mohenjo-Daro si impose e soppiantò rapidamente i 
vicini villaggi della cultura Kot Dijian e della cultura lo- 
cale di Amri ancora più a sud. Anche nel caso della più 
piccola città di Kalibangan, più a est, la nuova cultura 
urbana si impose costruendo un basamento rituale nel- 
lo stile dell’Indo su di un’altura dove prima vi era un in- 
sediamento fortificato della cultura Kot Djian. 

La pianta di Mohenjo-Daro e di Harappa è la stessa, 
uguale anche per i centri minori. Le città erano divise 
in due settori basilari: una città bassa, di circa 5 chilo- 
metri perimetrali con una griglia di strade ortogonali; e 
una città alta sull’estremità occidentale, formata da una 
piattaforma murata di mattoni costruita su un’altura ar- 
tificiale, alta circa 6 metri sul livello della pianura circo- 
stante. Le massicce mura esterne delle due città princi- 
pali, larghe alla base oltre 12 metri, servivano come ri- 
paro dalle inondazioni dell’Indo per Mohenjo-Daro e 
del fiume Ravi per Harappa. Mohenjo-Daro era la città 
più grande e, per molti aspetti, quella che ci restituisce 
i resti meglio conservati. Il terrapieno di Harappa è sta- 
to distrutto sia dall'erosione che dagli ingegneri inglesi 
che lo smantellarono nel 1856 per costruire la massic- 
ciata della ferrovia. Solamente agli inizi degli anni ’20 
del XX secolo venne riconosciuta l’antichità dei siti del- 
l’Indo. 

Il carattere commerciale e residenziale della città 
bassa è evidente a Mohenjo-Daro. Le mura di mattoni 
cotti che fiancheggiano la strada principale erano prive 
di decorazioni o accessi diretti. Le abitazioni spaziava- 
no dalle baracche ai complessi su più piani, due dei 
quali è stato ipotizzato fossero palazzi o ostelli. La casa 
comune era dello stesso stile tipico dell’ Asia meridiona- 
le: delle piccole stanze attorno a un cortile centrale. Tra 
le varie case vi erano negozi, laboratori e ad Harappa è 
stata trovata un’area con granai. Nella città bassa non ci 
sono tracce di strutture religiose dominanti. Forse si 
praticavano, continuando la tradizione dei villaggi, cul- 
ti domestici, probabilmente associabili alle statuette 
femminili in terracotta e all’elaborato sistema di dre- 
naggio che manifesta il riguardo che doveva esserci per 
l’igiene e la purezza. Per avere informazioni sul sistema 
religioso della civiltà bisogna rivolgersi altrove, prima 
di tutto al terrapieno sul limitare occidentale del com- 
plesso urbano. 

La standardizzazione del piano urbano suggerisce 
che la civiltà fosse conservatrice, anche per quanto con- 
cerne le sanzioni politiche e religiose. Le due maggiori 


città non mostrano tracce dello sviluppo graduale che 
si riscontra nelle città della Mesopotamia, ma furono 
costruite fin dall’inizio con i terrapieni e le piattaforme 
dominanti. Si può presumere che i valori fondamentali 
della civiltà siano stati stabiliti e preservati da coloro 
che innalzarono queste strutture e che i loro ruoli fosse- 
ro legati alle architetture autorevoli che crearono. 

Queste piattaforme, talvolta erroneamente dette cit- 
tadelle, non avevano uno scopo difensivo, o almeno 
questo non era il loro scopo prioritario. Anche se in al- 
cuni luoghi decentrati come Harappa e Kalibangan le 
alture con pesanti mura possono essere state usate in 
funzione difensiva e a Mohenjo-Daro intorno alla piat- 
taforma c'erano torri di avvistamento fortificate con 
palle di pietra, è degno di nota che al tempo in cui i re- 
gnanti della Mesopotamia avevano, ormai da secoli, ar- 
mato grandi eserciti per allargare i confini del loro po- 
tere, le città dell’Indo non lasciano tracce di frecce, lan- 
ce 0 spade. 

Le monumentali piattaforme, invece di essere citta- 
delle, sono quindi il prolungamento delle strutture tro- 
vate nei siti rurali preurbani, ma su scala molto più 
grande, con un’area di superficie sufficiente a contene- 
re diversi grandi palazzi. Queste strutture, diverse dai 
basamenti non edificati di altre zone (soprattutto Altin 
in Turkmenistan), ricordano l’acropoli della Susa elami- 
ta, anch’essa costruita nella parte occidentale della 
città, e con uno scopo simile: dare importanza alle isti- 
tuzioni e alle attività collocate a parte e più in alto. È 
anche possibile, con la cultura Kulli che funzionò da in- 
termediaria, che il modello delle piattaforme dell'Indo 
sia stato fornito da Elam, così come per la scrittura. Le 
caratteristiche specifiche delle piattaforme dell’Indo 
sono tuttavia lo specchio di una tradizione indipenden- 
te che emerse con le sue proprie dinamiche culturali. 

La maggior parte delle strutture costruite sul terra- 
pieno di Mohenjo-Daro è stata identificata. Un palazzo 
con un largo colonnato era probabilmente una sala del- 
le assemblee; un altro è stato ipotizzato fosse un colle- 
gio. Sicura è l’identificazione del granaio. Il grano era la 
misura prima del benessere ed era anche un mezzo di 
scambio, e quindi il controllo della distribuzione del 
grano spettava all’autorità civica. Tuttavia, la più carat- 
teristica era una struttura detta il Grande Bagno. 

Il Grande Bagno era letteralmente e simbolicamente 
il centro del complesso. Era una grande vasca rettango- 
lare, rivestita di bitume, all’interno di un cortile circon- 
dato da colonne con due rampe di scale per scendere in 
acqua su due lati. I gradini erano utilizzati sicuramente 
per fare il bagno e, forse, per attraversare da una parte 
all’altra la vasca. Inoltre, le difficoltà incontrate nella 
costruzione di un tale bagno elevato riflettono proba- 
bilmente una accentuata preoccupazione nei confronti 
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della purezza già evidente nella città bassa. Secondo la 
concezione indiana posteriore, le acque più alte sono le 
più pure. Verosimilmente, l’intero complesso (con i 
pozzi, le stanze da bagno e il bagno) doveva servire per 
eseguire i riti di purificazione supervisionati o attuati 
dai sacerdoti. Il Grande Bagno era adiacente al granaio, 
ed è probabile quindi che il concetto di purezza fosse 
legato alla fertilità della terra. 

Ci troviamo pertanto davanti a una combinazione di 
concezioni simili a quelle che sottendono le pratiche 
correlate alle piattaforme dei villaggi pre-Indo. Vi è una 
nuova asserzione del potere politico, economico e reli- 
gioso nella costruzione di queste strutture monumenta- 
li, che sorgono nel cuore della pianura fluviale. Le piat- 
taforme stesse dovevano però essere qualcosa di più 
che semplici asserzioni di potere da parte di una nuova 
classe dominante urbana; dovevano essere anche fonti 
di potere: non già perché fisicamente dominanti, ma 
perché fornivano una scena dove officiare i rituali che 
avrebbero collocato le forze culturali emergenti in ar- 
monia con l’ordine della natura potenziato dall’inter- 
vento divino, così evidente nei fiumi, nei pascoli e nei 
campi di grano circostanti. 

Nei siti archeologici della Valle dell'Indo si incontra 
una rappresentazione del divino: una statuetta femmi- 
nile in terracotta, dello stesso tipo di quelle delle cultu- 
re rurali preurbane, molto prossima alle analoghe pro- 
venienti da Kulli e Zhob. Statuette simili ricompaiono 
nel periodo classico dell’Induismo e diventano i model- 
li per le yaksi degli st4pa buddhisti più antichi. [Vedi 
NAGA E YAKSA]. Il modello base dell’Indo è con- 
traddistinto dal petto nudo, gambe a lunghezza intera o 
affusolate, cintura, pesanti collane con pendenti, e ac- 
conciatura elaborata. Non sappiamo se sia rappresenta- 
ta una dea o più dee, ma basandoci sulle prove della pa- 
rallela cultura di Elam si presume che vi fosse differen- 
ziazione iconografica. Sono state ritrovate anche rare 
statuette di uomini. Le statuette umane sono prevalen- 
temente femminili, mentre quelle zoomorfe sono esclu- 
sivamente maschili. Gli animali più rappresentati sono 
varie specie di bovini: zebù, tori dalle corna corte e bu- 
fali d’acqua. Molto probabilmente sono rappresentate 
diverse forze: quella femminile nella forma della dea 
antropomorfa, quella maschile in forma animale, forse 
collegata con simboli del potere civico. 

I sigilli della Valle dell’Indo. Per approfondire la co- 
noscenza delle concezioni religiose della civiltà della 
Valle dell’Indo bisogna però rivolgersi a una nuova ico- 
nografia, che non ha precedenti nelle culture rurali 
preurbane. Questa nuova iconografia è testimoniata dai 
controversi sigilli della Valle dell'Indo. Anche in questo 
caso è doveroso considerare i precedenti sviluppi dei 
Sumeri e degli Elamiti, che produssero sigilli cilindrici 
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ben prima della comparsa delle matrici piatte in steatite 
(pietra saponaria) dei sigilli della Valle dell’Indo, che 
misurano circa 1,9-3,2 centrimetri per lato. I sigilli di 
Elam sono imparentati per tipologia a quelli dei Sume- 
ri, ma i soggetti sono distintamente elamiti e alcuni ri- 
portano immagini che ricordano quelle della Valle del- 
l’Indo, indicando un possibile scambio iconografico. 
Due sigilli cilindrici di Susa sembrano riprendere moti- 
vi familiari dell’Indo: il primo, una serie di tori che 
mangiano da una greppia, e il secondo un toro-antilope 
con corna lunghe e ondulate davanti a uno stilizzato al- 
bero di pipal. 

Non sono solo le civiltà urbane più antiche a gettare 
luce sull’iconografia dei sigilli dell'Indo, ma vi contri- 
buiscono anche le culture dravidiche rurali dell'India 
meridionale che sembrano esserne la continuazione. 
Questa continuità è suggerita sia dalle affinità linguisti- 
che che dagli indizi archeologici, che fanno pensare a 
un prolungamento culturale dalla civiltà dell'Indo, at- 
traverso il Gujarat, fino alla cultura dravidica dell’alto- 
piano del Deccan. Inoltre, i modelli urbani delle città 
dell’Indo, oltre a foggiare la vita dei villaggi al tempo 
della civiltà dell'Indo, sono sopravvissuti e sono stati 
trasmessi al di là delle città dell’Indo. 

Le matrici dei sigilli della Valle dell’Indo, ritrovate a 
centinaia, confermano le impressioni che si ricavano 
dalle statuette in terracotta, soprattutto la tendenza ad 
accentuare il potere femminile con forme umane e 
quello maschile con forme animali. Il quadro dipinto 
dai sigilli è però più complesso. Compaiono anche ma- 
schi in forma umana, figure miste uomo-animale e an- 
che uomo-animale-pianta di entrambi i sessi. Gli ani- 
mali sono generalmente copiati dalla natura: tori dalle 
corna corte, bufali, zebù, rinoceronti, tigri, elefanti, an- 
tilopi, coccodrilli. Le figure composite uomo-animale 
possono essere molto complesse, come per esempio 
una con i quarti posteriori di tigre, la parte frontale di 
ariete, corna di toro, il tronco da elefante e il volto uma- 
no. Altre hanno delle teste di animali che dipartono da 
un tronco centrale. 

L’animale maggiormente raffigurato nei sigilli è un 
toro «unicorno» o bue dai tratti genericamente bovini 
con un unico corno che fronteggia un oggetto che sem- 
brerebbe sacro, forse un braciere o un incensiere. Tal- 
volta, il corno dell’unicorno è una sottile asta ricurva, 
tagliata da linee che si assottigliano verso la punta, che 
suggerisce una somiglianza tra l’animale e la pianta. Al- 
cuni degli animali naturalistici sono davanti a un sem- 
plice braciere o ad oggetti che fungono da mangiatoia. 
E quindi probabile che gli animali «reali» fossero asso- 
ciati a simboli rituali e avessero una valenza mitologica 
proprio come le figure composite più chiaramente «mi- 
tiche», i multicefali e gli unicorni. 


Sono però i sigilli con immagini umane che oltre al 
senso generale di segni mitici e rituali fanno pensare a 
un culto con un complesso di simboli sacrificali. In 
molte di queste rappresentazioni ci sono figure femmi- 
nili, ma le più importanti sono una serie di scene che ri- 
traggono un insieme ricorrente di dee, alberi, tigri e bu- 
fali d’acqua. In tre sigilli, le interrelazioni sono rese in 
maniera più drammatica. In uno di questi, una dea esi- 
le con un copricapo a forma di mezzaluna è inginoc- 
chiata su un ramo di reerz (margosa) e protende il suo 
braccio verso una tigre in basso che ha il capo rivolto 
verso di lei. La posizione della dea è uguale a quella di 
venerazione di altri sigilli e suggerisce che la dea stia in- 
vitando la tigre con il braccio disteso. Nel secondo si- 
gillo, la dea, ora discesa dal ramo di reerr, è dietro la ti- 
gre e sta per prenderla. Sia la dea che la tigre sono tra- 
sformate in maniera sorprendente. La dea ha assunto 
molti tratti del bufalo d’acqua: oltre all’ingrossamento 
delle corna a mezzaluna stilizzate, le sue gambe e i suoi 
piedi sono diventate zampe e zoccoli, le sue orecchie 
appuntite e penzolanti. Nel frattempo, dalla tigre sono 
spuntate delle corna che ricordano i fitti rami a V e le 
foglie dell’albero di reermz, che ora compare alle spalle 
della dea. 

Questi due sigilli sembrano indicare che la dea abbia 
un’affinità con il bufalo e sia in opposizione con la ti- 
gre. Un terzo sigillo mostra però una fusione della dea e 
della tigre, combinate in modo che la dea mantiene una 
forma umana in posizione eretta con la parte anteriore 
del corpo di una tigre che prosegue dietro i suoi fian- 
chi. La dea è in sintonia con la tigre e ha corna ricurve 
simili a quelle dell’ariete piuttosto che del bufalo. Sem- 
brerebbe dunque che la dea abbia affinità sia con la ti- 
gre che con il bufalo, mentre i due animali rimangono 
in opposizione e in tensione inconciliabile. 

Questo senso di opposizione tigre-bufalo viene riba- 
dito dal sigillo detto di proto-Siva, proveniente da 
Mohenjo-Daro. Prima di esaminare questo sigillo, do- 
vremmo considerare alcuni indizi principali, costituiti 
dai sigilli, che ci permettono di capire quali siano i lega- 
mi tra i temi di trasformazione che associano la dea a 
questi e altri animali e al culto sacrificale. Il cosiddetto 
sigillo rituale di Harappa, che raffigura una dea tra i ra- 
mi gemelli a forma di U di un albero stilizzato di pipa/, 
che sorge da una base o altare circolare, è molto chiari- 
ficante in questo senso. La dea ha corna da bufalo a 
mezzaluna e la coda da pony, come la dea che scende 
verso la tigre dall’albero di reerz. Le sue corna hanno 
una terza punta centrale e non ha le zampe e gli zoccoli 
da bufalo. È in posizione eretta, le sue braccia con i mo- 
nili cadono lungo i fianchi, e osserva una figura con le 
corna e la coda simile a lei che si inginocchia alla base 
dell’albero, nella stessa postura da «supplicante» adot- 


tata dalla dea sull’albero di zeerz davanti alla tigre. La 
supplicante genuflessa ha portato alla dea un animale 
composito con la parte posteriore di bufalo, la parte an- 
teriore e le corna da ariete e un largo volto che sembra 
una maschera umana. Sette figure con tuniche lunghe 
fino alle caviglie, corna singole curve indietro, code sui- 
ne e braccialetti alle braccia sono in fila davanti alla sce- 
na, che chiaramente rappresenta un sacrificio. La dea 
cornuta è colei che riceve il sacrificio, la sua natura 
composita condivide senza dubbio qualcosa delle vitti- 
me che le vengono offerte: le corna da ariete, il bufalo e 
il volto umano. Non sappiamo se siano tutte offerte 
reali o se il volto umano sia solamente simbolico. 

La figura genuflessa che porta le offerte nel «sigillo 
rituale» è intermediaria tra la dea con le corna della 
quale tocca il vestito e l’animale-uomo che sta offrendo. 
Ci sfugge le natura precisa del suo ruolo sacrificale. Ri- 
mane comunque impressionante il fatto che la combi- 
nazione degli elementi configurati dal sigillo si ritrovi 
anche in una serie di rituali tuttora eseguiti in alcuni vil- 
laggi dell’India meridionale. Nel contesto dravidico, 
l’albero di reerz, albero femminile, è una delle forme 
della dea stessa. Questa manifestazione è legata al suo 
lato feroce, più precisamente alle forme che assume per 
«raffreddare» e sconfiggere le forze violente, come il 
vaiolo, le febbri e vari demoni. Il pipa/ è invece l'albero 
maschile che la dea sposa, perciò i due alberi verranno 
piantati affinché si possano attorcigliare. È suggestivo 
notare che mentre la dea del sigillo sul ramo di neerz 
scende per domare la tigre feroce e selvaggia, la dea del 
pipal resta immobile ad aspettare di ricevere come sa- 
crificio la combinazione di uomo e di animali addome- 
sticati che sembrerebbe riflettere la sfera del suo culto 
regolare. 

Fin dalla scoperta della civiltà dell'Indo, il sigillo che 
ha dato adito alle più numerose e diverse interpretazio- 
ni religiose è stato il sigillo chiamato di proto-Siva rin- 
venuto a Mohenjo-Daro. Oggi sembra che questa desi- 
gnazione sia stata fondata su una serie di false attribu- 
zioni: soprattutto le «tre teste» che delineano la giogaia 
del bufalo, e il copricapo a «tridente» formato da corna 
di bufalo che racchiudono un albero a ventaglio stiliz- 
zato o un covone di grano, che ricorda quello a corna- 
albero indossato dai sacerdoti sumeri ed elamiti. Inol- 
tre, sopra questa «mitra» c'è un simbolo che sembra es- 
sere un albero di pipa! stilizzato. La figura principale è 
un bufalo d’acqua dalle sembianze umane, con corna e 
testa di bufalo, centrato sull'asse di una rappresentazio- 
ne di una pianta e/o di un albero. Il personaggio siede 
con le ginocchia in fuori e i piedi sotto il fallo eretto. La 
posizione è stata solitamente identificata come una po- 
sizione dello yoga, ma ricorda anche quella del bovino 
androgino seduto nella posa della dea su un sigillo di 
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Elam. La serie di strisce a V che finiscono all’altezza 
della sua vita, talvolta considerate collane, forse rappre- 
senta le strisce della tigre; se così fosse allora il perso- 
naggio risolverebbe la tensione tra la tigre e il bufalo 
con la disciplina dello yoga 0, ancor più verosimilmen- 
te, con una forte autodisciplina. 

Nel sigillo «proto-Siva» l’immagine centrale del bufalo 
sembra essere la controparte maschile della dea, anch’es- 
sa rappresentata con una combinazione di attributi di ti- 
gre e bufalo che subiscono varie trasformazioni. Ma in 
questa figura maschile sembra trovare equilibrio, control- 
lo e soluzione ciò che nella dea è dinamico e in tensione. I 
quattro animali che la circondano rimarcano quest'idea 
di stabilità, a fianco della tigre e del bufalo compaiono in- 
fatti anche un elefante e un rinoceronte. Facendo parago- 
ni con l'iconografia indiana posteriore risulta che i quat- 
tro animali assieme potrebbero simboleggiare le direzio- 
ni: l'elefante l’Est, il rinoceronte l’Ovest, la tigre il Nord e 
il bufalo il Sud. In modo ancora più sorprendente, men- 
tre l'elefante e il rinoceronte si ignorano e guardano en- 
trambi verso est; la tigre e il bufalo, che sono ai lati delle 
corna dell’uomo-bufalo, si fronteggiano con atteggiamen- 
to provocatoriamente combattivo. Inoltre, sul dorso della 
tigre aggressiva c’è l'immagine di un bastone, forse una 
forma della dea stessa. 

Dei quattro animali «selvaggi» sul sigillo, due — l’ele- 
fante e il bufalo d’acqua —- possono essere parzialmente 
addomesticati pur mantenendo i loro tratti «selvaggi». 
Ci sono prove della cattura e dell'impiego degli elefanti 
per lavori pesanti nella foresta durante il periodo del- 
l’Indo. L’addomesticamento dei bufali d’acqua per l’a- 
gricultura nella valle del fiume pare sia stata una delle 
grandi conquiste della civiltà dell'Indo, che faceva da 
complemento al precedente addomesticamento degli 
zebù negli altopiani da parte delle culture rurali. É si- 
gnificativo che nella cultura urbana dell'Indo sia stato il 
bufalo d’acqua a svolgere il ruolo simbolico principale 
e non lo zebù, nonostante la prolungata importanza 
economica di quest’ultimo. Questo significa che il bu- 
falo era fondamentale nell’agricoltura fluviale sulla 
quale si basava il sistema dell’Indo, e che venne a sim- 
boleggiare il controllo sulla natura e sulla cultura che 
rese possibile l’esistenza della civiltà urbana. 

La figura centrale del bufalo d’acqua sul sigillo «pro- 
to-Siva» pare avesse lo stesso significato simbolico ge- 
nerale di «potere sotto controllo» che si ritrova nel toro 
nella simbologia mesopotamica, e come il secondo pro- 
babilmente rappresenta anche il re o l'autorità sovrana. 
Dal momento che è una figura maschile, possiamo sup- 
porre che i regnanti dell’Indo fossero uomini, come 
suggeriscono anche i pochi esemplari di statue di 
Mohenjo-Daro. Sicuramente le genti dell’Indo conside- 
ravano la dea il vero potere e il regnante solo un suo 
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surrogato, reso potente da lei e pertanto responsabile 
di fronte a lei e per lei. Tutto ciò è certamente coerente 
con il simbolismo del sigillo, dove la figura centrale 
sembra far convergere in un'immagine autorevole e or- 
dinata le varie potenze controllate dalla dea: l’agricoltu- 
ra, il sacrificio animale e le forze pericolose associate al- 
le regioni selvagge oltre il dominio della civiltà. 

Ancora incerto è il tipo di autorità — sacerdotale, po- 
litica, economica — rappresentato da questa figura. 
L'ambiente urbano del complesso rituale sulla piat- 
taforma del terrapieno lascia aperte tutte le possibilità. 
Le caratteristiche prettamente indiane riscontrabili nel 
simbolismo dell’Indo rendono rischiose le interpreta- 
zioni della civiltà della Valle dell’Indo basate su altre 
culture urbane, anche quella vicina protoelamita. Non 
ci sono dubbi che la religione della Valle dell’Indo ab- 
bia contribuito a stabilire e mantenere tale autorità ed è 
ancora più sicuro che i sacrifici alla dea fossero le prin- 
cipali pratiche del culto. Tutte le prove esterne — le cul- 
ture rurali precedenti, le culture urbane dell’Asia occi- 
dentale contemporanee, e quelle più tarde dravidiche — 
portano a questa conclusione, e le testimonianze del- 
l’Indo la confermano. 

Osservazioni conclusive. Considerando tutte le pro- 
ve, possiamo ricostruire un modello della religione del- 
la Valle dell'Indo che spieghi le sue caratteristiche prin- 
cipali e la sua posizione nella civiltà dell’Indo. L’ele- 
mento centrale era certamente la venerazione della dea, 
sia a livello domestico che pubblico, con le corrispetti- 
ve pratiche di culto. A livello domestico, la forma di ve- 
nerazione era costituita probabilmente da sacrifici voti- 
vi con l’impiego di statuette, e grande enfasi era data al- 
le abluzioni e alla purezza rituale. A livello pubblico, 
rappresentato dalle piattaforme rialzate, il culto deve 
aver implicato i più potenti sacrifici di sangue. 

Mohenjo-Daro sembra sia stato il maggiore centro di 
culto della religione nel suo insieme e il luogo dei sacri- 
fici più importanti. La simbologia dell’Indo e le prati- 
che dravidiche posteriori portano a ritenere che il sacri- 
ficio del bufalo d’acqua fosse il rito principale del culto. 
Il bufalo è il consorte della dea nei sacrifici cultuali dra- 
vidici, e sui sigilli dell’Indo compare sia come surrogato 
della dea che come simbolo del governo centralizzato. 
E probabile che le pratiche di culto dell’Indo implicas- 
sero questi elementi, almeno nelle cerimonie maggiori, 
ma non ci sono prove dirette su come questo potesse 
essere concettualizzato. 

L’interpretazione della religione della Valle dell’In- 
do non può per il momento andare oltre questa ipotesi. 
Dai giorni della scoperta della civiltà dell'Indo negli an- 
ni venti del xx secolo si è imparato molto su questa cul- 
tura e il modello della religione della Valle dell'Indo sta 


emergendo da un numero crescente di informazioni, 


ma ci sono ancora molti vuoti da riempire. L'impresa 
maggiore è ancora all’inizio: rintracciare i contribuiti 
offerti dalla civiltà dell'Indo agli sviluppi religiosi india- 
ni successivi e capire che posto occupa il sistema del- 
l’Indo nella più vasta storia religiosa. 

[Per una discussione specifica della religione della 
Valle dell'Indo all’interno del contesto più ampio delle 
religioni indiane successive, vedi INDUISMO. Per ulte- 
riori trattazioni dell’antica religione dravidica, vedi TA- 
MIL, RELIGIONI DEI. Temi comuni sia alla Valle del- 
l’Indo che alle religioni indiane successive sono discus- 
si in DEA, CULTO DELLA; e INDIA, RELIGIONI 
DELL’, articoli su Temi mitici e Tradizioni rurali. Il sa- 
crificio nell'India antica è inoltre discusso in VEDI- 
SMO E BRAHMANESIMO)]. 
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THOMAS J. HOPKINS e ALF HILTEBEITEL 


VALMIEKI. Saggio leggendario e autore dell’epica in- 
duista Ramdyana, in cui è presente come personaggio. 
Il primo libro del Ramzayana narra la storia dell’inven- 
zione della poesia da parte di Valmiki: un giorno Val- 
miki vide un cacciatore uccidere il maschio di una cop- 
pia di uccelli che si stavano amando. Mosso dalla com- 
passione per i due animali, il saggio spontaneamente 
maledì il cacciatore per la sua crudeltà. Le parole che 
pronunciò presero forma di versi belli e ben formulati. 
Lo stesso saggio fu sorpreso dalle proprie parole, che 
vennero immediatamente memorizzate e recitate sul 
posto dal suo discepolo Bharadvaja, che lo accompa- 


VALMIKI 425 


gnava. Più tardi, quando Valmiki tornò a casa, Brah- 
mà, il creatore, andò a fargli visita e gli chiese di com- 
porre la storia del virtuoso eroe Rama, così come era 
stata raccontata dal rsî Narada, utilizzando il nuovo 
metro che Valmiki aveva inventato. La tradizione lette- 
raria indiana considera perciò Valmiki il primo poeta 
(adikavi) e il suo Ramayana la prima poesia (4dik4vya). 

Nel settimo libro dell’epica si parla di Valmiki come 
di un amico del re Da$aratha. Il fratello di Rama, Lak- 
smana, abbandona Sità (moglie di Rama), che è incinta, 
nell’eremitaggio di Valmiki. Alla fine, è Valmiki che of- 
fre rifugio a Sita, ne alleva i figli gemelli e la fa riconci- 
liare con Rama testimoniando pubblicamente la sua pu- 
rezza. In questo contesto, Valmiki si descrive come fi- 
glio di Pracetas, quindi membro della famiglia dei Bhr- 
gu, un influente ramo di brahmani dell’India antica. 

Una leggenda popolare racconta che il saggio nacque 
in un «formicaio» (sanscrito, valmzikà) e perciò venne 
chiamato Valmiki. La leggenda afferma inoltre che ini- 
zialmente fosse un bandito, ma alcuni saggi ebbero 
pietà di lui e gli insegnarono il mantra «marà, mari, ma- 
ra». Come Valmiki pronunciò le sillabe, si produsse il 
nome di Rama. Mentre era immerso in profonda medi- 
tazione sul nome di Rama, le formiche costruirono un 
formicaio attorno a lui. La stessa storia è presente, con 
leggere varianti, nello Skandapurana, nell’Adbyatma 
Ramayana e nell’Ananda Rimayana. Molti rimayana 
popolari della bhakti, compreso il Krittvasa Ramayana 
del Bengala, hanno adottato questa storia. 

Esistono quindi due tipi di biografie su Valmiki. Un 
tipo descrive Valmiki come un saggio poeta, nato in 
una famiglia di brahmani di alta casta, dotato di saggez- 
za superiore e sensibilità divina che ne fecero il creato- 
re della poesia, mentre l’altro lo presenta come un pec- 
catore trasformato in santo. Il primo tipo di biografia 
pone il grande poema epico del Ramdyana all’interno 
della tradizione brahmanica. Il secondo considera il 
Ramayana un poema della bbakti che trasforma i suoi 
lettori da peccatori in devoti del dio Rama. I due tipi di 
biografie riflettono quindi le due principali chiavi inter- 
pretative del Ra24yana nella cultura induista. 

Gli studiosi hanno proposto anche la figura storica 
di Valmiki, che probabilmente abitò nel Kosala (una 
regione del moderno Stato dell'Uttar Pradesh) e viag- 
giò per tutta l'India settentrionale, ma non conobbe 
molto l’India meridionale. Questa opinione si fonda su 
testimonianze scritte tratte dal Rarz4yarza, che fornisce 
dettagliate e corrette descrizioni geografiche dell’India 
settentrionale, mentre quelle dell’India meridionale so- 
no del tutto fantasiose. É stato anche ipotizzato che 
Valmiki fosse uno dei kufilava («bardi, cantori») che 
cantavano l’epica. Non ci sono però prove sicure dell’e- 
sistenza storica di Valmiki. La tradizione ritiene, co- 
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munque, che Valmiki sia anche l’autore dell’opera me- 

dievale Mabdrimayana, o Jiianavàsista, un testo filosofi- 

co in forma di dialogo tra il saggio Va$ista e Rama. 
[Vedi anche RAMAYANA]. 
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VELCHERU NARAYANA RAO 


VARNAE ATI. I concetti di varza e di jat riflettono 
due distinte dimensioni del sistema sociale, economico 
e ideogico indiano, ma l’uso comune di tradurre en- 
trambi i termini con «casta» tende a oscurare le reali 
differenze che intercorrono tra di essi. Inoltre, mentre 
la parola «casta» viene spesso usata per caratterizzare le 
condizioni sociali in società altre rispetto a quelle del- 
l’Asia meridionale, i termini verza e jati sono relativi al 
solo subcontinente indiano. 

Varna si riferisce alle divisioni sociali che si presume 
siano state peculiari dei gruppi di lingua indo-iranica 
(genericamente chiamati 4rya, «Arii» o «genti vedi- 
che»), che si spostarono nell'Asia meridionale da occi- 
dente durante il II millennio a.C. Non ci sono prove 
storiche per questo periodo, ma dagli inni, dalle leggen- 
de e da altre fonti sembrerebbe che il sistema sociale 
dei nuovi arrivati fosse diviso in quattro gruppi maggio- 
ri: i brabmana (brahmani), la categoria dei sacerdoti o 
preti; i r4janya (o Rsatriya), la categoria dei capi, dei no- 
bili e dei guerrieri; i vai$ya, i cittadini comuni, i piccoli 
proprietari terrieri, o i mercanti, o tutti e tre assieme; e 
gli dra, i servitori o i cittadini comuni di estrazione in- 
feriore rispetto ai va:fya. 

Queste antiche categorie sono state oggetto dello 
studio di molti ricercatori. Secondo alcuni, i varz4 sono 
stati la culla del più recente «sistema castale»; in verità, 
alcuni studiosi ritengono che dai varga si siano diretta- 
mente evolute le «caste» (}4#) contemporanee. Molti 
induisti ortodossi credono che gli originali varna esista- 
no ancora oggi e che siano l’espressione manifesta della 
trasmigrazione delle anime e della giustizia divina. Per 
sostenere questo punto di vista, gli studiosi e i teologi 
citano due fonti: 1) un antico inno del Rgveda (il puru 
safkta, 10,90) e 2) il più tardo Manava Dbarmasastra 
(Le leggi di Manu), nel quale il legislatore Manu parla 
del purusafakta come dell’origine e della giustificazione 
del sistema sociale esistente al suo tempo. 


A proposito dei quattro verza originari ci sono, tut- 
tavia, molte incertezze. Gli studiosi dibattono sulla rea- 
le endogamia (restrizioni matrimoniali) di questi grup- 
pi e sull’esistenza di una grossa parte di popolazione 
(forse anche sacerdoti, mercanti, e un gran numero di 
abitanti delle campagne) completamente al di fuori di 
questa struttura dei varza. Il significato stesso della pa- 
rola varna non è chiaro. La maggioranza degli studiosi 
concorda nell’attribuirle il significato di «colore»; e, so- 
prattutto verso la fine del XIX secolo, alcuni conclusero 
che il termine si riferisse al colore della pelle, e quindi a 
categorie razziali simili a quelle riscontrabili nelle mo- 
derne società europee. Questo portò a speculazioni 
(ora generalmente rifiutate) su di un'origine «razziale» 
dell’antico sistema sociale. 

Intanto, la grande maggioranza dell’attuale popola- 
zione induista dell’ Asia meridionale si sente parte di di- 
stinti gruppi sociali, comunemente chiamati 74% in In- 
dia (anche se la pronuncia e la stessa parola cambiano 
da regione a regione e da lingua a lingua). Anche jdti 
viene solitamente tradotta dagli Europei come «casta». 

Sparse nel subcontinente ci sono migliaia di /4t7, che 
variano enormemente per le loro caratteristiche e attri- 
buti. Ognuna è governata da una serie di regole su qua- 
li siano le occupazioni accettabili, quali i cibi, le asso- 
ciazioni (con i membri di altre j4t:), le regole matrimo- 
niali (ad esempio, circa il matrimonio delle vedove), e 
molto altro ancora. Gli osservatori europei sono stati 
particolarmente incuriositi da tre aree normative delle 
gati: la regola dell’endogamia, la presenza di una j4t1 la- 
vorativa caratteristica (o almeno tradizionale), e le re- 
gole per mezzo delle quali si stabiliscono e vengono re- 
ciprocamente assegnate le posizioni delle j4f che sono 
prossime. 

Alcuni studiosi hanno sostenuto che l’origine della 
parola casta sia da ricercare nella diffusa regola dell’en- 
dogamia di j4t1; gli Europei furono e sono ancora oggi 
molto impressionati da ciò che ritengono essere l’amo- 
re degli Indiani per la «purezza di /4t» — perché gene- 
ralmente si ritiene che la parola casta derivi dal porto- 
ghese casta che significa «casto» o «puro». In tutte le 
società del mondo, tuttavia, ci sono regole di endoga- 
mia da rispettare, e il desiderio di mantenere la «purez- 
za del sangue» non è, secondo gli antropologi culturali, 
l’unica invariabile spiegazione di tali regole. 

La punizione per la disobbedienza alle regole del- 
l’endogamia, come quella per altre infrazioni, viene ra- 
ramente inflitta da tutta la j4#î, ma piuttosto dal gruppo 
di una particolare sottocasta o «circolo matrimoniale» 
all’interno della j4f. Queste punizioni possono essere 
di vario tipo, ma le violazioni delle leggi matrimoniali 
vengono sovente punite con l'espulsione. Questa prati- 
ca potrebbe parzialmente spiegare perché si crede che 


le jati siano venute a crearsi dai quattro v4rn4 originari, 
attraverso una serie intricata di accoppiamenti impro- 
pri e conseguenti espulsioni. 

Per alcuni studiosi, la caratteristica principale della 
jati è l'occupazione, speciale ed esclusiva, che viene da 
essa richiesta o è ad essa attribuita. In tutta l'Asia meri- 
dionale ci sono jati come «barbiere», «conciatore della 
pelle», e «vasaio», i cui nomi indicano la professione 
che si presume pratichino ora o praticassero nel passa- 
to tutti gli uomini della j4ti. Alcuni scrittori hanno per- 
ciò teorizzato, anche se sulla base di scarsi indizi e di un 
ridotto sostegno accademico, che le j4ti attualmente 
esistenti nell'Asia meridionale derivino dalle ipotetiche 
antiche associazioni di mestiere che sarebbero, con il 
tempo, diventate ereditarie e avrebbero dato vita a 
gruppi endogamici. 

In questo secolo, la tendenza all’organizzazione ge- 
rarchica delle j4f# ha catalizzato l’attenzione di sociolo- 
gi e antropologi. Le aree di ricerca sono state le seguen- 
ti: i criteri della classificazione per gradi, le differenze 
regionali della classificazione, la classificazione e la di- 
stanza sociale, i conflitti locali dovuti all’ordine gerar- 
chico, le strategie e le circostanze del mutamento nel- 
l'ordine gerarchico, e il peso della gerarchia nel pensie- 
ro e nella società indiana. 

Per molti induisti, le j4t7 di appartenenza non sono 
altro che semplici suddivisioni dei varna classici. Così 
tutti i brahmani, anche se sono membri di un’ampia va- 
rietà di distinte j41# endogame, sostengono che le loro 
Jati appartengono in ultima istanza al panindiano brab- 
manavarna, che si suppone essere di origine classica. 
Altre jati sono attribuite, o attribuiscono se stesse, ai 
ksatriya, vaifa o fidra varna. Vi sono poi molte jati che 
sono ritenute (dagli appartenenti alle j4t di grado più 
elevato) fuori o al di sotto dell’intero sistema dei varna. 

Infine, l’attribuzione del varza ha molta importanza 
per quegli induisti che credono sia il riflesso della puni- 
zione o della ricompensa dell’anima per le azioni com- 
piute nella vita precedente. La santità dei brahmani e 
l'alto o il basso grado attribuito a ogni j4f in un dato 
ambito regionale è, per essi, solo parzialmente il risulta- 
to delle pratiche sociali e professionali dei membri del- 
la jati: molto più significativa è la supposta purezza del- 
le anime dei membri, che è il risultato delle loro prece- 
denti incarnazioni. Si ritiene che i brahmani abbiano le 
anime «più pure», ma un brahmano malvagio, anche se 
ha un’anima pura in questa incarnazione, potrà rinasce- 
re per punizione in un altro verza «inferiore», o anche 
in una /4ti fuori dal sistema, cioè, come un «intoccabi- 
le», o barijan. Molti induisti oggi, tuttavia, sebbene sia- 
no convinti della realtà della trasmigrazione e della pu- 
nizione divina, non credono più che l'attribuzione del 
varna sia frutto necessariamente della volontà divina. 
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La convinzione con la quale gli appartenenti alle j4t: 
più basse accettano, o hanno sempre accettato, la pro- 
spettiva ortodossa è stata oggetto di dibattito. 

[Per una dettagliata discussione del sistema del var- 
naframadbarma, vedi RITI DI PASSAGGIO INDUI- 
STI. Per una storia del sacerdozio induista e della di- 
stribuzione delle responsabilità religiose tra i membri 


delle diverse j4t, vedi SACERDOZIO INDUISTA]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per un approfondimento delle teorie sulle origini di varna, j4- 
ti e del sistema di casta in genere, cfr. H.H. Risley, The People of 
India, Delhi 1969 (2* ed.), e D.C.J. Ibbetson, Panjab Castes, 
Lahore 1916, rispettivamente per le spiegazioni «razziale» e «oc- 
cupazionale». J.H. Hutton, Caste in India, London 1963, è 
un'eccellente panoramica di tutte le teorie sull’origine delle caste 
formulate fino alla metà del xx secolo. M. Klass, Caste. The 
Emergence of the South Asian Social System, Philadelphia 1980, 
rappresenta invece un approccio più moderno all'argomento, 
sulla base dell’antropologia contemporanea. 

I sociologi francesi hanno per lungo tempo espresso il loro in- 
teresse nei confronti del sistema di casta dell'Asia meridionale. 
E. Senart, Les Castes dans l'Inde, Paris 1896 (trad. ingl. E.D. 
Ross [trad.], Caste in India, New Delhi 1978), è stato uno dei 
primi, e L. Dumont, Homo Hierarchichus. Essai sur le système 
des castes, Paris 1966 (trad. it. Homo bierarchicus. Il sistema delle 
caste e le sue implicazioni, Milano 1991), è un degno continuato- 
re di tale tradizione. 

A.L. Basham, The Wonder That Was India, New York 1963 
(ed. riv.), resta tuttora la migliore introduzione al subcontinente 
indiano per quel che riguarda le popolazioni, la storia, le religio- 
ni, i sistemi sociali e molto altro, e costituisce un ottimo inizio 
per chi voglia avvicinarsi alla materia. 


MORTON KLASS 


VARUNA prese il posto dell’antico dio Dyaus come 
dio del cielo nel pantheon vedico, ma presto nella sua 
carriera mitologica divenne il dio del cielo notturno. La 
miriade delle stelle erano i suoi occhi e poi, in una fase 
successiva, le sue spie. L'importanza di questo dio del 
cielo sembra provenire dal nomadismo e dall’attività 
pastorale degli antichi Arii. L'iscrizione di Bogazk6y 
del xTv secolo a.C. menziona un dio dei Mitanni, Uru- 
van-nas-sil, che sarebbe l’antenato di Varuna. Il paral- 
lelo greco di Varuna, Urano, era anche un dio del cielo. 

Varuna, con le sue migliaia di occhi, controlla la con- 
dotta degli uomini, giudica le buone e le cattive azioni e 
punisce i malfattori. Varuna è l’unica divinità del 
pantheon vedico ad avere un rilievo etico così forte. La 
parola vedica che si riferisce ai suoi occhi è spafa, che 
deriva dalla radice verbale spac («vedere»), e che poi as- 
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sunse il significato di «spiare». Ancora più tardi, nelle 
epiche e nei purdna, la parola fu soggetta a ulteriori 
evoluzioni linguistiche e divenne p45$4 («laccio»); Varu- 
na allora intrappolava i malvagi con il suo laccio. 

Gli studiosi hanno fatto risalire il nome Varuna a di- 
verse radici indoeuropee, tra le quali uer («legare»), ver 
(«parlare»), vr («coprire»), var («doccia») e ad alcuni 
temi nominali, come il lituano werx («filo»). Tutti que- 
sti possono aver dato un contributo ai molteplici strati 
dei suoi attributi mitologici. 

Ahura Mazda, il dio supremo dell’Avesta, è un altro 
corrispettivo del vedico Varuna. In vedico, il nome ave- 
stico del dio sarebbe stato reso con Asura Medbya («spi- 
rito santo»), e in verità i Veda si riferiscono spesso a Va- 
runa come a un asura. Nell’Avesta, Mithra è strettamen- 
te connesso con Ahura Mazda, proprio come il vedico 
Mitra è legato a Varuna. Mitra è il dio del cielo diurno e 
il suo occhio è il sole. Mitra e Varuna formano assieme la 
divinità del cielo e sostituiscono l’antecedente Dyaus. 
Nel Rgveda, per un breve periodo Varuna ottiene sovra- 
nità e supremazia; egli venne spesso detto s47r4j («impe- 
ratore»), un epiteto usato solo occasionalmente per In- 
dra. Il sacrificio r4jas#ya, offerto per ottenere grandezza 
imperiale, viene fatto per Varuna e Mitra; nel Rgveda si 
dice che Varuna abbia compiuto questo sacrificio, forse 
per diventare il dio supremo del pantheon. 

Varuna era considerato onnisciente per i suoi innu- 
merevoli occhi-stella. Le fonti principali del suo potere 
erano la conoscenza e la sua funzione di giudice mora- 
le, dato che non poteva vantare nessuna impresa straor- 
dinaria. Egli sorvegliava gli uomini: quando due perso- 
ne stavano conversando, lui era con loro, invisibile; 
quando qualcuno compiva un peccato, Varuna lo puni- 
va con la malattia e, fino a quando il dio non si placava, 
la vittima non guariva. Nel solenne rito varunapraghésa, 
un sacrificio stagionale, alla moglie di colui che compi- 
va il sacrificio veniva richiesto di confessare il suo pec- 
cato (cioè, l'infedeltà coniugale) al sacerdote officiante. 
Questa è l’unica pratica di confessione dei peccati nella 
prima letteratura vedica, e Varuna era il dio associato a 
questo sacrificio. La punizione che egli stabiliva in que- 
sto caso era detta «cattura», e quindi venivano recitate 
complesse preghiere a Varuna per ottenere il perdono 
dei peccati. 

La funzione etica di Varuna diminuisce nella lettera- 
tura più tarda, ma nei testi antichi la sua sovranità o la 
sua supremazia sono spesso associate al suo ruolo di so- 
stenitore dell’ordine morale, nel Rgveda detto rta 0, tal- 
volta, dbarma (ossia «ciò che sostiene») o satya («ve- 
rità»). Nell’Avesta, questo ordine morale onnipervasi- 
vo, che controlla e mantiene regolari le forze del cosmo, 
è detto arata, afa, urta o arta. L'ordine morale è un con- 
cetto cardine dello Zoroastrismo, dove viene menzio- 


nato la prima volta nella tavola di Te/-el-Amarna (circa 
XIV secolo a.C.). Ra è il dominio speciale di Varuna, e 
viene menzionato spesso in connessione con lui. 

Un altro concetto associato a Varuna è il potere ma- 
gico conosciuto come 724y4; sappiamo, per esempio, 
della r:4y4 di Asura (cioè, di Varuna). Nel contesto ve- 
dico, m4yà significa sia saggezza sia potere. Con la sua 
maya, Varuna cattura la notte e crea l'alba. Mayà lo col- 
lega fondamentalmente ai demoni; infatti, nella lettera- 
tura più tarda, 4sur4 sta a indicare i «demoni», e i de- 
moni padroneggiano la r24y4. 

L’aspetto oscuro di Varuna lo avvicina agli dei essen- 
zialmente ctonii come Yama, Nirrti, Soma e Rudra. Co- 
me dio ctonio, Varuna è associato ai serpenti (infatti 
nella letteratura buddhista è talvolta detto «re dei ser- 
penti»), a sterili mucche nere, o a creature deformi e 
abiette. I suoi simboli rituali sono oggetti o creature ne- 
re, depravate e deformi. Si dice che suo figlio Bhrgu sia 
disceso all’inferno. La relazione di Varuna con Vafistha 
risale già ai tempi degli Indo-iranici: nell’Avesta, Asha 
Vahishta (vedico, Rta Vasistha) è uno degli Amesha 
Spenta, che furono assistenti attivi di Ahura Mazda. 
Varuna è il fratello di Soma. Della moglie, Varunani, 
non sappiamo altro che il nome. 

Il dinamismo della carriera mitologica di Varuna si 
calmò nella posteriore letteratura vedica, nella quale 
viene associato alle acque celesti. Nelle epiche e nei pu- 
ràna, tuttavia, il suo regno venne spostato dal cielo alla 
terra, e divenne il Signore delle acque terrestri, dei fiu- 
mi, dei ruscelli, dei laghi e, soprattutto, degli oceani. La 
sua splendida dimora fu un palazzo regale sotto le ac- 
que del mare. Egli viene spesso messo in relazione ai ca- 
valli, come Poseidone, il dio greco degli oceani. Infine, 
è relegato nella posizione di «Signore dell’Occidente», 
un altro aspetto oscuro e ctonio. Qui si chiude il cer- 
chio della sua carriera mitologica, perché come un dik- 
pala («Signore di un quarto [del cielo]») non è altro che 
una divinità totalmente passiva. 
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SUKUMARI BHATTACHARJI 


VEDA. Nello specifico, con il termine Veda s'intende 
un insieme di quattro raccolte di inni e di formule sa- 
crificali. In senso più generale, tuttavia, il termine Ve- 
da non denota soltanto questi quattro libri, o ciascun 
singolo libro, ma un intero complesso letterario, che 
comprende sarbità, bribmana, aranyaka, upanisad, sù- 
tra e vedarga. I numerosi testi che costituiscono i Ve- 
da, assai vari per forma e contenuto, vennero composti 
nel corso di parecchi secoli, in località diverse, e da 
molte generazioni di poeti, sacerdoti e filosofi. La tra- 
dizione, tuttavia, non ammette l’uso del termine cor- 
porre in questo contesto, perché i Veda sono ritenuti 
apauruseya, «non prodotti da agente umano». Essi so- 
no eterni; e i cosiddetti autori li hanno semplicemente 
«visti», 0 scoperti, e quindi sono detti più appropriata- 
mente 757, veggenti. 

La tradizione vedica commenta che il carattere di 
apauruseya dei Veda conferisce loro validità ultima sot- 
to ogni aspetto e, inoltre, afferma che i Veda compren- 
dono ogni conoscenza (veda). In effetti, la maggior par- 
te delle discipline brahmaniche posteriori rivendica i 
Veda come propria fonte principale. I Veda sono passa- 
ti di generazione in generazione per trasmissione orale. 
Questo fatto spiega il nome $ruti («ciò che è udito») 
con il quale i Veda sono conosciuti. Per conservare in- 
tatta questa estesa letteratura senza l’aiuto della scrittu- 
ra, e per facilitarne una precisa memorizzazione, i vedi- 
sti hanno escogitato vari sistemi di recitazione (p4fha o 
vikrti) che comprendono permutazioni e combinazioni 
delle parole in mantra (versi) e formule in prosa. Anche 
l'emergere di varie scuole (52454) e sottoscuole (carana) 
di studi vedici ha aiutato in misura sostanziale la con- 
servazione di questo vasto corpus letterario. Contempo- 
raneamente, però, la trasmissione orale può aver porta- 
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to, nel corso del tempo, alla perdita di una considere- 
vole porzione di letteratura vedica. 

Storia antica dei Veda. La storia letteraria dei Veda 
viene solitamente suddivisa in quattro periodi: il perio- 
do sambità (circa 2000-1100 a.C.), il periodo brabmana- 
aranyaka (circa 1100-800 a.C.), il periodo upanisadico 
(circa 800-500 a.C.) e il periodo s#tra-vedariga (all’incir- 
ca dal 500 a.C. in poi). Senza scendere nei dettagli, si 
può affermare che questi quattro periodi rappresentano 
una sequenza cronologica e che sono collegati tra loro 
da una linea di sviluppo logico che garantisce una sorta 
di unità. Eppure, soltanto la letteratura dei primi tre pe- 
riodi è tradizionalmente ritenuta apaurzuseya. In partico- 
lare, con il termine Veda ci si riferisce comunemente a 
quattro raccolte di testi del periodo sarzbità. Queste 
raccolte sono: la Rgveda Sambhità (la raccolta più antica), 
l’Atbarvaveda Sambità, la Simaveda Sambhità e la Yajur- 
veda Sambità. 

Prima che gli Arii vedici emigrassero nella regione 
nordoccidentale dell’India, poi chiamata Saptasindhu 
(«terra dei sette fiumi»), i loro antenati avevano vissuto 
insieme con gli antenati degli Arii iranici, probabilmen- 
te nel Balkh e nelle terre circonvicine, per un periodo 
abbastanza lungo (2200-2000 a.C.). Fu lì che la lingua e 
la religione protoarie acquisirono le loro caratteristiche 
specifiche. La religione dei proto-Arii era incentrata su 
concetti di legge cosmica (vedico, rf4; avestico, 454), 
sulla figura di colui che li amministrava (vedico, Asura 
Varuna; avestico, Ahura Mazda), su di un semplice cul- 
to del fuoco, e su di un culto dedicato alla bevanda sa- 
cra (vedico, sorza; avestico, baoma). I mantra (versi con 
potere magici) o gli inni (gruppi di wz4ntr4 solitamente 
dedicati a un singolo tema) collegati a questa religione 
furono composti dagli antenati degli Arii vedici in una 
forma antica di sanscrito vedico. Nel corso del tempo, 
gli antenati degli Arii vedici lasciarono la loro terra di 
Balkh e si spostarono verso la promettente «terra dei 
sette fiumi», mentre gli antenati degli Arii iranici emi- 
grarono verso l’Iran. Durante la loro spedizione a Sap- 
tasindhu, e a causa dei successivi conflitti per la colo- 
nizzazione di quella terra, venne imposto all’antica reli- 
gione vedica un significativo cambiamento in direzione 
di un culto dell’eroe che vedeva Indra come divinità su- 
prema. Per tutto quel periodo, la composizione di 1241- 
tra e di inni legati sia all’antica (proto-aria), sia alla nuo- 
va (Indra) religione vedica continuò senza sosta. Fianco 
a fianco con questa religione di «classe», tra gli Arii ve- 
dici si sviluppò una religione di «massa», largamente 
costituita da magia e stregoneria, e anche in relazione a 
tale genere religioso vennero composti dei mantra. 
Quando, poco tempo dopo, gli Arii vedici si furono de- 
finitivamente stabiliti nella loro nuova patria instauran- 
dovi un sistema di vita relativamente pacifico, agiato e 


430 VEDA 


prospero, i sacerdoti-poeti raccolsero tutti i mantra 
sparsi, vecchi e nuovi, e che si rifacevano tanto alla reli- 
gione proto-aria quanto a quella vedica. Essi li rividero 
e li corressero, li raggrupparono insieme adattandoli in 
inni (quando già non lo erano), e disposero tali inni se- 
condo un certo schema. Come risultato, vennero create 
due «raccolte» (sa725it4) primarie: la Rgveda Sambita e 
l’Atbarvaveda Sambità (2000-1700 a.C.). 

Rgveda Samhità. La Rgveda Samhità è pervenuta a 
noi nella recensione della scuola Sakala. Essa è formata 
da 1028 sz&kta (inni), costituiti da un numero non fisso 
di versi in metrica (rz4ntra, più comunemente chiamati 
rk, termine dal quale deriva il nome Rgveda). Gli inni 
sono riuniti in dieci libri, o mandala, principalmente in 
base al criterio autorale. Tra le classi degli Arii vedici, 
poche erano le famiglie che detenevano il prestigio so- 
cioreligioso. I mantra o gli inni, che secondo la tradizio- 
ne erano stati «visti» dal progenitore, o da un altro 
membro, di una particolare famiglia, vennero raccolti 
insieme per formare il libro di quella famiglia. Il nucleo 
del Rgveda è formato da sei di questi libri familiari, nu- 
merati da due a sette e ascritti rispettivamente alle fami- 
glie Grtsamada, Visvamitra, Vamadeva, Atri, Bharad- 
vaja e Vasistha. All’interno di ciascun libro familiare, gli 
inni sono raggruppati secondo le divinità alle quali so- 
no dedicati. Questi gruppi di divinità vennero poi di- 
sposti secondo un ordine fisso, e il gruppo di inni rela- 
tivi ad Agni venne messo per primo. All’interno di cia- 
scun gruppo di divinità, gli inni sono disposti in ordine 
discendente secondo il numero di stanze. La maggior 
parte degli inni dell’ottavo libro appartengono alla fa- 
miglia Kanva. Il primo libro è una raccolta di mandala 
in miniatura. Il libro nono ha un carattere decisamente 
rituale, poiché tutti gli inni che vi sono contenuti, indi- 
pendentemente dall’autore, sono dedicati al sor. Il 
decimo libro, che contiene lo stesso numero di inni del 
primo (191), è una raccolta dei rimanenti inni. Esiste 
anche una seconda e più tarda impostazione del Rgve- 
da, di carattere più meccanico, diretta ovviamente allo 
scopo di memorizzare la samzbità. Secondo questo siste- 
ma, l’intera Rgveda Sambhità è costituita da otto divisio- 
ni (astaka), ciascuna delle quali composta da otto capi- 
toli (24byàya), e ciascun capitolo da circa trentatré se- 
zioni (varga) di cinque stanze l’una. 

Il tema dominante del Rgveda è dato dalla mitologia, 
e da panegirici e preghiere più o meno dipendenti da 
argomenti mitologici. L’interpretazione squisitamente 
naturalistica, ritualistica o mistica della mitologia vedi- 
ca è ormai generalmente abbandonata a favore di un 
approccio sempre più evoluzionista; e nell’evoluzione 
della mitologia rgvedica si possono rintracciare tre fasi 
principali: quella rappresentata da Rta-Varuna, Agni e 
Soma; quella di Indra e degli altri dei eroici; e quella 


rappresentata dall’aggiunta nel pantheon vedico delle 
divinità arie popolari (per esempio Visnu) e delle divi- 
nità prevediche non arie (come Rudra). Oltre alla mito- 
logia, il Rgveda contiene anche qualche inno di argo- 
mento storico-sociale e filosofico. 

Atharvaveda Samhità. L’Atharvaveda, giustamente 
descritto come il Veda delle masse, è più eterogeneo e 
meno rigido del Rgveda. Il nome Atbarvàrigirasab, spes- 
so usato in riferimento a questo Veda, indica il duplice 
carattere del suo contenuto: la positiva e propizia magia 
«bianca» dell’Atbarvan, e la terribile stregoneria «nera» 
dell’Argirga. Questo Veda è chiamato anche Brabmave- 
da, poiché è formato da brabman (potenti formule ma- 
giche) o, in alternativa, poiché esso costituisce l’argo- 
mento specifico dei sacerdoti brahmani nel rituale ve- 
dico. Sussiste però una terza spiegazione per questo 
suo nome. A causa del carattere peculiare dei contenu- 
ti di tale Veda, ad esso per lungo tempo non venne ri- 
conosciuta l’autorevolezza degli altri tre (tr2y?). In rea- 
zione a tale esclusivismo, gli atbarvavedin estremizzaro- 
no le proprie posizioni affermando che Rgveda, Sima- 
veda e Yajurveda erano essenzialmente «limitati», dal 
momento che soltanto il brabrz4n era infinito e questo 
brabman era pienamente riflesso soltanto nell’Atharva- 
veda. Per tale ragione, l’Atharvaveda assunse anche il 
nome di Brabmaveda. L’Atharvaveda è tuttavia cono- 
sciuto anche con diversi altri nomi, ciascuno dei quali 
sottolinea un tratto specifico del suo carattere: esso si 
rivela particolarmente efficace nella pratica dei doveri 
del purobita (sacerdote regale), ed è quindi noto come 
Purohitaveda; contiene molti inni riguardanti gli ks4- 
triya (la classe dominante o guerriera), ed è perciò chia- 
mato Ksatraveda; ed è la guida per coloro che compio- 
no le pratiche descritte nei cinque (pa#ca) principali te- 
sti ausiliari (k4/pa) di questo Veda, ed è perciò noto an- 
che con il nome di Veda dei Patricakalpin. 

L’Atharvaveda ci è pervenuto in due recensioni, det- 
te Saunaka e Paippalada (pervenutaci solo in parte). La 
recensione Saunaka è formata da 730 inni, raggruppati 
in venti libri (k4rda). I primi cinquantasei inni sono in 
metrica (artbasikta), mentre gli altri (paryaya-s@kta) so- 
no in prosa (2vaséna). L'Atharvaveda è meno sofisticato 
per quanto riguarda la metrica, l'accento e la grammati- 
ca di quanto non lo sia il Rgveda. I contenuti dello 
Atharvaveda possono essere approssimativamente clas- 
sificati sotto i seguenti argomenti: incantesimi contro le 
malattie e la possessione di spiriti maligni; preghiere 
per la salute, la longevità e la prosperità; incantesimi ri- 
guardanti le varie forme di relazione con le donne; inni 
concernenti gli affari del re e inni intesi ad assicurare 
l'armonia in campo domestico, sociale e politico; for- 
mule di stregoneria, imprecazioni, esorcismi e controe- 
sorcismi. Inoltre, l’Atharvaveda contiene alcuni inni 


che incarnano alte speculazioni teosofiche e filosofiche. 
Samaveda e Yajurveda Samhita. Il Simaveda e lo 
Yajurveda sono essenzialmente raccolte liturgiche e se- 
gnano concettualmente la transizione dal periodo s4- 
mhità al periodo brabmana. La Simaveda Sambità è una 
raccolta di rzantra che i sacerdoti udgatr e/o i loro assi- 
stenti cantano in occasione dei vari sacrifici sorz4. Il no- 
me Sarzaveda è, tuttavia, un appellativo errato, dal mo- 
mento che esso non è una raccolta di s4r24r, ossia can- 
ti, ma piuttosto una raccolta di versi, la maggior parte 
derivati dal Rgveda, intesi a formare la base dei veri e 
propri sdm4an (simayoni mantra). Oltre alle tredici 
fakba tradizionalmente menzionate nel Sàm4veda, sol- 
tanto tre sono tuttora conosciute: la Kauthuma, la Ra- 
nayaniya, e la Jaiminiya o Talavakara. La Kauthuma 
Sambità del Samaveda è costituita da due parti, il 
Parvarcika e l’Uttararcika. Il Pirvircika consiste di 585 
mantra e l’Uttararcika di 1.225 mantra. Tuttavia, il nu- 
mero totale di r74xtra presenti nel Sarzaveda, non con- 
tando quelli che vengono ripetuti, è di 1.549 e tutti, sal- 
vo 78 di essi, derivano dal Rgveda, in particolare dal- 
l'ottavo e dal nono mandala. Nell'uso pratico del ritua- 
le soma, i simayoni mantra vengono trasformati in can- 
ti o melodie rituali, detti g4n4, per mezzo di espedienti 
retorici quali la modificazione, il prolungamento e la ri- 
petizione delle sillabe nei m24xtr2, 0 l’occasionale inser- 
zione di sillabe addizionali (stobba). Tali g4r4 sono rac- 
colti in quattro libri: il Gramageyagana, lAranyagana, 
l’Ubagana e l’Ubyagina. Naturalmente, queste raccolte 
di gàrna sono del tutto distinte dal Samzaveda. Dal mo- 
mento che un sdamzayoni mantra può essere cantato in 
una varietà di modi, esso può originare diversi gara. Di 
conseguenza, il numero di g4r4 è assai più grande del 
numero di s4rmzayoni mantra. Per esempio, il numero di 
gàna appartenenti alla scuola Kauthuma è di 2.722. 
Mentre il Sàrmzaveda si occupa soltanto di una parti- 
colarità del sacrificio sora, lo Yajurveda tratta invece 
l’intero sistema sacrificale. Infatti, lo Yajurveda può es- 
sere considerato il primo testo regolare sul rituale vedi- 
co in toto. Esso tratta soprattutto i doveri dell’adb- 
varyu, il sacerdote responsabile dell’effettiva celebra- 
zione dei vari riti sacrificali. Ci sono pervenute due re- 
censioni maggiori dello Yajurveda, il Krsna («nero») 
Yajurveda e lo Sukla («bianco») Yajurveda. La differen- 
za non sta tanto nel contenuto quanto nell’impostazio- 
ne. Nel Krsua Yajurveda, i mantra e gli yaju (formule sa- 
crificali in prosa) sono mescolati insieme con la loro 
spiegazione ritualistica e la loro discussione (detta brab- 
mana). Così, per forma e contenuto, la samzbità del Kr- 
sna Yajurveda non è particolarmente distinguibile dal 
bribmana o dall’aranyaka di questo Veda. Al contrario, 
lo Sukla Yajurveda contiene soltanto i mantra e gli yaju, 
mentre le corrispondenti spiegazioni rituali e discussio- 
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ni sono riservate allo Satapatha Brahbmana che appartie- 
ne a quel Veda. 

Le samzhità delle quattro scuole del Krsna Yajurveda 
— ossia, la Taittiriya, la Katha (o Kathaka), la Maytraya- 
ni, e la Kapisthala Katha — ci sono pervenute, complete 
o almeno frammentarie. Da esse possiamo vedere come 
la scuola Taittiriya abbia forse conservato più piena- 
mente la sua letteratura rispetto a tutte le altre scuole 
vediche, mantenendo la continuità dal periodo sambità 
attraverso i periodi brabmana, dranyaka e upanisadico, 
fino al periodo s&tra. La Taittiriyva Sambità è divisa in 
sette k4xda e, insieme con la Taittiriva Bràbmana e la 
Taittiriya Aranyaka, copre quasi l’intera gamma del ri- 
tuale vedico. Tuttavia, in questi testi, i diversi sacrifici 
non sono trattati in ordine logico. 

Un tratto distintivo dello Sukla Yajurveda è il fatto che 
il suo intero corpus letterario ci è pervenuto in due ver- 
sioni distinte, dette Madbyandina e Kanva. Tuttavia, le 
differenze tra di loro, in termini di contenuto e imposta- 
zione, sono minime. La Sukla Yajurveda Sambità, nota 
anche con il nome di Va;asaneyi Sambhità nella versione 
Madbyandina, consiste di quaranta capitoli (a4byàya). I 
primi venticinque 44byàya contengono mantra e formule 
relative ai principali sacrifici; i successivi quattro 24hyéya 
comprendono aggiunte a questi 774rf74 e formule di ba- 
se; gli adbyaya 30-39 trattano di sacrifici quali il purusa- 
medbha, il sarvameda, il pitrmedba e il pravargya; e l’ulti- 
mo adbyàya costituisce la nota Îfa Upanisad. La versione 
Kanva della Vajasaneyi Sambità generalmente segue lo 
stesso schema. 

[Per le singole raccolte che compongono la letteratu- 
ra vedica, vedi BRAHMANA E ARANYAKA; UPANI- 
SAD; VEDANGA e SUTRA (LETTERATURA). Per le 
pratiche e le tradizioni religiose legate ai Veda, vedi VE- 
DISMO E BRAHMANESIMO. Per quanto riguarda il 
sacerdozio vedico e la sua evoluzione attraverso la tra- 


dizione induista, vedi SACERDOZIO INDUISTA]. 
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R.N. DANDEKAR 


VEDANGA (sanscrito, «le membra dei Veda»): sono 
antichi (circa V-IV secolo a.C.) trattati vedici incentrati 
su argomenti di fonetica, precetti rituali, linguistica e 
grammatica, etimologia e lessicografia, prosodia, astro- 
nomia e astrologia. Questi testi, solitamente composti 
in stile s#fr2, venivano utilizzati per l'esecuzione del ri- 
tuale ed erano quindi considerati spesso come una let- 
teratura vedica «sussidiaria» o «ausiliaria». Grazie agli 
insegnamenti contenuti nei vedariga, i sacerdoti vedici 
potevano eseguire correttamente i canti rituali, usare le 
forme linguistiche appropriate, determinare il momen- 
to più propizio per stabilire il luogo del rituale e così 
via. 

Si ritiene che i Veda, o fruti («testi uditi»), composti 
tra il 2000 e il 1500 a.C. siano tre (e perciò chiamati 
trayi, «triade»), ossia Rk, Yajus e Sàma; più tardi se ne 
aggiunse un quarto, l’Atharvan. Ciascun Veda è com- 
posto da quattro parti: s4724:t4 («raccolte», costituite 
da rk, ossia singoli inni), brabrzana («sul brabman», 
compendi rituali), grazyaka («trattati della foresta») e 
upanisad («dottrine esoteriche»). I Veda furono com- 
posti in un’antica lingua, chiamata ora sanscrito vedico. 


In origine, i Veda non erano scritti, ma venivano tra- 
smessi oralmente da insegnante a discepolo attraverso 
un processo di precisa ripetizione e memorizzazione. E 
questo processo continua, in certo qual modo, benché i 
Veda siano ormai da lungo tempo parte della tradizione 
scritta. 

Dal Iv secolo a.C. vennero introdotti ausili o comple- 
menti allo studio dei Veda. Sei categorie di tali ausili so- 
no ritenute vedariga primari, o originali, mentre le altre 
quattro vengono definite ved4riga secondari (uparga). 

Vedarga primari. I sei vedàriga primari sono: siksd 
(lett., «insegnamento», una categoria equivalente all’in- 
circa allo studio della fonetica), k4/pa (procedura o me- 
todo per la pratica, il regolamento, le cerimonie, il ri- 
tuale), vyakarana (grammatica o analisi), nirukta (spie- 
gazioni, etimologie di antichi termini vedici), chandas 
(prosodia) e jyotisa (astronomia e astrologia). Molta 
della letteratura dei ved4riga primari è andata perduta. 

Siksa. Il significato letterale del termine siksd è «inse- 
gnamento» o «disciplina». Dal momento che i Veda 
erano insegnati e trasmessi oralmente, le regole di pro- 
nuncia rivestivano grande importanza. Il sistema fone- 
tico del sanscrito fu sviluppato proprio sulla base di 
queste regole. Autori quali Panini, Narada, Vyasa e al- 
tri composero opere di fonetica sulla natura di conso- 
nanti e vocali, sui gradi di intonazione e sulla lunghezza 
delle vocali, sui gradi di forza (24/272) da usarsi nella 
pronuncia delle varie sillabe, sui diversi sistemi di canto 
appropriato alle recitazioni, sulla continuità delle silla- 
be, e così via. Questa disciplina ha conservato la purez- 
za fonetica dei Veda. [Vedi PANINI). 

Kalpa. Il kalpa consiste di ingiunzioni (vidbi) che 
prescrivono le numerose azioni o procedure atte a com- 
piere sacrifici o altri doveri. Tali ingiunzioni sono rac- 
colte nei ka/pasitra, composti da srautasutra (aforismi 
sul rituale vedico), grbyasitra (aforismi o manuali di ri- 
tuale domestico), e dbarmasitra (aforismi su leggi e tra- 
dizioni etiche). Inoltre, vi sono ancora gli Sulvasztra 
(aforismi sulle misure), che forniscono le regole di mi- 
surazione per la costruzione degli altari sacrificali. Geo- 
metria, trigonometria e algebra vennero infatti svilup- 
pate in connessione con tali costruzioni. [Vedi SUTRA 
(LETTERATURA)). 

Vyakarana. La grammatica (vyàkarana) è un ausilio 
importante nello studio dei Veda. Essa è descritta come 
ciò che spiega la natura dell’obiettivo (scopo), dei mez- 
zi, dell’agente (soggetto), dell'oggetto, dell’azione (kr:- 
yà, predicato), e delle regole dei loro componenti. Tut- 
to ciò è importante per comprendere i Veda, poiché si 
tratta di sentenze ingiuntive (vi4b:) la cui comprensio- 
ne è subordinata ad una loro corretta analisi. 

Nirukta. Il nirukta, lett. «spiegazione», consiste di 
spiegazioni del significato di antichi termini vedici. Ni- 


rukta è anche il titolo dato al primo glossario mai scrit- 
to dagli Arii, composto da un certo Yaska (circa VIII se- 
colo a.C.?). 

Chandas. Il chandas (prosodia) fornisce le regole di 
recitazione dei vari metri che compongono i Veda. Per 
questa ragione, chandas è diventato sinonimo di Veda 
stesso. La conoscenza di queste regole metriche aiuta a 
recitare correttamente il testo, perché ne fissa il nume- 
ro di sillabe, l'intonazione, la lunghezza delle vocali, e 
così via. 

Jyotisa. Il jyotisa è sia l’astronomia sia l’astrologia. 
Molti dei sacrifici vedici sono efficaci soltanto se vengo- 
no compiuti sotto particolari costellazioni. Per questa 
ragione si sviluppò l’astronomia in aggiunta al rituale. 
Più tardi, l’idea dell’influenza delle costellazioni sulle 
attività sacrificali venne estesa all’influenza delle stelle e 
dei pianeti sulla vita degli esseri umani, in particolare di 
coloro che compiono sacrifici. In questo modo, astro- 
nomia e astrologia acquisirono importanza per lo stu- 
dio dei Veda. 

Vedariga secondari. Accanto ai sei ausili principali 
per lo studio dei Veda, la tradizione prescrive anche 
quattro ausili secondari (up4#ga): purdna (storie etico- 
mitologiche), ry4y4 (logica o metodologia del ragiona- 
mento), mzim24r1s4 (indagine, regole di interpretazione 
testuale), e dbarmafastra (codici etici). Alcuni studiosi 
includono tutti e sei i sistemi della filosofia induista in 
questa classe. 

Purana. I puràna vengono definiti opere che trattano 
la creazione, la dissoluzione, una particolare dinastia, la 
successione dei diversi Manu, o progenitori dell’uma- 
nità, e le gesta della dinastia i cui membri si suppone 
siano vissuti secondo i precetti dei Veda. I purdna ven- 
gono ritenuti esemplificazioni degli insegnamenti vedi- 
ci, poiché forniscono lodevoli esempi (arthavada) delle 
loro manifestazioni «storiche». [Vedi PURANA]. 

Nyaàya. Il ryàya, o logica, è la disciplina che conduce 
ad una conclusione conforme alle regole; è il pensiero 
ordinato o regolato necessario per interpretare i Veda. 
In origine, tale termine probabilmente non si riferiva 
alla forma sillogistica sviluppata dalla scuola Nyaya di 
Gautama. [Vedi NYAYA]. 

Mimamsa Il termine mimamsa significa «indagine, 
investigazione, o discussione». Tale termine in questo 
contesto non è identificato con la scuola Mimamsa di 
Jaimini. In origine, esso doveva riferirsi in primo luogo 
alle regole di interpretazione dei testi vedici, che pre- 
sentano alcuni passi oscuri e in contrasto l’uno con l’al- 
tro. 

Dharmassstra. I dharmasastra, codici etici come quel- 
li di Manu e di Para$ara, si svilupparono dagli originali 
dhbharmastiitra e dal concetto di dharma («merito, dovere, 
virtù») secondo la dottrina della scuola Mimamsa. [Ve- 
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di SASTRA (LETTERATURA)). Al tempo in cui questi 
codici etici si svilupparono, le tribù non arie dovevano 
già essere state incorporate nella cultura aria, e necessi- 
tavano dunque di una legittimazione dei loro sistemi di 
vita e della loro influenza sui precedenti costumi ricono- 
sciuti. 


BIBLIOGRAFIA 


Il sunto inglese più accessibile dei ved4riga è M. Winternitz, 
History of Indian Literature, 1, 1907, rist. Delhi 1981, pp. 249-70. 
Altre fonti eccellenti sono i testi di A.A. Macdonnell, A History 
of Sanskrit Literature, London 1913, e di A.B. Keith, The Reli- 
gion and Philosophy of the Veda and Upanishads, Cambridge/ 
Mass. 1925. 

Tra le fonti in sanscrito sui vedariga, cfr. Sabdakalpadruma, 
Banaras 1961, e Mimamsakosa, Wai (India) 1939-1961. 


P.T. RAJU 


VEDANTA. Il termine vedànta significa letteralmente 
«la fine [anta] dei Veda», ossia la parte conclusiva della 
letteratura vedica apauruseya, o rivelata, che secondo la 
tradizione comprende sambità, bràbmana, iranyaka e 
upanisad. Il vedanta dunque denota in primo luogo le 
upanisad e i loro insegnamenti. In senso metaforico, si 
intende che il vedànta rappresenti il compimento o il 
culmine (4rta) dell'intera speculazione vedica, o meglio 
di tutta la conoscenza (veda). La tradizione filosofica 
induista, tuttavia, riconosce generalmente tre fonda- 
menta (prasthéna, lett. «punti di partenza») del vedàn- 
ta, ossia upanisad, Bhagavadgità e Brabma Sutra. Di 
queste tre, la Bhagavadgità, che tratta innanzitutto pro- 
blemi di etica sociale e che tende a una sorta di sintesi 
filosofico-religiosa, può a stento essere definita un trat- 
tato strettamente vedantico. Dal punto di vista storico, 
si può parlare di tre periodi in rapporto al vedàrta: il 
periodo creativo, rappresentato dalle upar:isad; il perio- 
do della sistematizzazione e dell’armonizzazione degli 
insegnamenti upanisadici, rappresentato dal Brabrza 
Sztra, e il periodo dell’esposizione, elaborazione e di- 
versificazione rappresentato dai commentari al Brabwz4 
Satra, dai commentari dei commentari e da numerosi 
trattati indipendenti. Le basi tradizionali del vedanta 
vengono così consistentemente allargate, per non dire 
che esso è in buona misura un esercizio di esegesi scrit- 
turale piuttosto che una formulazione filosofica indi- 
pendente. 

Upanisad. Con questo termine s'intende un insieme 
di più di duecento testi che comprendono anche opere 
recenti come la Christopanisad e l Allopanisad. La Muk- 
tikopanisad elenca 108 upanisad riconosciute dalla tra- 
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dizione, ma oltre a queste esistono molti altri testi che 
hanno ricevuto lo stesso nome, probabilmente come at- 
tributo onorifico. Di solito, si ammettono tredici upar:- 
sad principali (vi-Iv secolo a.C.): Îfa, Kena, Katha, 
Prasna, Mundaka, Mandakya, Taittiriya, Aitareya, Chan- 
dogya, Brbadaranyaka, Svetasvatara, Kausitaki e Mai- 
trayani. Esse sono tradizionalmente legate all’una o l’al- 
tra scuola vedica ($4kh4), e molte fanno parte in realtà 
di un più vasto complesso letterario. 

Le upanisad non costituiscono, in ogni caso, un trat- 
tato filosofico sistematico. Rappresentano piuttosto 
l’impavida ricerca della verità condotta da menti estre- 
mamente aperte, che cercano, tra le altre cose, di inve- 
stigare la realtà ultima «dalla quale, in verità, gli esseri 
sono nati, mediante la quale, dopo la nascita, vivono, e 
nella quale, al momento della morte, entrano» (Ta:tti- 
riva Upanisad 3,1,1); di sondare il mistero dell’atzax 
«mediante il quale si conosce tutto ciò», ma che non si 
può comprendere per mezzo della comune conoscenza 
(Brbadaranyaka Upanisad 4,5,15); e di farsi promotori 
di «questo insegnamento mediante il quale l’inaudibile 
può essere udito, l’impercepibile percepito, e l'ignoto 
reso noto» (Chandogya upanisad 6,1,3). E vero che le 
upanisad scaturirono da una sorta di rivolta intellettua- 
le e sociale contro il chiuso sacerdozio meccanico soste- 
nuto dai dbrZbmana, ma presto i maestri upanisadici 
compresero che la realtà ultima non poteva essere affer- 
rata attraverso un mero ragionamento logico, dal mo- 
mento che «le parole ritornano indietro insieme con la 
mente, senza raggiungerla» (Ta:ittiriyva Upanisad 2,9,1). 
«Non con il ragionamento si può ottenere tale com- 
prensione», dichiarano (Katha Upanisad 1,2,4). Si ritie- 
ne concordemente che le uparisad presentino soltanto i 
risultati delle loro speculazioni, senza dar conto dei 
processi logici, sempre che ve ne siano stati, che hanno 
condotto a tali conclusioni. Per le uparisad il vero com- 
pimento di ogni conoscenza sta nell’esperienza diretta 
della realtà ultima. 

Le upanisad, tuttavia, presuppongono un certo svi- 
luppo del pensiero. L’origine di alcune delle loro dot- 
trine può essere fatta risalire al Rgveda o, in certi casi, 
persino all’insieme del pensiero prevedico non ario. Si 
deve anche ammettere, dal punto di vita metodologico 
e concettuale, che le uparisad devono non poco ai brab- 
mana, in reazione ai quali esse in buona misura videro 
la luce. Il termine uparisad è di solito inteso nel senso 
di insegnamento esoterico impartito da un maestro ai 
suoi allievi che gli siedono (sad) accanto (wpa) in un 
gruppo chiuso ed esclusivo (7). Letteralmente, però, il 
termine potrebbe denotare piuttosto il «mettere fianco 
a fianco; l’equivalenza, la correlazione», e di qui, in se- 
condo luogo, le dottrine insegnate attraverso l’equiva- 
lenza o la correlazione. In un certo senso, le uparisad 


rappresentano un ampliamento della tendenza, già 
espressa nei bribmana, alla bandbutà, ossia, alle perpe- 
tue equivalenze che si stabiliscono tra entità e poteri 
che in apparenza appartengono a livelli differenti e a 
differenti sfere. Naturalmente è inevitabile l’assenza di 
uniformità di metodo e di insegnamento all’interno di 
testi tanto compositi ed eterogenei quali sono le 
upanisad, ma certamente essi sono caratterizzati da una 
ben definita uniformità di propositi e di prospettive. 

Le upanisad sono chiaramente improntate all’intro- 
spezione e alla spiritualizzazione, che presumibilmente 
hanno la loro origine nella generale avversione per il 
corpo fisico e per l’esperienza sensoriale (Maitri Upani- 
sad 1,3). I maestri upanisadici hanno coerentemente 
sottolineato la teoria secondo la quale il sé essenziale o 
reale (gtrzan) debba essere differenziato dal sé empiri- 
co o incarnato (iva). La vera conoscenza filosofica con- 
siste appunto nel non confondere l’uno con l’altro. 
Questo insegnamento è paradigmaticamente espresso 
dalla famosa parabola della Chandogya Upanisad (8,7- 
12) che mostra Prajapati nell'atto di portare Indra pro- 
gressivamente sul sentiero della vera conoscenza e che 
termina con l'insegnamento finale che il Sé in essenza è 
diverso dal sé incarnato e lo trascende nelle sue condi- 
zioni di veglia, sogno e sonno profondo. Il Sé essenzia- 
le ha la natura della pura autocoscienza. Esso non è il 
conoscitore né il conosciuto né l’atto di conoscere, seb- 
bene quest’ultimo necessariamente presupponga l’esi- 
stenza e la diretta comprensione del Sé essenziale. Que- 
st'ultimo esiste, è sa? (esistenza), ma non ha una data 
forma; è puro s47, il che equivale a dire che ha la natura 
dell’esistenza in quanto tale. Esso è anche conscio, ma 
non di un oggetto specifico, interiore o esteriore; è pu- 
ro cit (coscienza), ossia ha la natura della coscienza ix 
quanto tale. 

In un’altra significativa analisi della personalità uma- 
na (Taittiriya Upanisad 2,2,5), il maestro upanisadico 
procede dalle forme più grosse del Sé alle forme più 
sottili, sottintendendo che ciascuna forma successiva, 
più sottile e interna, è più reale ed essenziale di quella 
che precede. Egli menziona la forma fisica (annarzaya), 
la forma vitale (pràzamzaya) che è intrinseca alla fisica, 
la forma mentale (724r0r24ya) che è intrinseca alla vita- 
le, la forma di coscienza (vijgnamaya) che è intrinseca 
alla mentale, e infine conclude affermando che dentro 
la forma di coscienza vi è la forma più sottile e più in- 
terna, e perciò più reale e più essenziale, ossia la forma 
della beatitudine (grandamzaya). Il Sé essenziale è dun- 
que pura esistenza (547), pura coscienza (cs) e pura bea- 
titudine (4randa). 

Accanto all’analisi della personalità umana, il pensa- 
tore upanisadico ha fornito anche un’analisi del mondo 
esteriore. Egli giunge alla conclusione che alla base di 


questo grezzo, multiforme, e mutevole mondo fenome- 
nico (che in ultima analisi non è che un conglomerato 
di nomi e di forme) sta un’unica, uniforme, eterna, im- 
mutabile, sensibile realtà (cfr., per esempio, Chandogya 
Upanisad 6,1). Il logico e naturale passo successivo è 
identificare il più profondo livello della persona sogget- 
tiva, ossia il Sé essenziale (4t7z4n), con la base ultima 
dell’universo oggettivo, ossia la realtà cosmica (brab- 
man © sat). L'apparenza del mondo o la relazione del 
mondo con il brabrzan non sono argomenti centrali 
delle upanisad. 

Le upanisad non hanno sviluppato un’epistemologia, 
né hanno enunciato alcun sistema etico. Esse trattano 
in maggiore o minor misura l'ideale del rz0ks4, ossia la 
liberazione dell’uomo dal suo coinvolgimento nel mon- 
do fenomenico e la comprensione dell'identità del pro- 
prio sé essenziale con la realtà cosmica. Nemmeno la 
dottrina del karzzan trova un'elaborazione sistematica 
all’interno delle prime uparzisad, dal momento che vie- 
ne ritenuta un argomento di cui non si debba parlare 
apertamente (Brbadaranyaka Upanisad 3,2,13). Quanto 
alla dottrina della rinascita, le prime chiare indicazioni 
sono contenute in un passo della Brbadàranyaka Upani- 
sad (6,2,15-16), dove è menzionata come una delle tre 
alternative escatologiche. [Vedi UPANISADI. 

Brahma Sutra. Per varie ragioni, il periodo immedia- 
tamente seguente alle principali upanisad segnò una 
sorta di rottura nella continuità del pensiero e della tra- 
dizione brahmanici. Tuttavia, tale periodo si rivelò es- 
sere soltanto un interregno. Presto si mise in moto un 
vigoroso e ampio movimento culturale che tentò di re- 
suscitare lo stile di vita e il pensiero brahmanici riorga- 
nizzandoli, sistematizzandoli, semplificandoli e renden- 
doli popolari. I monumenti letterari di questo movi- 
mento rivestirono generalmente una pratica forma let- 
reraria, i stra, o aforismi, caratterizzati al contempo da 
brevità, chiarezza ed essenzialità. Per via della loro pro- 
pria natura, gli insegnamenti upanisadici, che erano 
spesso lampi di assoluto fulgore spirituale piuttosto che 
formulazioni filosofiche coerenti, erano caratterizzati 
da ambiguità intrinseche, incoerenze e contraddizioni. 
Per rivestirli di un significato logico, occorreva sistema- 
tizzarli e, più ancora, armonizzarli. Questo è esattamen- 
te il compito che si propose il Brahma Satra (chiamato 
anche Vedanta Sitra o Uttara-mimim Sitra) di Bada- 
rayana (II-Il secolo a.C.). 

A quanto sembra, il Brebrza Satra non fu l’unica ope- 
ra di tal genere, perché Badarayana menziona diversi 
predecessori come, per esempio, Atreya, A$marathya, 
Kasakrtsna e Jaimini. Poco si sa delle opere di questi 
maestri, a eccezione di Jaimini, che è ritenuto l’autore 
del Parva-mimamsa Sitra. La forma letteraria del Brab- 
ma Sitra senza dubbio serviva egregiamente il suo pro- 
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posito originale; tuttavia, nel corso del tempo, esso rese 
i sztra inevitabilmente discordi. Da soli, essi difficil- 
mente avrebbero potuto produrre un valido insegna- 
mento filosofico. Eppure sembra che il Brahma Sutra 
favorisca una sorta di bhedabbeda, o dottrina della «di- 
stinzione e non distinzione». Il mondo è presentato co- 
me una trasformazione della potenza di Dio, dove Dio 
stesso però rimane intatto e trascendente al processo. 
Nessuno dei stra di Badarayana può essere indicato 
come inequivocabilmente non dualistico, eppure sem- 
bra che il Brabma Sutra sia specificamente diretto con- 
tro il dualismo del Samkhya e il ritualismo della Mima- 
msa. Ma, dopo tutto, il vedanta del Brabma Sitra sta in 
ciò che i diversi commentatori hanno scelto di ricavar- 
ci. E infatti ciascun commentatore sfrutta l’opera di 
Badarayana per sviluppare la propria tesi particolare 
con una spietata coerenza verticale che non tiene conto 
alcuno delle conseguenze che un tal modo di procedere 
può avere sugli argomenti collaterali. [Vedi SUTRA 
(LETTERATURA) e BADARAYANA)]. 

Gaudapida. Il più completo commentario del Brab- 
ma Sttra a noi pervenuto è quello di Sankara (788-820 
d.C.). Il suo pensiero, tuttavia, risente più dell’influen- 
za vitale di Gaudapàda (V-vI secolo) che non di Badara- 
yana. È vero che la dottrina del bhedabbeda e, per certi 
versi, lo yoga di Patafijali forniscono la cornice tecnica 
per la filosofia di Sankara, ma questi rivendica con for- 
za il non dualismo senza compromessi sostenuto da 
Gaudapada, benché non si spinga mai così lontano co- 
me Gaudapada nella direzione del fenomenalismo. 

Secondo la tradizione, Gaudapada fu il maestro di 
Govinda, maestro a sua volta di Sankara, sebbene vi 
siano prove certe che egli visse almeno trecento anni 
prima di Sankara. Conformemente alla pratica usuale 
dei pensatori induisti, Gaudapada nel suo commenta- 
rio espresse la sua filosofia in forma di karikà, versi me- 
morialistici. La Gaudapadakariki costituisce il primo 
trattato sul non-dualismo assoluto (kevala advatta). I 
nomi dei quattro libri che formano l’opera — ossia Aga- 
ma (Scritture), Vastatbya (Irrealtà dell'esperienza del 
mondo), Advaita (Non-dualismo) e Alatafanti (Estin- 
zione del tizzone che ruota) — esprimono ir nuce l’inte- 
ro insegnamento di Gaudapada. Il primo libro della 
Gaudapadakarikà, il solo direttamente collegabile alla 
Mandakya Upanisad, tratta dei quattro stati del sé: ve- 
glia, sogno, sonno profondo e il «quarto» stato (turîya), 
identificato con il mzoksa. Nel secondo libro, Gaudapa- 
da per la prima volta asserisce che il mondo non esiste 
in realtà, ma che «il Sé [4t77224r] in apparenza crea il sé 
dal sé» mediante la sua 74y4 e conosce le varie cose 
(Gaudapadakarika 2,12). In altre parole, il mondo sussi- 
ste nell’4trz4” mediante la 174y4. Il terzo libro insegna 
che il dualismo non esiste nella realtà. Proprio come lo 
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spazio (4k4fa), che non possiede dualità, si manifesta 
come porzioni di spazio, ad esempio nel caso dello spa- 
zio racchiuso in un vaso (ghatgkasa), così il Sé si mani- 
festa come jiva. Se il vaso si rompe, lo spazio che esso 
racchiudeva si confonde nell’àkdf4, e allo stesso modo 
anche i jiva si confondono nel Sé. In realtà, nessun jiva 
è mai nato. Il quarto libro parla dei due punti di vista — 
samvrti, o pratico, e paramdartha, o elevato — e dei tre li- 
velli di comprensione, ossia /aukika («ordinario»), nel 
quale sia l’oggetto sia il soggetto sono conosciuti come 
reali; suddha laukika («ordinario purificato»), nel quale 
si conosce come reale il soggetto che percepisce, ma 
non l’oggetto percepito; e il /okottara («sovramonda- 
no»), nel quale non si conosce né l’oggetto né il sogget- 
to. Questa sezione sottolinea come la sola coscienza 
(vijiana) sia reale, sebbene possa apparire in varie for- 
me come oggetto con un inizio e una fine, come movi- 
mento, e così via. Essa è analoga a un tizzone che ruota 
e che appare come un cerchio di fiamme; allo stesso 
modo il vijigna, quando guizza, appare sia come sog- 
getto che percepisce sia come oggetto percepito. 

Non si possono nutrire dubbi sulla forte influenza 
che il Buddhismo esercitò sul pensiero di Gaudapada. 
La terminologia buddhista utilizzata a partire dal se- 
condo libro non lascia margine d’errore. Si possono 
tralasciare quesiti quali l'appartenenza reale di Gauda- 
pada al Buddhismo, o la sua paternità effettiva nei ri- 
guardi di tutti e quattro i libri, eppure la Gaudapidakà- 
riké crea un irresistibile impressione di netta compati- 
bilità tra le posizioni filosofiche delle scuole buddhiste 
Sunyavada e Vijfianavada e quelle presentate dalle 
maggiori upanisad classiche. [Vedi GAUDAPADA]. 

Sankara. Sankara è di gran lunga il più importante e 
il più noto esponente del Vedanta, in particolare della 
dottrina del non-dualismo assoluto (Kevala Advaita). 
Gli vengono attribuite molte opere, ma tra i testi filoso- 
fici che gli si possono ascrivere con ragionevole sicurez- 
za vi sono: i commentari su nove upanisad; i commenta- 
ri sul Brabrza Sutra, sulla Bhagavadgità, sulla Gaudapa- 
dakarika, sullo Yogasztra-bbàsya, e sullAdbyatmapatala 
dell’Apastamba Dbarmasatra; e l'Upadesasahasri (con i 
suoi diciannove trattati in versi e tre in prosa). Secondo 
alcuni studiosi, Sankara fu inizialmente un seguace del 
Patafijala Yoga e soltanto in seguito divenne un advai- 
tin. Si possono validamente presumere anche un suo 
retroterra teista e una sorta di dottrina della «distinzio- 
ne e non distinzione», sebbene non direttamente di- 
scernibile. Ma fu ovviamente Gaudapada a influenzare 
maggiormente gli insegnamenti di Sankara. Molte delle 
sue dottrine, illustrazioni e argomentazioni sono chia- 
ramente anticipate da Gaudapada, anche se in forme 
piuttosto estreme. Si può davvero affermare, dunque, 
che nel suo insegnamento Safkara abbia rappresentato 


la filosofia di Gaudapada senza i suoi tratti di Buddhi- 
smo Siinyavada e Vijfianavada. 

La filosofia di Sahkara, come la maggior parte della 
filosofia indiana, è orientata verso l’unico fine pratico 
del r20ksa, che significa la liberazione dalla sofferenza e 
la riconquista dello stato originario di beatitudine. Essa 
si basa sulla $ruti (scrittura), in particolar modo le upa- 
nisad, piuttosto che sul tarka (ragionamento logico) 
che, secondo Sankara, appartiene al regno dell’avidyà. 
Sankara dà per scontata la validità delle uparisad come 
incarnazione della somma verità, e si serve della logica 
per sostenere la sua interpretazione delle uparzisad o 
per rifiutare gli altri sistemi di pensiero. Nel suo com- 
mentario sul Brabmza Satra, cerca di armonizzare le dot- 
trine apparentemente contraddittorie delle upanisad 
mediante l'assunzione di due punti di vista, il definitivo 
(paramarthika) e il contingente (vyavabarika). Egli ha 
ovviamente ereditato questo espediente argomentativo 
da Gaudapada. Infatti, è nelle parti del suo commenta- 
rio che non si rifanno direttamente al testo del S&tra 
(cioè, negli argomenti u£s4tra) che possiamo finalmente 
scorgere il contributo filosofico originale di Sankara. 

L'elemento base della filosofia di Sankara è la cre- 
denza nell’unità di tutti gli esseri e la negazione della 
realtà delle molteplici entità particolari dell'universo. 
Della realtà si può affermare che è un primo senza un 
secondo, che non è determinata da nient'altro, che non 
è sottomessa ad alcuna regola temporale, che trascende 
ogni distinzione, che non le si possono applicare le co- 
muni categorie di pensiero, e che può essere compresa 
soltanto intuitivamente. Questo è il brabrzan dell’Ad- 
vaita di Sankara. Il contributo più originale di Sankara 
è lo sviluppo filosofico e dialettico del concetto di brab- 
man come privo di qualità (nirgura). Il nirguna brab- 
man non dev'essere inteso come «vuoto» o «nullo»: si- 
gnifica soltanto che niente di quel che la mente può 
pensare gli può essere attribuito. Saf (essere puro, in- 
condizionato), ct (coscienza pura) e 4r4nda (beatitudi- 
ne pura), che sono spesso addotti come propri del brab- 
man, non sono attributi qualificanti del brabrman, ma 
costituiscono piuttosto la sua natura essenziale. 

Il principale problema di Sahkara è come riconcilia- 
re i racconti upanisadici della creazione con la negazio- 
ne upanisadica della pluralità. Egli risolve il dilemma 
affermando che il mondo appartiene a un livello di es- 
sere diverso da quello della realtà, ossia il livello del- 
l'apparenza. Il mondo (jag4t) può essere considerato 
come la traduzione immaginaria su di un piano spazio- 
temporale del brabrzar, che è l’unica realtà in senso ul- 
timo. Il mondo ha alla base il brabrzan come l’apparen- 
za illusoria di un serpente ha alla base una corda. La re- 
lazione causale tra brabrzan e jagat ha la natura del vi- 
varta («manifestazione, apparenza»), che deve essere 


chiaramente distinto dal parindmia («evoluzione, tra- 
sformazione»). La realtà ultima, che è unica, non diven- 
ta molteplice: essa può soltanto apparire molteplice. Il 
jagat non è dunque assolutamente reale, perché l’espe- 
rienza del mondo, con la sua diversità di fenomeni par- 
ticolari, è sottomessa alla realizzazione della realtà ulti- 
ma; ma, d’altro canto, non è neppure assolutamente ir- 
reale, poiché fino a che l'apparenza del mondo non è 
sottomessa alla vera conoscenza esso possiede vitalità 
empirica. Sankara propone una sorta di fenomenali- 
smo, senza suggerire né il nichilismo, né l’idealismo 
soggettivo. 

L’apparenza del mondo, secondo il non dualismo as- 
soluto di Sankara, è il risultato dell’avidyé («nescien- 
za»), che è un attributo costitutivo radicale del sé incar- 
nato (;iva). L'avidya non soltanto dissimula (4varaza) la 
vera natura del brabrzan ma la distorce (viksepa), cosic- 
ché il brabman, per effetto del tempo, appare come 
mondo fenomenico. L’unicità dell'esperienza del brab- 
man è fatta per dare il via all'esperienza molteplice del 
mondo, costituito da nomi e da forme. Visto da un’altra 
angolazione, il mondo viene descritto come il risultato 
della maya. Se l’avidyi rappresenta la debolezza del ji- 
va, la mayi rappresenta la potenza immaginata del 
brahbman a fine cosmologico. Per mezzo della 1474, il 
brabman, o piuttosto l'aspetto creativo empirico del 
brabman che è chiamato saguna brabman (Dio), produ- 
ce l’illusione del mondo. Tuttavia, Sankara sottolinea 
come la r24y4 non formi col brabrzan un dualismo, poi- 
ché essa non influisce sul brabrzan e non ne costituisce 
un carattere permanente, dal momento che, quando 
l'apparenza del mondo svanisce come risultato della ve- 
ra conoscenza, anche la 124y4 svanisce e non resta che la 
realtà ultima del nirguna brabman. In un certo senso, 
mdayd e avidyà possono essere ritenute due facce della 
stessa medaglia. 

Il «perché» dell’avidyà è, tuttavia, al di là di ogni 
comprensione. Nell’avidy4, infatti, ci si ritrova, poiché 
il jiva è il Sé (dtrzan) che, sotto l'influenza dell’avidyà, 
che è infinita, ha dimenticato la sua identità essenziale 
con la sola realtà ultima, ossia il drabrman. Come il mon- 
do, anche il jiva è empiricamente reale, sebbene tra- 
scendentalmente irreale; ma laddove con l’alba della 
vera conoscenza il mondo svanisce completamente, il 
fiva invece si disfa del suo corpo e di altri attributi ac- 
cessori occasionati dall’4vi4y4 e riguadagna la sua natu- 
ra essenziale, ossia l'identità con il brabrman. 

Sankara non ha sviluppato un’epistemologia signifi- 
cativa, né ha specificamente trattato argomenti etici e 
sembra, anzi, che abbia dato per scontata l’osservanza 
del dbarmza nel mondo fenomenico. I quattro prerequi- 
siti che Safkara ritiene necessari alla realizzazione del 
brahman sono: la discriminazione tra eterno e tempora- 
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le, la rinuncia ai desideri non spirituali, la preparazione 
morale consistente in tranquillità, autocontrollo e così 
via, e un desiderio ardente per il mz0ksa. La personalità 
di Safikara è, sotto molti aspetti, paradossale. Pur di- 
fendendo strenuamente la dottrina del Kevala Advaita, 
si ritiene che abbia composto alcuni inni molto belli e 
commoventi; pur predicando una vita di completa ri- 
nuncia, si sa che percorse in lungo e in largo tutta l’In- 
dia come attivo missionario religioso, allo scopo di fon- 
dare mzatha (monasteri) per la diffusione dei suoi inse- 
gnamenti. [Vedi SANKARA]. : 

I maestri del Kevala Advaita post-Sankara. La scuo- 
la Kevala Advaita di Sankara può vantare una lunga ge- 
nealogia di insegnanti e discepoli che, attraverso i loro 
scritti, le diedero enorme popolarità. Alcuni di essi mi- 
sero la loro esperta dialettica al servizio degli insegna- 
menti del fondatore della scuola, altri elaborarono 
aspetti specifici delle sue dottrine, altri ancora diedero 
a tali dottrine la forma di più pratici compendi; inoltre, 
alcuni seguaci seppero dare una svolta significativa alle 
originali dottrine del grande maestro, giungendo persi- 
no a fondare sottoscuole di Advaita più o meno indi- 
pendenti. 

Mandana Misra fu contemporaneo, e forse più anzia- 
no, dello stesso Sankara. In origine era un rimzarisaka e 
scrisse diversi trattati sulla Mimamsa prima di divenire 
un advattin. Il suo Brabmasiddhi mostra quanto diretta- 
mente egli sia stato influenzato dalla filosofia di Sanka- 
ra. Vi è anche una forte tradizione — altrettanto forte- 
mente contestata — che identifica Mandana Misra con il 
discepolo di Sankara, Suresvara. Mandana Misra affer- 
ma che sono i yiva, mediante la propria avidyà indivi- 
duale, a creare per se stessi l'apparenza del mondo sul- 
l’immutabile brabrz4n, e si oppone in questo modo alla 
teoria che il mondo abbia origine dalla r24y4 del brab- 
man. La tradizione è unanime nel ritenere che Suresva- 
ra fosse un discepolo diretto di Sankara. Il varttika di 
Suresvara sul commentario di Saùkara a proposito del- 
la Brbadaranyaka Upanisad è uno dei più lunghi trattati 
filosofici esistenti in sanscrito. La parte introduttiva, in- 
titolata Sambandba-varttika, tratta la relazione tra le 
due sezioni dei Veda, quella ritualistica e quella spiri- 
tuale. Suresvara è anche autore di un varttika sul com- 
mentario di Sankara a proposito della Tasttiriya 
Upanisad e di un trattato vedantico indipendente inti- 
tolato Naiskarmyasiddhi. Tra gli argomenti principali 
affrontati da Sure$vara spiccano i seguenti punti: l’azio- 
ne rituale non è d’aiuto in alcun modo nel raggiungi- 
mento del wz0ksa; la 724y4 non è che un’apertura (dv4- 
ra) attraverso cui l’unico brabman appare come molte- 
plicità; l'av:dy4 è basata non sui jiva bensì sul puro cit; 
non vi è ragione di caratterizzare il mondo come non 
reale prima della realizzazione dell’unicità dell’atmzan. 
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Secondo la tradizione, il primo discepolo di Safikara 
fu Padmapada, nominato dal maestro primo pontefice 
del matha a Puri. L'unica sua opera che ci sia pervenu- 
ta, nonostante il titolo Paricapadikà («glossa [#4] sui 
cinque quarti»), consiste in realtà soltanto di un #4 sul 
commentario di Sankara ai primi quattro s@tra dei 
Brabmasttra. Padmapada investe la r24y4 di una sorta 
di sostanzializzazione e le assegna attività cognitiva e vi- 
bratoria. Il brabrzan unito con la rz4yd caratterizzata da 
tale duplice attività, secondo Padmapada è la causa che 
sta all'origine del jagat, mentre l’avidya manifesta se 
stessa nel 7704. 

Fu tuttavia Vacaspati (attivo intorno all’841), autore 
dell’opera Bhamati, un commentario del commentario 
di Sankara ai Brabmasatra, il supposto fondatore di una 
sottoscuola indipendente dalla scuola Vedanta di 
Sankara. Vacaspati cercò di unificare gli insegnamenti 
di Sankara e di Mandana Misra in un unico sistema, 
avanzando la dottrina secondo la quale l’avidyà ha il 
brahman come suo oggetto (visaya) e il fiva come suo 
sostegno (457272). Il Sarnksepasariraka di Sarvajfiatma- 
muni (Xx secolo), discepolo di Suresvara, è un popolare 
trattato in versi sui principali i insegnamenti di Sankara. 
Sarvajfiatmamuni asserisce che il brabrzan è la causa ul- 
tima di ogni cosa mediante la strumentalità dell’avidyà. 
A somiglianza della sottoscuola Bhamati dell’Advaita, 
Praka$atman (attivo intorno al 1200) inaugurò un’altra 
sottoscuola indipendente, detta Vivarana, dal titolo 


della sua opera Vivarana (esposizione) del Paicapadika 


di Padmapada. Praka$atman approva la teoria di Sar- 
vajfiatman secondo la quale il brabrzan è sia il sostegno 
sia l'oggetto dell’av:4dyà. Per quanto riguarda il jiva, 
mentre la sottoscuola Bhamati afferma la dottrina della 
limitazione (avaccheda), la sottoscuola Vivarana sostie- 
ne la dottrina della riflessione (pratibimba). Il Kbanda- 
nakbandakhadya di Sriharsa (attivo intorno al 1190) è 
un testo di dialettica vedantica contro il Nyaya, mentre 
la Vedintaparibbasa di Dharmarajadhvarindra (XVI se- 
colo) tratta, tra le altre cose, dell’epistemologia del ve- 
danta. Tra gli altri scrittori appartenenti alla scuola di 
Sankara ricordiamo: Vidyaranya (XIV secolo), autore 
della famosa opera Pacadasr, Prakasananda (XVI seco- 
lo), che compose la Vedantasiddhintamuktavali. Ma- 
dhusudana Saravati (XVI secolo), autore dei testi Adva:- 
tasiddhi e Siddbantabindhu, Appaya Diksita (XVI seco- 
lo) che scrisse il Siddbantalesamgraha e il Parimala, un 
commentario sul Ka/pataru di Amalananda (XII seco- 
lo); e Sadananda Vyasa (XVII secolo), che commentò 
l’Advaitasiddhi di Madhusùudana Sarasvati e scrisse an- 
che un agile compendio intitolato Vedàntasdra. 
Sabdadvaita. Sebbene vi sia un’evidente tendenza 
generale a identificare il Vedanta con la scuola Kevala 
Advaita di Sahkara, non ci si può permettere di ignora- 


re le altre scuole vedantiche che hanno esercitato un’in- 
fluenza sostanziale. La dottrina dello fabdadvaita, 
un’ontologia monistica che presenta il linguaggio come 
base della realtà, fu proposta da Bhartrhari (morto nel 
651) nella sua opera Vakyapadiya; non si può dire che 
questa dottrina appartenga al vero e proprio vedanta, 
dal momento che non deriva da nessuno dei tre pra- 
sthana. Secondo Bhartrhari, l’idea che la realtà ultima, 
il brabman, che non ha inizio né fine, abbia la natura 
della «parola» e che il mondo proceda da essa, può es- 
sere fatta risalire alla rivelazione della Parola per eccel- 
lenza, al Veda stesso. Questa realtà ultima è una, ma a 
causa dei suoi numerosi poteri si manifesta come mol- 
teplicità nella forma di colui che compie l’esperienza, 
dell'oggetto dell’esperienza e dell’esperienza stessa (e, 
talvolta, dello scopo dell'esperienza). Con questa teo- 
ria, Bhartrhari può essere ritenuto il precursore della 
teoria del vivarta di Safikara. Il più importante dei po- 
teri del brabmzan, secondo Bhartrhari, è il tempo (kd/2). 
I diversi tipi di azioni e cambiamenti che portano in es- 
sere la molteplicità dipendono tutti dal k4/a2. Bhartrha- 
ri, tuttavia, aggiunge che il tempo stesso è il primo ri- 
sultato dell’avi4dyà. Nello stato di vera conoscenza, non 
c’è posto per il tempo. 

Bhaskara. Il vero e proprio Vedanta post-Safkara 
comincia con Bhaskara (attivo intorno all’850). A diffe- 
renza delle altre scuole vedantiche posteriori a Sankara, 
il Vedanta di Bhaskara non sembra aver raggiunto 
un’ampia diffusione, probabilmente perché non aveva 
legami con alcuna setta teistica. Dal suo commentario 
sul Brabrza Stra, appare chiaro che Bhaskara conosce- 
va il commentario di Sanikara, perché ne segue punto 
per punto gli argomenti per la confutazione. Appare 
chiaro, inoltre, da molte delle loro argomentazioni in- 
terpretative, che sia Sankara che Bhaskara hanno attin- 
to ad una fonte tradizionale comune. Secondo Bhaska- 
ra, il brabrzan ha una duplice forma: brabman inteso 
come puro essere e intelligenza, senza forma, principio 
causale e oggetto della nostra più alta conoscenza; e 
brabman inteso come effetto manifesto o mondo. In 
questo modo, il brabrzan rappresenta l’unità (2bheda) e 
la distinzione (bheda), entrambe reali. Il jiva è il brab- 
man caratterizzato dalle limitazioni sostanziali della 
mente. Così, a differenza del mondo materiale, il jiva 
non è l’effetto del brabrzan. Bhaskara concorda con la 
maggior parte delle scuole vedantiche post-Sankara nel 
respingere integralmente la teoria di Sankara sull’ appa- 
renza del mondo, e si può davvero affermare che tale ri- 
fiuto fu la principale ossessione di queste scuole. 

Visistadvaita. A Ramanuja (1017-1137) va ricono- 
sciuto il merito di aver saputo conciliare con successo il 
teismo personale con la filosofia dell’ Assoluto, assicu- 
rando al Visnuismo la sanzione delle upanisad. In ciò, 


naturalmente, Ramanuja fu l’erede di un’esimia tradi- 
zione di maestri quali Nathamuni (attivo intorno al 
950) e Yamunacarya (attivo intorno al 1000), che viene 
considerato il maestro del maestro di Ramanuja. Tra i 
seguaci di Ramanuja ricordiamo Sudarsana Suri (attivo 
intorno al 1300), Venkatanatha, più noto popolarmen- 
te con il nome di Vedantadesika (attivo intorno al 
1350), e Srinivasacarya (attivo intorno al 1700). Di Ra- 
manuja ci sono giunti i commentari a due dei tre pra- 
sthîna, ossia al Brahma Sitra (intitolato Sribhdsya) e al- 
la Bbagavadgità, ma egli fu autore anche di un trattato 
filosofico indipendente dal titolo Vedarthasamgraha. 
Secondo Ramanuja, Dio, che possiede in sommo grado 
ogni qualità, è la sola realtà assoluta e dunque il solo 
oggetto degno di amore e devozione. La materia (4cit) e 
le anime (ciò), che sono entrambe eterne e reali, sono le 
qualità (vifesaza) di Dio ma, proprio perché qualità, di- 
pendono entrambe da Dio allo stesso modo in cui il 
corpo dipende dall'anima. Esse sono dirette e sostenu- 
te da Dio ed esistono unicamente per lui e in lui. La 
dottrina di Ramanuja è nota perciò come Vi$ista Advai- 
ta, ossia dottrina dell’unico Dio qualificato dal cit (le 
anime) e dall’ac:t (la materia). Questi tre fattori (t4ttv4- 
traya) formano un’unità (advaita) organica complessa 
(visista). Il Dio onnipotente crea il mondo degli oggetti 
materiali al di fuori di sé, ossia al di fuori dell’4c:t (che 
in lui è eterno), mediante un atto di volontà. Ramanuja 
sottolinea infatti come la creazione sia un fatto, un atto 
reale di Dio. Ciò che le uparisad negano è l’esistenza in- 
dipendente degli oggetti materiali, non la loro esistenza 
in quanto tali. Il jîv4 è composto dal corpo umano (cor- 
relato all’acit) e dall'anima (correlata al cià), che si uni- 
scono l’una all’altro per influsso del karmzan. Le anime 
sono eterne, atomiche, coscienti e intrinsecamente lu- 
minose per propria natura. L'anima liberata, completa- 
mente dissociata dal corpo, diventa simile, ma non 
identica, a Dio. 

Nella teoria di Ramanuja, Dio può essere conosciuto 
soltanto mediante le scritture. Accanto ai Veda, egli 
ammette come scrittura rivelata anche il Parcaratra 
Agama, e sostiene che gli atti religiosi devono compren- 
dere sia il rituale vedico sia le pratiche (kr:y4yoga) pre- 
scritte dall’ Agarma. Ramanuja raccomanda a ogni indi- 
viduo, senza tenere in conto casta, rango o sesso, una 
completa sottomissione a Dio (prapatti o sfaranagati) 
quale mezzo più efficace per raggiungere il surz7zure 
bonum. [Vedi RAMANUJAI. 

Dvaitadvaita. La filosofia di Nimbarka (attivo intor- 
no alla metà del x1v secolo?) è generalmente conosciu- 
ta con il nome di Svabhavika Bhedabheda o Dvaitad- 
vaita. Essa viene enunciata dal suo fondatore, in modo 
conciso e senza tante polemiche o digressioni, nel com- 
mentario sul Brahma Satra dal titolo Vedantaparijata- 
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saurabba, e viene poi elaborata in opere come il Vedan- 
takaustaubbha di Srinivasa (forse un diretto discepolo di 
Nimbarka), la Vedantaratnamatijisa di Purusottama 
(discepolo di Srinivasa), e la Vedantakaustubbaprabba 
di Kesava Kasmirin (xI1v secolo). Probabilmente in- 
fluenzato da Ramanuja, Nimbarka afferma la realtà ul- 
tima delle tre entità, ossia paramdtrian o purusottama 
(Dio), jiva e jagat. Non accetta l’avidyà come principio 
cosmico che produce l'apparenza del mondo, ma ritie- 
ne piuttosto che Dio trasformi se stesso nel mondo de- 
gli oggetti materiali e delle anime individuali, senza tut- 
tavia smarrirsi in esse. Dio è allo stesso tempo unito 
(2bbeda) e distinto (bbeda) dal mondo dei jiva e della 
materia, e questo è possibile non per imposizione o 
supposizione (up4dhî), ma per la specifica peculiarità 
della sua natura spirituale (svabh4v4). Dio solo ha un’e- 
sistenza indipendente, mentre le anime individuali e la 
materia, che non sono che parti derivate di Dio, dipen- 
dono interamente da lui e da lui sono controllate. La li- 
berazione, nella teoria di Nimbarka, implica la com- 
prensione della vera natura del Signore, Sri Krsna (che 
è il brabman ultimo), e la partecipazione a questa sua 
vera natura, ed è possibile soltanto mediante la grazia 
di Krsna. [Vedi NIMBARKA]. 

Suddhadvaita. La tradizione parla di quattro scuole 
principali di quello che potrebbe essere definito il Ve- 
danta visnuita, ossia la scuola Sri di Ramanuja, la scuo- 
la Sanaka di Nimbarka, la scuola Brahma di Madhva, e 
la scuola Rudra di Visnusvamin, che in seguito venne 
legata di solito al nome del suo esponente più tardo 
Vallabha (1479-1531). Molte opere, grandi e piccole, 
sono ascritte a Vallabha, e tra le più importanti figura- 
no: l’Arubbasya, un commentario sul Brabrmza Satra (fi- 
no al capitolo 3,2,34); il Tattvarthadipanibandha, un 
trattato filosofico indipendente; e il Subodbini, un com- 
mentario su gran parte del Bhagavazta. Il figlio di Val- 
labha, Vitthalanatha (1516-1584), terminò l’incompiu- 
to Anubhasya e compose anche opere indipendenti, co- 
me il Vidvanmandana e lo Srigararasamandana. Tra le 
opere importanti ascrivibili alla scuola Rudra figurano 
anche lo Suddhadvaitamartanda di Giridhara (1541- 
1621) e il Pramzeyaranarnava di Balakrsna Diksita (XVII 
secolo). 

Il Vedanta di Vallabha si basava sullo fuddba advatta 
(«non-dualismo puro») e sul pustizmzàrga. Lo suddha ad- 
vatta postula che l’unico brabran, libero e non tocco 
dalla r24y4, sia la causa delle anime individuali e del 
mondo degli oggetti materiali. I jiv4 e il mondo mate- 
riale sono, in realtà, brabrmzan, poiché essi non rappre- 
sentano che manifestazioni parziali degli attributi es- 
senziali del brabmzan. Il brabman (Dio) pervade il mon- 
do intero. La dottrina di Vallabha, perciò, è nota anche 
come brahmavada. Per spiegare la relazione tra brab- 
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man e mondo, Vallabha propone la teoria dell’avikrta- 
parinamavdda, che postula il mondo come una trasfor- 
mazione del brabrzan, il cui sé, tuttavia, resta immuta- 
to. Esso è come l’oro, che resta sempre oro a prescinde- 
re dalle forme che assume nei vari ornamenti o oggetti. 
Dio manifesta le sue qualità di s4f e cit nella forma dei 
jiva, ma la qualità beatifica (4randa) resta celata. Val- 
labha insegna che è attraverso la pust: (lett., «nutrimen- 
to, nutrimento spirituale»), o speciale grazia di Dio, che 
i fiva raggiungono il go/oka («il mondo delle vacche»), 
il mondo della beatitudine, e partecipano al gioco eter- 
no presieduto dal Signore, Sri Krsna. 

Madhva. Tra i vedantin, Madhva (1238-1317) ha la 
giusta fama di dualista (dvaitin). [Vedi MADHVAI]. Tut- 
tavia, è legittimo domandarsi se la dottrina che Madhva 
professa nei suoi commentari ai tre prasthdna e in altre 
opere — una dottrina rafforzata da altri maestri della sua 
scuola, come Jayatirtha (XIV secolo) e Vyasaraya (1478- 
1539) — possa essere strettamente definita dualismo nello 
stesso senso in cui lo è la dottrina del Samkhya. 

Madhva, senza dubbio, parla di due princìpi mutua- 
mente irriducibili che costituiscono la realtà, ma consi- 
dera soltanto uno dei due, ossia Dio, come l’unico prin- 
cipio infinito indipendente, e ritiene invece dipendente 
la realtà finita, che comprende la materia, le anime indi- 
viduali e altre entità. Egli sottolinea che il Signore, Sri 
Hari, che è onnipresente, onnisciente, onnipotente, sen- 
za inizio e senza fine, è la somma realtà indipendente. I 
tratti non divini, che vengono talvolta imputati al suo 
carattere nella descrizione delle varie incarnazioni, non 
gli sono propri, ma sono intesi a ingannare i demoni e 
altri simili esseri malvagi. Il mondo materiale è essen- 
zialmente reale, poiché ciò che è creato da Dio per veri- 
dica volizione non può essere irreale. Inoltre, sulla base 
delle prove della percezione diretta, della deduzione e 
delle scritture (che, secondo Madhva, sono le sole valide 
fonti di conoscenza) si può stabilire che la distinzione 
tra Dio e il jiva è reale e non ha un inizio. Madhva so- 
stiene infatti la verità della distinzione pentapartita, os- 
sia, la distinzione tra Dio e jîva; la distinzione tra Dio e 
oggetti inanimati; la mutua distinzione tra i j7v4; la di- 
stinzione tra i jiva e gli oggetti inanimati; e la mutua di- 
stinzione tra gli oggetti inanimati. I jîva, che sono in nu- 
mero infinito, sono soggetti a Dio e da lui dipendenti, e 
ciascun jiîva occupa un posto più o meno alto in una sca- 
la gerarchica dettata dai rispettivi k2r724%, e tale gerar- 
chia persiste anche nello stato di emancipazione. Il 
moksa, secondo Madhva, implica l’indefettibile espe- 
rienza beatifica della pura natura intrinseca di colui che 
serve il Signore, Sri Krsna, e la devozione a lui è il mez- 
zo principale per raggiungere il moksa. 

[Vedi MIMAMSA; AVIDYÀ; BRAHMAN; MAYA e 
MOKSAI]. 
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R.N. DANDEKAR 


VEDISMO E BRAHMANESIMO. Questi termini, 
piuttosto approssimativi, si riferiscono a forme di In- 
duismo che si concentrano principalmente intorno alla 
visione mitica e alle ideologie rituali presentate dai Ve- 
da. Si tratta di termini classificatorii, usati dagli storici 
per categorizzare tipologicamente un’ampia varietà di 
convinzioni e di pratiche religiose del subcontinente in- 
diano antico e contemporaneo. Le sensibilità religiose 
vedica e brahmanica sono, pertanto, distinte dalle for- 
me di Induismo agamico, tantrico e settario, che utiliz- 
zano molti testi non vedici come fonte di autorità reli- 
giosa. Il Vedismo è più antico del Brahmanesimo, che si 
sviluppò dalla visione del mondo vedica e ad essa rima- 
se fedele, ma sistematizzò e rielaborò anche idee e pra- 
tiche religiose delle tradizioni non vediche dell'Asia 
meridionale. 

Il termine Vedismzo indica più specificamente le idee 
e le espressioni religiose di quel ramo indiano degli In- 
doeuropei che, in ondate successive, penetrò gradual- 
mente nella Valle dell’Indo durante il II millennio a.C. 
Queste comunità consideravano testi sacri e autorevoli 
soltanto alcune raccolte di inni poetici (m247tra) tra- 
smesse per via orale, le istruzioni rituali (br4bmaza) e 
alcune delle speculazioni filosofiche più antiche 
(granyaka e upanisad) del corpus letterario vedico. Que- 
ste opere, nel loro insieme, costituirebbero una «cono- 
scenza» (veda, da cui Vedismo) di carattere sacro e sono 
note come frutî, «verità rivelata». 

Il Brahmanesimo si sviluppò, invece, quando gli In- 
diani vedici penetrarono all’interno del subcontinente, 
per insediarsi nelle regioni bagnate dal Gange e, in se- 


guito, verso sud fino all’estremità meridionale dell’In- 
dia. Il termine Brabrzanesimo si riferisce all'importanza 
religiosa e giuridica attribuita alla classe dei br4bmana 
(sacerdoti). Il Brahmanesimo considera verità sacra, ol- 
tre ai Veda, diversi testi giuridici (i dharmasdstra e i 
dbarmasitra), i poemi epici (il Mababbarata e il Ra- 
mdayana) e una vasta gamma di miti non vedici narrati 
nei purdna. Questi testi, i più antichi dei quali possono 
risalire alla seconda metà del I millennio a.C. e i più re- 
centi all’epoca medievale, sono conosciuti come srrti, 
«verità ricordata». 

Sia il Vedismo che il Brahmanesimo, dunque, accet- 
tano i Veda come testi sacri. La differenza tra i due con- 
siste nel fatto che il Brahmanesimo accetta anche dot- 
trine e temi mitici che non derivano specificamente dai 
Veda: risulta, dunque, ideologicamente più inclusivo 
del Vedismo. Alcune di queste idee si esprimono in 
pratiche rituali quali il culto templare e la cerimonia 
domestica nota come p#74, nella nozione di una società 
ordinata secondo le attività professionali (verza) e gli 
stadi della vita (4fr4z4), in pratiche di meditazione e di 
rinuncia, nel vegetarianesimo e nel rispetto per la vac- 
ca, nell’importanza del maestro (guru) come trasmetti- 
tore della tradizione e in altri temi non vedici, che svol- 
gono comunque un ruolo importante nella vita e nel 
pensiero religioso induista. 

Il corpus testuale. La raccolta dei testi, in poesia e in 
prosa, che formano i Veda costituisce di gran lunga la 
più ampia e ricca fonte che ci fornisce documentazione 
sul pensiero religioso arcaico indoeuropeo. Ma questa 
raccolta illustra anche le diverse linee particolari di svi- 
luppo intellettuale che si spinsero ben oltre le origini 
arcaiche e conferirono ai Veda il loro ruolo fondamen- 
tale, ma mai accettato senza discussione, al centro della 
religione e della filosofia dell’India. 

Non è possibile datare con precisione i Veda e le lo- 
ro singole parti, ma alcuni dei loro materiali, special- 
mente quelli contenuti nei testi poetici, si possono far 
risalire al xl secolo a.C., o forse a un’epoca perfino an- 
teriore, quando i più antichi Indoarii erano ancora in 
contatto diretto con il ramo iranico delle popolazioni 
indoeuropee. Questo comune periodo indo-iranico è 
confermato da somiglianze linguistiche, lessicali, for- 
mulari e rituali tra i Veda e l’Avesta (per esempio il no- 
me della bevanda sacra, sorza nei Veda e baoma nell’A- 
vesta, e il suo uso cultuale; il nome del sacerdote, botr 
nei Veda e zaotar nell’Avesta). La formazione dei Veda 
nella loro configurazione attuale durò per tutta la pri- 
ma metà del 1 millennio a.C., testimoniando un gra- 
duale spostamento dal Nord-Ovest del subcontinente, 
la regione superiore dell’Indo, dove il Rgveda aveva la 
propria sede originaria, verso il bacino dei fiumi Indo 
e Gange e nella pianura gangetica. Questo movimento 
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è esemplificato nella narrazione dell’origine e della dif- 
fusione del fuoco sacrificale: esso fu costretto, per 
mezzo di una formula rituale, a scaturire dalla bocca 
del leggendario sacrificatore Videgha Mathava (il cui 
nome richiama Videha, l’attuale Bihar) e poi rotolò 
inevitabilmente, verso oriente, dal fiume Sarasvati fino 
al fiume Sadanira (che costituisce il confine del Vi- 
deha), e infine anche oltre quel confine (Satapatha 
Brabmaga 1,4,1,10-19). Il Bengala (Vanga) rimase, per 
i Veda, una terra «barbarica». 

A parte la loro antichità, le caratteristiche più sor- 
prendenti dei Veda sono la loro rigida codificazione e 
organizzazione interna, così come la loro fedele tra- 
smissione orale, fino ai giorni nostri, per opera di brah- 
mani specializzati. Sebbene non si possa fornire alcuna 
argomentazione decisiva, la codificazione dei Veda risa- 
le probabilmente alla metà del I millennio a.C. (distin- 
guendo da compilazioni parziali, che circolavano già al- 
l'epoca dell'origine del Buddhismo, nel VI secolo 4.C.). 
Nel corso della seconda metà del i millennio furono ag- 
giunti al corpus numerosi altri testi. [Vedi VEDA]. 

L'organizzazione dei Veda. Il principio fondamen- 
tale dell’organizzazione interna del corpus vedico è 
quello ritualistico, per cui i diversi testi sono disposti a 
seconda della loro funzione rispetto al rituale sacrifica- 
le. Lo strato testuale più antico consiste di formule 
(rzantra), in versi e in prosa, che accompagnavano le 
pr rituali (karzzan) e di descrizioni del rituale (bràb- 
mana). Queste ultime sono, a loro volta, distinte in re- 
gole e norme (karmzavidhana) e in spiegazioni o discus- 
sioni (artbavada; Apasthamba Srautasùitra 24,1,31-34). 
Questa prima suddivisione non assegna un posto parti- 
colare alle uparzisad, che costituiscono lo sviluppo spe- 
culativo dei testi brzbrz47a, ma illustra con chiarezza la 
distinzione tra karzzan, azione, e mantra, formula. [Ve- 
di BRAHMANA E ARANYAKA]. 

Le collezioni di mantra sono conosciute come s47b1- 
tà (il nome deriva dalla modalità di recitazione conti- 
nua che induce il sarz:dhi, cioè il cambiamento che si ve- 
rifica unendo in sequenza parole che si succedono l’una 
all’altra), raccolte per la prima volta nel Rgveda, il «Ve- 
da delle stanze». Anche se l'epoca della sua compilazio- 
ne finale non differisce grandemente dal periodo dei 
brahmana, il Rgveda contiene, in generale, i materiali 
più antichi. Il secondo strato testuale è costituito dall’e- 
sposizione del rituale (che comprende la spiegazione 
dei mantra e il loro uso) nei brabrzana. Il terzo strato, 
infine, è formato dagli aranyaka («testi silvestri») e dal- 
le upanisad, che sono annessi ai brabmana e composti 
nello stesso stile. Gli grazyaka, che si chiamano così 
perché destinati a essere studiati all’aperto, nella fore- 
sta (aranya), a causa della loro presunta natura perico- 
losa o segreta, trattano parti speciali del rituale. Le upa- 


442 VEDISMO E BRAHMANESIMO 


nisad prendono spunto dal rituale e si riferiscono ad es- 
so, ma il loro contenuto va oltre il rituale e, spesso, lo 
sostituisce. [Vedi UPANISADI. 

A questi tre strati testuali, che insieme formano la $rx- 
ti (lett., «udire»), cioè la tradizione «rivelata» in senso 
stretto, si devono aggiungere i ka/pasitra (kalpa, «dispo- 
sizione»; 54tra, «linea guida»), che sono dei manuali con- 
densati. Essi comprendono gli frautasztra (manuali per il 
rituale frazt4, ovvero derivato dalla $rt7), cioè il rituale 
«solenne» basato sui bribmana, e gli smartasittra, che 
riassumono la srzrti («rimembranza»), cioè la tradizione 
laica. Questi ultimi sono a loro volta suddivisi in grbyasà- 
tra, manuali per il rituale domestico (grd4, «casa»), che 
propongono un rituale prossimo al modello $rauta, e in 
dbarmasttra, sulle regole e sul costume religioso, che 
prendono una certa distanza dalla fr, anche se proba- 
bilmente furono da essa autorizzati. [Vedi anche SUTRA 
(LETTERATURA)). 

I kalpasitra appartengono ai sei vedariga («membra 
dei Veda»), le parti della conoscenza volte a spiegare i 
Veda e a sostenere la loro conservazione. Oltre al k4/pa, 
il sistema delle regole rituali, queste parti della cono- 
scenza sono fiksà («fonetica»), chandas («metrica»), 
vyakarana («grammatica»), nirukta («etimologia») e 
jyotisa («astronomia»). L'elaborazione sistematica e la 
standardizzazione del ka/pa presenta alcuni aspetti ra- 
zionalistici che la qualificano come una disciplina «pre- 
scientifica», mentre l’astronomia e specialmente la 
grammatica si svilupparono in scienze del tutto indi- 
pendenti dai Veda. [Vedi VEDANGA)]. 

A questa suddivisione basata sulla cronologia (in s4- 
mbità, bràbmana, dranyaka, upanisad e kalpasutra) si 
può accostare un secondo principio di organizzazione, 
egualmente di tipo ritualistico, che si dispone vertical- 
mente attraverso gli strati successivi. Questa seconda 
suddivisione corrisponde alle quattro funzioni che può 
ricoprire il sacerdote nella celebrazione del sacrificio 
soma: quella di botr («recitatore»), di udgétr o chandoga 
(«cantore» o «salmodiatore»), di adbvaryu (il sacerdote 
officiante che si occupa delle azioni rituali e controlla 
l’intero procedimento), e di brabrzan, che agisce come 
un supervisore, per lo più silenzioso, e corregge i possi- 
bili errori nella celebrazione del rito. A ciascuna di que- 
ste quattro funzioni corrisponde uno specifico Veda, 
formato dai propri sambità, brahmana e kalpasitra. Co- 
sì il Veda dello hotr è il Reveda, dal quale sono tratte le 
strofe di invito e di offerta, nonché le recitazioni più 
lunghe ($4stra). Il Samzaveda cita i testi del Rgveda e le 
loro «melodie» (s4rz47), che devono essere salmodiate 
dall’udgatr. L'adbvaryu utilizza nella sua azione sacrale 
lo Yajurveda o «Veda delle formule» (y4j5): queste so- 
no definite come non-rc (cioè non-rgvediche), anche se 
la sambità contiene molti wz4rtra rgvedici. [Vedi anche 


MANTRA). Il brabman, infine, si riferisce, almeno in 
teoria, all’Atharvaveda, ma a causa della sua funzione di 
controllo deve conoscere anche gli altri tre Veda. [Vedi 
SACERDOZIO INDUISTA]). 

Esistono, dunque, quattro Veda. La tradizione, tutta- 
via, esalta sempre il «triplice Veda» (tray? vidyà, «la tri- 
plice sacra conoscenza»), cioè Rgveda, Yajurveda e Sa- 
maveda. L’Atharvaveda fu aggiunto in seguito secondo 
uno schema ben noto basato sui numeri tre e quattro: 
allo stesso modo ai tre vara (classi sociali) dei «nati 
due volte» (brabmana, ksatriya e vaisya, che proprio al- 
la loro iniziazione ai Veda devono la loro seconda nasci- 
ta) si unisce il quarto varna degli f#dra. Lo schema ri- 
produce anche i tre scopi o doveri della vita: dharma 
(legge religiosa), artha (ricchezza) e k4z4 (sessualità), ai 
quali si aggiunge come quarto il rz0ks4 (liberazione dal- 
l’esistenza mondana). [Vedi MOKSAI]. 

La posizione dell’Atharvaveda rispetto agli altri tre 
Veda è per certi versi enigmatica. Atharvan è il nome di 
un sacerdote leggendario e dei suoi discendenti, e risul- 
ta connesso all’antico iranico dthravan, sacerdote del 
fuoco, ma nel rituale vedico il termine non si riferisce a 
una specifica funzione sacerdotale. La relazione del- 
l’Atharvaveda con il rituale frauta è assai tenue e anche 
la connessione con la funzione del brabrzan è docu- 
mentata solo a partire da un suo brabrmana relativamen- 
te tardo (Gopatha Brabmana 1,2,9). I contenuti della 
sua samhità sembrano connessi a riti particolari rivolti a 
promuovere il benessere, a rimuovere o prevenire il 
male, alla cura delle malattie e a colpire i nemici: tutto 
ciò appartiene alla sfera delle attività del purobita (sa- 
cerdote domestico o cappellano regale), piuttosto che 
alle funzioni del brabrzan nel rituale frauta. Si conside- 
ri, a questo proposito, che il grbyasitra dell’Atbarvave- 
da appare più antico e più importante del suo $rautasà- 
tra. D'altro canto, l’ingresso relativamente tardo nel ca- 
none dell’Atharvaveda, accanto al «triplice Veda», non 
implica necessariamente che i suoi contenuti abbiano 
origine egualmente tarda. Può essere, per esempio, che 
il cosiddetto sacrificio del piatto di riso (Savayajfia), che 
pure è strutturato in parallelo al sacrificio di 50774, ab- 
bia origini molto antiche. Il Savayajfia conferisce im- 
portanza al pasto sacrificale, un aspetto che nel rituale 
frauta è ridotto al minimo. Sembrerebbe, insomma, che 
l’Atharvaveda sia diventato una sorta di deposito per 
quei riti e incantesimi che non trovavano più posto al- 
l'interno del sistema rituale fr4ua, ormai pienamente 
sviluppato: questo potrebbe essere il caso della lode del 
vratya, il sacrificatore-guerriero al quale è dedicato il 
quindicesimo libro della sazzbità. 

Vi è, infine, un terzo principio di suddivisione dei te- 
sti vedici, fondato sulle «scuole», ciascuna delle quali 
può possedere una propria recensione di uno dei quat- 


tro Veda. Se una «scuola» possiede una propria versione 
della samzbità, per esempio, essa è detta f4kh4 («bran- 
ca») oppure carana (osservanza liturgica). Il più «suddi- 
viso» tra i quattro Veda è lo Yajurveda. Vi è, in primo 
luogo, la divisione tra le scuole del cosiddetto krsna 
(«nero») Yajurveda e fukla («bianco») Yajurveda. Lo 
Yajurveda nero, che è più antico, è caratterizzato dall’al- 
ternarsi di mzantra e di bràbmana nelle sue sarzbità, men- 
tre lo Yajurveda bianco, più recente, separa nettamente i 
mantra dal brahmana, il celebre Satapatha Brahmana. 
Mentre lo Yajurveda bianco, inoltre, possiede due $4khd 
strettamente correlate (Madhyandina e Kanva), lo Yajur- 
veda nero presenta marcate differenziazioni fra le 4454 
e le loro suddivisioni, o carana (la Maitrayani Sambità 
con Manava e Varahba Sitra; la strettamente correlata 
Kathaka, il cui sutra è andato perduto; e la Tasttiriya 
Sambità, con Apastamba, Hiranyakesin, Bharadvija, 
Baudhayana, Vaikhanasa e Vadhala Sutra). 

La sambità del Rgveda è nota in una sola recensione, 
ma presenta due suddivisioni, 4fvalayana (con l’Attareya 
Brahmana e lAfvalayana Sutra) e finkbayana (che com- 
prende il Sankhayana Brahmana, detto anche Kausitaki 
Brabmana, e il Sankbayana Satra). Il Simaveda ha due 
fakha, con minime differenze tra loro, la Kauthuma-Ra- 
nayaniya e la Jaiminiya; il bràbrzana di quest'ultima è 
detto Jaiminiya Brahmana ed è rinomato per la ricchez- 
za dei dati mitologici e leggendari. L’Atharvaveda, infi- 
ne, presenta due $4k54, la Saunaka e la Paippalada. 

L’attenzione degli studiosi si è sempre rivolta preva- 
lentemente al Rgveda e ai problemi sollevati dal suo lin- 
guaggio, dal suo stile e dalle sue concezioni mitologiche, 
ma, a ben vedere, da un punto di vista strettamente in- 
diano l’interesse principale del Vedismo risiede nella 
struttura e nello sviluppo del rituale. Questo risulta evi- 
dente se si considera l’organizzazione interna del corpus 
dei testi vedici, che, come si è visto, sono disposti secon- 
do le necessità del sistema rituale fr4ut4. L'elaborazione 
e la standardizzazione di questo sistema sono, tuttavia, 
uno sviluppo tardo del Vedismo. La divisione fra rz4n- 
tra e brabmana rappresenta ben più che una semplice 
distinzione tecnico-ritualistica: essa infatti segnala una 
cesura tra la più antica situazione del culto e della fede, 
che costituisce lo sfondo delle strofe del Rgveda, da una 
parte, e, dell'altra, il sistema rituale standardizzato che si 
sviluppò nei brabmana e fu perfezionato nei stra. Va 
anche sottolineato che, sebbene il rituale unificato attin- 
ga abbondantemente al Rgveda come fonte dei mantra 
in versi, soltanto una parte di esso venne usato effettiva- 
mente nel rituale. Soltanto il nono dei dieci libri (r24%- 
dala) del Rgveda, che contiene gli inni (s4&kta) rivolti al 
dio Soma (sotto forma di bevanda sora), è direttamente 
connesso al rito, in particolare alla decantazione e al fil- 
traggio del soma (sorza pavamdina). Questi inni furono 
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raccolti, per gli scopi rituali, in una collezione separata, 
che fu aggiunta in seguito al Rgveda, a costituire il nono 
dei dieci mandala. Per il resto, la disposizione del Rgve- 
da non appare connessa con il rituale successivo: questo 
testo, in linea di principio, fornisce pochissime indica- 
zioni chiare sul contesto cultuale e sulle occasioni in cui 
(o per cui) gli inni furono redatti. 

Nonostante la sua mole e i suoi contenuti suggestivi, 
dunque, il Rgveda non ci fornisce una chiara visione 
della religione vedica, del suo culto e delle sue convin- 
zioni; né in questo ci aiutano i br4brzana, che al contra- 
rio sono concentrati esclusivamente sul rituale. Alcune 
testimonianze non vediche, come le più antiche scrittu- 
re buddhiste, possono essere utilizzate per quanto ri- 
guarda, per esempio, il culto degli spiriti (yaks4), ma es- 
se non sono sufficienti a elaborare un quadro comple- 
to. Neppure l'archeologia presenta informazioni affida- 
bili: non è stato trovato, in questo campo, alcun dato si- 
curo che connetta i dati vedici con la precedente civiltà 
dell'Indo. L’unica fonte sulla religione vedica è dunque 
il corpus vedico stesso, ma esso ci può fornire soltanto 
una parte del quadro generale (si tenga presente, inol- 
tre, la netta divisione tra il Rgveda e i brabmana). 

La mitologia. Il Rgveda racchiude un enorme tesoro 
di motivi mitologici, in parte ripresi e rimodellati dai 
brabmana nella loro spiegazione del rituale. Sarebbe un 
errore, tuttavia, aspettarsi una mitologia coerente o un 
pantheon chiaramente strutturato. Le figure personali 
delle divinità sono spesso confuse e i loro settori di 
competenza indeterminati, mentre attributi e posizioni 
sono in certa misura intercambiabili. Questa apparente 
indeterminatezza non va però attribuita alla fluidità del 
pensiero arcaico, giacché il Rgveda testimonia un uso 
raffinato e sviluppato della parola. Le modalità dell’e- 
spressione, sebbene convenzionali e formulari, sono ca- 
ratterizzate da grande ricercatezza e flessibilità, da una 
fluida intercambiabilità e dalla vivace fusione di imma- 
gini e di formulazioni. Pare che lo scopo non sia quello 
di delineare con precisione la divinità invocata e il suo 
potere, ma, al contrario, di comprimere associazioni e 
significati differenti all’interno della limitata estensione 
metrica di una strofa. Da questo punto di vista, la mito- 
logia del Rgveda è radicalmente diversa da quella dei 
brahmana: il Rgveda si esprime attraverso suggestioni e 
allusioni, aperte a interpretazioni plurime, piuttosto 
che attraverso affermazioni esplicite, lasciando ine- 
spresso il legame tra le immagini e i significati, ai quali 
pure si allude. In questo modo viene evocato un vasto e 
quasi illimitato campo di relazioni simboliche, al fine di 
esaltare (e sfruttare) il potere della divinità. Da ciò deri- 
va l’indeterminatezza della mitologia del Rgveda: da un 
atteggiamento di principio, piuttosto che dai limiti e 


dalla fluidità degli inizi. 
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Questa caratteristica ha dato origine al termine fa- 
moso, ma fuorviante, creato da Fr. Max Miiller per ca- 
ratterizzare la religione vedica: enoteismo o katenotei- 
smo. Il termine può essere ancora utilizzato per descri- 
vere la tendenza ad attribuire alla divinità invocata, allo 
scopo di esaltarne il potere, il massimo delle associazio- 
ni divine. Ma non deve essere usato per definire il pen- 
siero religioso rgvedico come uno stadio intermedio 
verso qualche forma di rigido monoteismo. Esso, in- 
somma, non indica altro che una caratteristica tipica 
dell’innologia vedica. 

Passando alle affermazioni mitologiche dei brabmana, 
si può notare che esse sono direttamente e inequivocabil- 
mente legate al rituale e ai suoi dettagli, che intendono 
spiegare e giustificare. Gli episodi mitici e leggendari so- 
no narrati in maniera lucida e concisa e sono privi della 
ricchezza di associazioni raffinate e dell’apertura a inter- 
pretazioni multiple che caratterizzano, invece, il Rgveda. 
La loro unica ed esplicita associazione è con il rituale; i 
numerosi strati di significato sono ridotti e sistematizzati 
in tre gradi, che si riferiscono rispettivamente al rituale 
(adbiyajna), alla divinità (a4bidaiva) e alla persona del sa- 
crificatore (adbyatma). Dal momento che il rituale ha la 
struttura di una raccolta di sacrifici distinti e ciascun sa- 
crificio si presenta come la concatenazione lineare di 
azioni chiaramente distinguibili e di r24rtr4 di accompa- 
gnamento, le affermazioni mitologiche che si riferiscono 
ai singoli sacrifici o alle susseguenti azioni particolari non 
possono, per loro natura, presentare una mitologia e una 
cosmologia coerentemente strutturate. Si riscontrano, 
inoltre, chiare tracce di temi anarii, spesso rivelate da no- 
mi non arii, il che solleva interrogativi sull’entità (totale o 
solamente parziale) della loro integrazione. La ricerca di 
uno schema unitario capace di organizzare tutte le con- 
cezioni mitiche e cosmologiche rimane, pertanto, in lar- 
ga parte congetturale. 

Alla luce di questa avvertenza, e considerando, inol- 
tre, l’indeterminatezza del Rgveda e il ritualismo dei 
brabmana, si può ora procedere a una breve presenta- 
zione della mitologia vedica. Seguendo l'abitudine (pe- 
raltro non specificamente vedica o indiana) di esprime- 
re l’idea di totalità attraverso un numero, il Rgveda par- 
la spesso di trentatré dei. I bràbrzana precisano questo 
numero indicando otto Vasu, undici Rudra e dodici 
Aditya: lasciando così due caselle vuote. Questi nume- 
ri, comunque, non intendono fornire, esaurendola, una 
lista completa. 

Gli Aditya. Anche il gruppo più importante di divi- 
nità, gli Aditya, è contrassegnato da un numero, sette op- 
pure otto (anche se soltanto sei sono esplicitamente 
menzionati); in seguito, nei bribrzaza, diventeranno do- 
dici. Gli Aditya sono figli della dea Aditi, il cui nome, 
che significa «infinità», ha dato origine a una contropar- 


te opposta, la dea Diti (senza la 4 privativa), che sarà poi 
considerata la madre dei nemici degli dei, i demoni 
daitya, meglio noti come asura. L'idea di una dea madre 
o Grande Madre non è, tuttavia, molto importante nei 
Veda. Gli Aditya sono connessi con la luce e con i feno- 
meni celesti. Il nome indica talvolta il sole (di solito chia- 
mato Surya) e si pensa che il numero di sette si riferisca 
al sole, alla luna e ai cinque pianeti. Si ritiene, altresì, che 
essi rappresentino diversi aspetti della regalità: i primi 
tre, Varuna, Mitra e Aryaman, rappresenterebbero spe- 
cialmente questa funzione, mentre Bhaga («dispensato- 
re»), Am$a («parte») e Daksa («abilità») sarebbero asso- 
ciati a concetti sociali. Alcuni di questi nomi (come M:- 
tra, Aryaman e Bbaga) hanno dirette corrispondenze nel- 
l'antico iranico, ma le funzioni a essi associate differisco- 
no in maniera considerevole. In quanto gruppo, inoltre, 
gli Aditya sono stati accostati agli Amesha Spenta dell’A- 
vesta, che però, sotto certi aspetti, sono assai diversi. 

Il principale tra gli Aditya, e allo stesso tempo il più 
problematico, è Varuna. Il suo nome è connesso, anche 
se con qualche incertezza, con il greco Ouranos. Egli è 
un dio sovrano, spesso caratterizzato come s477rdj, che 
fonda e mantiene l’ordine universale, punisce le tra- 
sgressioni e lega il peccatore con i suoi lacci. In questa 
prospettiva possiamo anche collocare la sua connessio- 
ne con ra (la «verità cosmica») e il fatto che egli sia cu- 
stode dei giuramenti (e delle acque, che sono la dimora 
di rta). Ma Varuna mostra, al contempo, un lato sini- 
stro e oscuro, specialmente nella sua opposizione al dio 
guerriero Indra, che sembra lo abbia privato della viri- 
lità e lo abbia detronizzato (Rgveda 4,42; 10,124). Al- 
l’interno di questa contrapposizione si deve considera- 
re la qualifica di Varuna come asura. In quanto asura, 
può essere considerato la controparte vedica dell’ave- 
stico Ahura Mazda, con il quale condivide la connessio- 
ne con rf4 (antico iranico: asha). La qualità di asura 
sembrerebbe contrapporlo ai deva, agli dei celesti, ma 
l'opposizione tra deva e asura è assai meno pronunciata 
nel Rgveda che nei brabmana. Il problema interpretati- 
vo principale risiede, dunque, nella sua ambiguità: in 
quanto primo tra gli Aditya egli è un deva, ma allo stes- 
so tempo egli spicca come asura. 

Varuna è spesso in coppia con un altro Aditya, Mi- 
tra, il quale (coerentemente con il proprio nome) rap- 
presenta il contratto e l’alleanza. Nei Veda questo dio 
rimane in secondo piano, mentre nell’ Avesta, per esem- 
pio, è più importante e più articolato: svolge anche la 
funzione di guerriero ed è associato con il cielo e con il 
sole. A differenza del Rgveda, i bràbmana sottolineano 
una certa opposizione tra Mitra e Varuna, equiparando 
il primo al giorno e il secondo alla notte. Il terzo 
Aditya, Aryaman, è legato al matrimonio e all’ospitalità. 
[Vedi anche VARUNA]. 


Indra. Il dio che si incontra più spesso è il dio guer- 
riero Indra, la cui mitologia è la più elaborata tra tutti 
gli dei vedici. Pur non essendo propriamente uno degli 
Aditya, è menzionato almeno una volta come il quarto 
Aditya (Rgveda 8,52,7), in modo da creare una connes- 
sione fra lui e le prime tre divinità Aditya, quelle con- 
nesse alla regalità. In alcuni passi del Rgveda egli è defi- 
nito 4542, come Varuna. Ampia attenzione ricevono il 
suo aspetto, la sua forza e generosità, la sua propensio- 
ne alla lotta, a bere sorza (a volte ottenuto con la forza) 
e, in seguito, alle avventure amorose, al suo carro, ai 
suoi cavalli e alla sua arma, il va/ra (il fulmine). Egli non 
è, tuttavia, soltanto un guerriero e il prototipo divino 
dello ksatriya o rajanya, dal momento che esibisce an- 
che tratti sacerdotali o brahmanici. In quanto tale è 
messo in relazione con Brhaspati o Brahmanaspati (il 
signore della grandezza o del brabrzan), al quale si attri- 
buiscono alcune delle imprese eroiche normalmente 
ascritte a Indra. (Hanns-Peter Schmidt ha sostenuto 
che Brbaspati fosse originariamente un epiteto di Indra. 
Questo, fra l’altro, dovrebbe metterci in guardia dal 
proporre una datazione troppo antica per la distinzione 
dei quattro varza come raggruppamenti sociali chiusi e 
reciprocamente esclusivi). 

Le imprese più gloriose di Indra sono la liberazione 
delle acque dopo l’uccisione del mostro Vrtra («ostru- 
zione») — da cui deriva il suo epiteto Vrirabar, che lo 
accosta all’avestico Verethraghna —, e la liberazione 
delle vacche (che metaforicamente indicano le luci cele- 
sti) dalla caverna di Vala, oppure dalla caverna dove i 
Pani avevano nascosto il bestiame. [Vedi VRTRA]. 
Nell'episodio di Vala egli è associato ai sacerdoti Angi- 
ras, che lo assistono con le loro recitazioni rituali nell’a- 
pertura della caverna o del recinto. La relazione di In- 
dra con Brhaspati/Brahmanaspati (o addirittura la so- 
vrapposizione tra le due figure) è in questo caso estre- 
mamente chiara. [Vedi anche INDRA). 

I Marut e Vayu. I compagni e alleati usuali di Indra 
sono i Marut, i figli di Pr$ni, la vacca pezzata. Essi sono 
descritti come combattenti sul carro che sostengono In- 
dra nella battaglia contro Vrtra, ma possiedono anche 
qualità sacerdotali di bardi cantori. Secondo una pro- 
spettiva naturalistica, i Marut sono i violenti dei del tem- 
porale, proprio come l’arma di Indra, il va;r4, è il fulmi- 
ne. In questa connotazione i Marut sono simili a (e per 
questo connessi con) Vayu («vento»), anch'egli montato 
sul carro e associato a Indra. Il legame di Vayu con il 
soffio o respiro sembra connetterlo con antichi riti di 
iniziazione e con le successive speculazioni upanisadi- 
che sul pràra, il respiro vitale. [Vedi anche PRANA]. 

Trita. Nella sua funzione di uccisore di un drago In- 
dra possiede un doppio minore in Trita («il terzo») 
Aptya («l’acquatico»?), al quale viene egualmente attri- 
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buita l’uccisione di Vrtra e di Vala. Queste imprese, tut- 
tavia, caricano Trita, come Indra, della colpa di omici- 
dio, il che fa di lui una specie di capro espiatorio. Nei 
brahmana egli è identificato con Agni, il fuoco, che si 
nasconde per sfuggire al suo crudele dovere di fuoco sa- 
crificale. Trita si incontra anche nell’Avesta, ma in una 
duplice forma: come Thraetaona (persiano: Fariduùn) 
Athwya, l’uccisore del drago Ashi Dahaka, e come Thri- 
ta padre di Kere$aspa, a sua volta uccisore di un drago. 

È possibile che Trita, e non Indra, sia stato l’eroe origi- 

nariamente protagonista della lotta con il drago. 

Gli Asvin. I gemelli Asvin («possessori di cavalli»), 0, 
secondo il loro nome originario, i Nasatya, sono guer- 
rieri montati sul carro (il carro portava due uomini: 
l’auriga e il combattente) che trasportano Strya, la spo- 
sa del sole. Essi sono anche associati con la dea Usas, 
l’Aurora. Si impadroniscono del segreto della bevanda 
di culto surd (un distillato di grano), sottraendola al de- 
mone Namuci, e dell’idromele (m2adbu), ottenendolo 
da Dadhyafic, essere dotato di una testa di cavallo. So- 
no anche famosi per le loro qualità di guaritori e di fa- 
citori di miracoli. 

Rudra. Un diverso tipo di guerriero è il terribile ar- 
ciere Rudra («il rosso», o «colui che grida»), che abita 
le montagne e le foreste. Egli è identificato con l’aspet- 
to distruttivo e incontrollato di Agni, il fuoco. In gene- 
re Rudra è circondato di timore e di regole di interdi- 
zione: per questo nel rito riceve tipicamente gli avanzi 
dell’oblazione, rimanendo in questo modo separato da- 
gli dei e, insieme, placato. I compagni di Rudra (che in 
seguito saranno generalmente undici) sono spesso 
identificati con i Marut e si dice che Rudra è il loro pa- 
dre. Nella religione postvedica Rudra divenne il dio 
trascendente Siva. [Vedi anche RUDRA]. 

Visnu. Un altro dio vedico destinato a diventare assai 
importante in epoca postvedica è Visnu, che divenne 
per molti aspetti una controparte di Siva. Negli inni ve- 
dici Visnu è una figura minore, associata con Indra nel- 
la battaglia contro Vrtra. Nei brabrmana egli è collegato 
con l’istituzione del sacrificio. La sua impresa caratteri- 
stica, tuttavia, è l’azione di attraversare, misurare o con- 
quistare l'universo con i suoi i tre passi. Questa impre- 
sa può essere connessa con il suo carattere solare (e, 
forse, anche fallico) e con la sua successiva associazione 
con l’axis mundi. Contrapposto al terribile Rudra-Siva, 
che risiede al di fuori della società umana, Visnu è sem- 
pre benevolo e si colloca, invece, al centro dell'universo 
e del mondo sedentario, comprendendo e organizzan- 
do l’intero spazio con i suoi tre passi. [Vedi anche VI- 
SNUI. 

Posan. La figura pastorale di Pusan è quella di guar- 
diano delle strade, un tratto che probabilmente va inte- 
so sullo sfondo della transumanza del bestiame. La pro- 


446 VEDISMO E BRAHMANESIMO 


mozione della prosperità alla quale allude il suo nome 
(da pus, «prospero») riguarda appunto principalmente 
il bestiame (specialmente le vacche), simbolo della ric- 
chezza. La sua protezione delle strade connette facil- 
mente Piisan con il cammino del sole, che conduce dal 
cielo alla terra: in questo senso egli può essere conside- 
rato una divinità solare. 

Agni. Dal punto di vista ritualistico le divinità più 
importanti sono Agni, il fuoco, e Soma, la bevanda di 
culto e nettare d’immortalità (477rf4) divinizzato. Essi 
rappresentano, in una prospettiva cosmica, gli elementi 
del fuoco e dell’acqua. Nella sua natura di fuoco sacri- 
ficale, Agni si produce con l’ausilio di due speciali bac- 
chette di legno (dette i «due ar4z5»), che vengono sfre- 
gate tra loro in una maniera che imita esplicitamente 
l’atto sessuale. Il fuoco domestico, invece, è quello che 
viene usato nel rituale del matrimonio e pertanto pro- 
viene dalla casa della sposa. Questa nozione dovrebbe 
metterci in guardia contro ogni fraintendimento riguar- 
do al «fuoco ancestrale»: se è ancestrale, esso si tra- 
smette lungo la linea femminile; si consideri, inoltre, 
che il mantenimento del fuoco domestico si conclude 
con la morte del padre di famiglia, quando esso è usato 
per l’ultima volta per la cremazione. Il fuoco, sia quello 
domestico che quello sacrificale, è caratterizzato da di- 
scontinuità, da una trasmissione spezzata e da un pos- 
sesso incerto. La mitologia di Agni, perciò, è ricolma di 
episodi in cui egli fugge, si nasconde negli alberi o nelle 
piante (e soprattutto nell’acqua), rappresentando la re- 
lazione fondamentale, anche se paradossale, tra gli ele- 
menti acqueo e igneo. Questo paradosso è esplicita- 
mente indicato da uno dei nomi di Agni, Apam Napat 
(«figlio delle acque»). 

Di tanto in tanto Agni deve essere recuperato dai 
suoi nascondigli: il fuoco, cioè, deve talora essere tra- 
sportato da altri luoghi o da altri popoli. I «due aragi» 
dovrebbero, in linea di principio, assicurare il possesso 
del fuoco, riproducibile facilmente e in qualunque oc- 
casione dalla persona del sacrificatore, ma questi ba- 
stoncini non sono un bene di famiglia ereditario, giac- 
ché si ottengono dal sacerdote 44dbvaryu (che per que- 
sto viene ricompensato con un dono). Uscendo da una 
lettura strettamente ritualistica, il fuoco appare spesso 
ottenuto con la forza o con il furto, come talora appare 
anche nei testi rituali. Anche il rituale fraut4 per accen- 
dere i fuochi sacrificali (agnyadbana), che naturalmente 
dovrebbe essere realizzato una sola volta (perché i suoi 
effetti sono permanenti), può essere ripetuto a seguito 
di qualche incidente non meglio specificato. Ancora 
una volta pare di poter intravedere una allusione al fat- 
to che il fuoco può essere rubato o perduto in seguito a 
un incontro ostile. Il mito vedico di Matari$van («che si 
gonfia nella madre» [?], probabilmente un epiteto di 


Agni) che porta il fuoco nel mondo degli uomini non ri- 
corda alcun episodio di lotta o di contrasto, ma il ritua- 
le sembra richiamare il ben noto mito indoeuropeo del 
furto del fuoco celeste. 

L’identificazione del fuoco con la persona del suo 
possessore, d’altro canto, suggerisce quasi l’idea di 
un’«anima esterna». Il fuoco, infatti, definisce l’am- 
biente domestico e il suo padrone, e nel rito sacrificale 
guida la processione fino al focolare del sacrificio (4b4- 
vaniva) in cui deve essere deposto. In questa dimensio- 
ne trionfale Agni appare il guerriero vittorioso che, sul 
suo carro, conduce gli dei al sacrificio o porta loro le of- 
ferte, ricevendone in cambio, a sua volta, altre offerte. 
Egli è, in qualche modo, l’acciarino dell'universo, inte- 
so come processo sacrificale. Sebbene il rituale $rauta 
identifichi Agni con il sacerdote botr, sembra che in 
origine questo funzionario fosse semplicemente uno 
dei sacrificatori che cercava di prevalere sopra gli altri 
sacrificatori e sopra i loro fuochi: così suggerisce, per 
esempio, il rito del Pravara, l’«elezione» dello hotr, che 
precede immediatamente la distruzione delle offerte 
nel fuoco. 

Sia dal punto di vista mitico che da quello rituale, 
dunque, la relazione dell’uomo con Agni, disperso in 
vari fuochi separati (e contrapposti) e periodicamente 
destinato alla scomparsa, è critica e insicura. Nella sua 
forma «terribile» (ghora) il dio, come Rudra, può addi- 
rittura mettere in pericolo la vita del sacrificatore. [Ve- 
di anche AGNI]. 

Soma. Soma (avestico: haorza) è sia la pianta con la 
quale si prepara la bevanda di culto sia la bevanda stes- 
sa. Come il fuoco, anche il sorz4 deve essere conquistato 
o portato da un altro luogo. «L'uno [Agni] strappò M4- 
tarisvan dal cielo; l’altro [Soma] prese con la forza l’a- 
quila ($yerz) dalla montagna» (Rgveda 1,93,6). Nei 
brabmana questo uccello è identificato con la gayatri, la 
strofa vedica di tre versi di otto sillabe ciascuno, che è la 
più corta (ma la più rappresentativa) della tradizione del 
canto e della recitazione sanscrita. La montagna su cui 
cresce la pianta di sorz4 si chiama Mujavat. La caratteri- 
stica principale del sorz4 è che esso deve essere conqui- 
stato o portato dalla foresta, un luogo separato dal mon- 
do civile: nel rito gli steli di 50774 vengono acquistati da 
uno straniero in cambio di una vacca, dopodiché il ven- 
ditore viene picchiato e scacciato. Questo particolare, 
come altri meno espliciti, suggerisce che dietro la vendi- 
ta si nasconda in realtà una lotta, in cui il venditore rap- 
presenta i guardiani del sor, i celesti Gandharva. 

Un'altra maniera di conquistare il 50774, o piuttosto 
la bevanda di sorza, è quella di guadagnarsi con la forza 
l’accesso a un altro sacrificio di sorza. Questo particola- 
re non risulta in alcun modo dal rito, ma è presente nel 
mito come tema ricorrente. Così Indra deruba Tvastr e 


beve il sorz4 dalle sue coppe rituali; lo stesso Indra, in 
un altro mito, uccide durante il sacrificio il figlio di 
Tvastr, il mostro tricefalo Visvarùpa, per ottenere la be- 
vanda di sora; ancora Indra acquisisce il sorza (e anche 
Agni) uccidendo Vrtra, che tratteneva l’uno e l’altro 
rinchiusi dentro di sé. 

In quanto divinità, Soma ha il governo delle acque e 
della loro circolazione cosmica. In questo modo assu- 
me una posizione centrale nell’universo, parallela a 
quella di Agni, con il quale spesso è appaiato nei testi 
rituali, a formare quasi una divinità doppia. Il Rgveda 
lo associa con il sole, esprimendo ancora una volta la 
solidarietà degli elementi igneo e acqueo. 

Di cruciale importanza, come nel caso di Agni, è la 
relazione di Soma con l’uomo: quella di conquistarlo o 
di perderlo. A differenza di Agni, tuttavia, Soma non 
viene identificato con il sacrificatore, rimanendo in 
qualche modo esterno a lui. Egli è «il re» per eccellen- 
za, ricevuto solennemente nel luogo del sacrificio e 
spesso menzionato solo con questo titolo nei manuali 
rituali. In questo modo si spiega, forse, perché il fuoco 
sia semplicemente portato dal cielo (e solo pochi accen- 
ni frammentari alludono a una prova di forza o a una 
costrizione), mentre nella conquista del sora il conflit- 
to e la violenza sono sempre impliciti. Se il fuoco, in 
quanto «anima esterna» del sacrificatore, dovesse esse- 
re al centro di un conflitto diretto ed esplicito, infatti, le 
conseguenze sarebbero disastrose: quanto disastrose lo 
si può arguire se consideriamo la posizione di Soma, «il 
re». Dopo essere stato conquistato, egli viene pressato, 
cioè «ucciso»; dopo essere stato preparato, sacrificato e 
consumato, Soma viene, in sostanza, immolato. Natu- 
ralmente tutto ciò deve escludere qualunque identifica- 
zione diretta con il sacrificatore, identificazione che, 
peraltro, è ancora vagamente discernibile, ma è avvolta 
nel mistero, come una verità oscura e segreta. Per que- 
sto motivo, quando il sacrificatore del Rajasuya viene 
proclamato re, i sacerdoti aggiungono, mormorando in 
maniera non udibile: «Soma è il nostro re». 

Il mistero originario dell’immolazione del sacrifica- 
tore è conservato in forma modificata e sfumata nella 
mitologia ritualistica dei bribmaza, dove il sacrificatore 
è identificato con Prajapati, il «Signore» (pat) degli 
«esseri» (praj4). Come tutti gli altri pati, egli fa una fu- 
gace apparizione nel tardo decimo libro del Rgveda, ma 
raggiunge grande importanza soltanto nei brabmana. 
Prajapati è il simbolo del sacrificio, essendo contempo- 
raneamente sacrificatore e vittima sacrificale. Con il 
tempo, tuttavia, il rituale si sviluppò in un sistema chiu- 
so e autonomo, che si poneva idealmente in parallelo 
con la realtà dell’effettiva vita e morte del sacrificatore, 
senza essere, peraltro, direttamente connesso con essa. 


[Vedi PRAJAPATI]. 
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Particolarmente discussa è l’identificazione della 
pianta di 50774. Dai testi risulta evidente che si tratta di 
una pianta, probabilmente rampicante, i cui steli, ricchi 
di succo, se premuti producevano il sorza. L'affascinan- 
te teoria di R. Gordon Wasson, secondo la quale il so- 
ma è un «divino fungo di immortalità», in particolare 
l’agarico muscario, generalmente non è accettata. La 
difficoltà principale è che questo fungo non cresce nel- 
l’area geografica del Rgveda. Ma proprio questo parti- 
colare potrebbe significare che gli inni del sorz4 alludo- 
no a una sostanza non più usata e, in qualche modo, or- 
mai sconosciuta: data la natura convenzionale dell’in- 
nologia vedica, l'ipotesi non è impossibile. Gli steli usa- 
ti nel rito sembrano, in ogni caso, soltanto un surrogato 
dell’originale. 

Un vivace dibattito è sorto anche a proposito della 
natura e della dimora celeste del dio Soma, in particola- 
re se egli rappresenti il sole oppure la luna. Soma, infat- 
ti, è regolarmente associato con il sole nel Rgveda, men- 
tre è in genere identificato con la luna nei brabrzana. Le 
fasi, crescente e calante, della luna si prestano facilmen- 
te a esprimere i processi cosmici di crescita, morte e 
rinnovamento ai quali presiede Soma. Perciò Alf Hille- 
brandt postulò per Soma un’origine e un carattere lu- 
nare, che egli estese a una complessa mitologia che in- 
cludeva anche altre divinità. Questa interpretazione, 
tuttavia, non è stata generalmente accettata, così come 
non ha ottenuto favore la teoria di Hermann Lommel, 
secondo il quale l’identificazione di Soma con la luna 
sarebbe il risultato di una ristrutturazione successiva a 
influssi anarii. Quando le interpretazioni naturalistiche 
e astrali della mitologia vedica furono sostituite da in- 
terpretazioni orientate piuttosto in senso sociologico, 
cosmogonico o rituale, la questione del riferimento pri- 
vilegiato al sole oppure alla luna cadde in secondo pia- 
no. Ora le letture di tipo naturalistico sono tornate in 
auge e il dibattito pare riaprirsi. Ma in ogni caso l’ele- 
mento centrale della mitologia di Soma è la circolazio- 
ne delle acque cosmiche che contengono l’ambrosia 
(ar:rta) e che sono connesse con l’alternanza di vita e 
morte. [Vedi anche SOMA]. 

Le divinità femminili. Sebbene frequentemente ri- 
cordate come madri, sorelle, mogli e amanti degli dei, 
le divinità femminili, con l'eccezione di Usas (Aurora), 
rimangono vaghe, prive di un profilo preciso e in buo- 
na misura intercambiabili l’una con l’altra. 

In primo luogo vi sono le acque (primordiali) divi- 
nizzate, Apah (plurale di 4p, acqua), che contengono 
l'embrione della vita e che sono la dimora o il nascon- 
diglio di Agni (fuoco), il «figlio delle acque» (Apam 
Napat); esse sono anche associate con Soma. La loro 
manifestazione più diretta è rappresentata dai fiumi, 


specialmente da quelli del Panjab, come il Sindhu (che 
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grammaticalmente è sia maschile che femminile), detto 
anche Indo, e i suoi affluenti. Nei miti spicca per im- 
portanza la dea Sarasvati, identificata nei brabrzana con 
Vac (la dea Parola), che è specialmente connessa con la 
parola rituale degli inni. [Vedi SARASVATI]. Ricordia- 
mo poi la già menzionata dea Aditi, madre degli Aditya: 
i bràbmana spiegano che la dea partorì dopo aver man- 
giato gli avanzi del riso preparato e offerto da lei agli al- 

tri dei. Altre divinità femminili sono $rî («Splendore»), 

Puramdhi («Generosità») e Ida, o Ila («Cibo», sia come 
offerta che come pasto sacrificale). 

La più individualizzata tra le dee è certamente Usas 
(Aurora). Ella è descritta come una donna nubile, eter- 
namente giovane, moglie o amante del sole e compagna 
degli Asvin. La sua caratteristica principale è la genero- 
sità, che si manifesta nella sua associazione con il dono, 
specialmente la daksinà, il dono per i sacerdoti del sa- 
crificio. L'antico motivo dell’incesto del dio del cielo 
Dyaus, altrimenti privo di caratteristiche, con sua figlia 
viene traferito dai braàbrana a Prajapati, padre di tutti e 
simbolo del sacrificio, e Usas. A seguito di ciò Prajapa- 
ti viene punito dall’arciere Rudra, che gli scaglia contro 
una freccia: la ferita è rappresentata da un piccolo pez- 
zo del dolce di offerta, «la porzione di Rudra», che, a 
causa della sua potenza, viene mangiato dal sacerdote 
brahman. Genera stupore il fatto che Usas abbia una 
chiara delineazione negli inni a lei dedicati ma non ab- 
bia alcuna parte nel culto sacrificale. [Vedi anche DEA, 
CULTO DELLA). 

Gli antenati, Bisogna infine menzionare una classe se- 
parata di esseri divini, gli antenati (pitzrab, «i padri»). A 
essi appartengono i rsî, i veggenti ai quali sono attribuiti 
gli inni rgvedici. In modo stereotipato, gli antenati forma- 
no un gruppo di sette (come gli Aditya), ai quali si ag- 
giunge spesso un ottavo, Agastya. Essi sono eponimi dei 
gotra (lignaggi brahmanici), che vengono sistematicamen- 
te elencati nel corso del rito Pravara («elezione») in occa- 
sione del sacrificio frauta, quando si menzionano tutti i 
nomi dei rsî che definiscono il gotra del sacrificatore. 

Il lignaggio del padre di famiglia, invece, è definito 
dai suoi ultimi tre antenati (padre, nonno e bisnonno), 
che ricevono le offerte di acqua e di palline di riso (pix- 
da) sia nel rituale domestico (grbya) sia in quello solen- 
ne ($rauta). Nel culto degli antenati si usa la mano sini- 
stra, mentre nel culto degli dei si usa la destra: perciò i 
pitarab, sebbene regolarmente associati con gli dei e 
con le loro imprese, sono da quelli nettamente distinti. 
In modo analogo, la «via dei padri» (pitry4na) si distin- 
gue dalla «via degli dei» (devayàna) e perché la prima è 
associata con la luna mentre la seconda con il sole. 

Yama. Altre concezioni che riguardano il mondo dei 
morti si incentrano su Yama e sulla sua gemella Yami 


(yama, «gemello»). [Vedi anche YAMA]. Conosciuti 


anche nella mitologia iranica antica, essi formano una 
coppia primordiale. Il Rgveda conosce, ma apparente- 
mente rifiuta, il loro incesto: in un inno di forma dialo- 
gica (Rgveda 10,10) Yama rifiuta di accettare le proffer- 
te di Yami. Yama è il primo mortale ed anche, almeno 
nell'antico Iran, il primo re. In India la sua regalità è li- 
mitata al dominio sul mondo dei morti, dove egli è il 
primo a entrare. Nel Rgveda egli è figlio di Vivasvat, 
una figura solare («colui che risplende ampiamente») 
che i bràbmana trasformano in un Aditya. Sebbene so- 
lamente l’Induismo successivo equipari esplicitamente 
Yama a Dharmaràja, il sovrano dell’ordine universale, 
l’idea sottesa a questo sviluppo non sembra sconosciu- 
ta ai Veda. 

Interpretazioni della mitologia vedica. Negli ultimi 
cento anni l’interpretazione dei dati mitologici vedici 
ha variamente privilegiato approcci naturalistici, ritua- 
listici e sociologici. La Religion védique d’après les hym- 
nes du Rgveda di Abel Henri Joseph Bergaigne fu il pri- 
mo tentativo, finora ineguagliato, di elaborare una sin- 
tesi unitaria, combinando il punto di vista naturalistico 
con quello ritualistico. I motivi mitologici sono classifi- 
cati a due livelli: da un lato i processi celesti di luce e 
oscurità, dall'altro i fenomeni atmosferici (nuvole, 
pioggia, fulmine) collocati a livello celeste. Entrambi i 
livelli sono ulteriormente caratterizzati dall’opposizio- 
ne e dall’interazione di elementi maschili e femminili. I 
fenomeni naturali strutturati in questo modo vengono 
poi considerati nei loro riflessi cultuali. Questa impo- 
stazione di Bergaigne è stata criticata per il suo rigido 
schematismo allegorico e per la tendenza a privilegiare 
eccessivamente le modalità retoriche del Rgveda. Ma ri- 
mane la validità e la solidità del suo sistematico approc- 
cio testuale, attento alla fraseologia e ai suoi aspetti for- 
mulari. Su questa base, sviluppata per esempio da Her- 
mann Oldenberg, è stato possibile raggiungere una vi- 
sione più chiara delle formazioni del Rgveda. Bergaigne 
rimane, in ogni caso, il fondatore della filologia vedica, 
portata poi a pieno sviluppo da Oldenberg. 

L’approccio sociologico è invece rappresentato da 
Georges Dumézil, il quale ha posto in risalto le tre fun- 
zioni della sovranità (sia spirituale che mondana: Varu- 
na contrapposto a Mitra), della forza fisica (esemplifi- 
cata da Indra) e della fecondità o produttività (rappre- 
sentata dagli Asvin e da altri gruppi di dei, come i Vasu, 
in associazione con divinità femminili). Queste tre fun- 
zioni o princìpi costituirebbero l'ideologia (indoeuro- 
pea) che informa una organizzazione sociale tripartita 
ed esemplificata nei tre varza (classi) di «arii», i «nati 
due volte»: brabrmana, ksatriya e vaifya. Una difficoltà 
di questa tripartizione sociale e ideologica è rappresen- 
tata dal fatto che il numero tre (che è, in effetti, sor- 
prendentemente frequente) viene spesso associato con 


il numero due — dove il terzo costituisce un legame o un 
intermediario — oppure con il numero quattro — dove il 
quarto rappresenta un elemento indeterminato oppure 
opposto che finisce per chiudere il cerchio. I tre varza, 
per esempio, sono integrati da un quarto, lo f#dra var- 
na, e si considerino, inoltre, configurazioni come quelle 
dei sette o otto Aditya. La teoria delle tre funzioni non 
è diretta, tuttavia, a interpretare propriamente la mito- 
logia (e poi l’epica) vedica in quanto tale, ma all’analisi 
comparata dell’intera mitologia indoeuropea, un cam- 
po di studi rinnovato e stimolato dalle numerosissime e 
fondamentali pubblicazioni di Dumézil. 

Un altro approccio, che riprende suggestioni cosmo- 
logiche di Bergaigne senza dipendere da punti di vista 
naturalistici o ritualistici, riconosce nella cosmogonia la 
chiave e il «concetto fondamentale della religione vedi- 
ca». Questo approccio cosmogonico, proposto da 
F.B.J. Kuiper, è stato influenzato da alcune precedenti 
ricerche (negli anni ’30 del xx secolo) condotte da stu- 
diosi olandesi sulla religione e la società indonesiana. 
Alle analisi del pensiero cosmogonico vengono euristi- 
camente accostate anche teorie psicanalitiche: in questa 
prospettiva la caratteristica fondamentale della cosmo- 
gonia vedica sarebbe l’improvviso spezzarsi dell’unità 
primordiale e indifferenziata delle acque in un cosmo 
dualistico. La causa di questo mutamento drammatico 
è riconosciuta nell’impresa eroica di Indra. Gli asura, 
dapprima associati allo stato di cose originario, vengo- 
no sconfitti e sostituiti dai deva «più giovani». Da quel 
momento in poi il cosmo dualistico costituito dal mon- 
do superiore e da quello inferiore, separati da Indra, è 
segnato dal conflitto tra i deva e gli asura, conflitto che 
periodicamente esplode di nuovo nei momenti di con- 
giunzione dei cicli temporali (come a Capodanno) e 
viene riattualizzato nelle continue competizioni miti- 
che, sia in quelle verbali sia in quelle, per esempio, co- 
stituite dalle gare di carri. In questo schema l’unità pri- 
mordiale è garantita da Visnu, il quale, lungi dall'essere 
nel Rgveda una figura minore, come in genere si pensa, 
trascende in realtà il conflitto grazie al suo terzo passo. 
Questa esegesi cosmogonica implica complessi proble- 
mi di analisi testuale. L'opposizione tra deva e asura, 
per esempio, è piuttosto chiara e sistematica nei drab- 
mana, ma è lontana dall’essere priva di ambiguità nel 
Rgveda. Il principale problema è costituito dalla natura 
di Varuna, un asura che appartiene anche ai deva: per 
Kuiper egli passò ai deva vittoriosi mantenendo però 
un'alleanza segreta con gli asura, così come Agni e So- 
ma abbandonarono Vrtra per Indra. 

Se la cosmogonia costituisca il concetto fondamenta- 
le sotteso alla religione vedica (o almeno ai Veda) è, na- 
turalmente, oggetto di dibattito. Si può perfino mettere 
in dubbio che un simile concetto sia mai esistito. Il lin- 
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guaggio metaforico degli inni, in ogni caso, con la sua 
tendenza a raggruppare diversi significati e immagini in 
un'unica strofa e a lasciare, invece, inespressi l’idea o il 
concetto unificanti, rende particolarmente difficile in- 
dividuare e definire qualunque concetto fondamentale. 

Non sussite dubbio, invece, sull’importanza attribui- 
ta alla battaglia cosmogonica di Indra, anche solo se si 
considera il numero dei riferimenti ad essa, sia negli in- 
ni che nei testi in prosa. Il conflitto, la competizione e 
la lotta, in generale, sembrano permeare profondamen- 
te il mondo vedico. Se gli dei sono di norma ricono- 
sciuti come generosi e i patroni umani come munificen- 
ti, rimane la necessità che la loro generosità e munifi- 
cenza non vadano a vantaggio dell’avversario. Nei br4b- 
mana il conflitto viene espresso in forma stereotipata 
nella perenne lotta tra deva e asura, ma i deva sono an- 
che in competizione (spesso nelle gare di carri) o in lot- 
ta tra di loro. La tensione ostile fra Indra e i suoi segua- 
ci, i Marut, che si percepisce appena in alcuni passi de- 
gli inni, viene poi crudamente espressa nei brabrzana 
nella scena in cui Indra saccheggia i Marut. Nei testi ri- 
tuali, d’altro canto, si incontrano continamente la figu- 
ra del bbratruya (parente rivale) e quella dello 4visat (il 
nemico). Rimane, a quanto sembra, l’idea fondamenta- 
le di un ordine stabile e inalterabile, spesso legato al do- 
minio di Varuna, ma questo ordine viene spezzato dal 
suo interno nel conflitto dualistico per i beni dell’esi- 
stenza. Questi beni, indicati con termini diversi ma 
quasi sempre indeterminati e generali, sono di natura 
mitica, luminosa e celeste e sono associati alle acque. 
Così si può leggere, per esempio, la liberazione di Agni 
e Soma da Vrtra operata da Indra. 

La proiezione nella «vita reale» dei beni dell’esisten- 
za è il bestiame, specialmente le vacche, che vengono 
quindi trasformate in divinità teriomorfe (come, per 
esempio, Prsni, la madre dei Marut). In questa trasfor- 
mazione sembra particolarmente importante il com- 
plesso delle divinità femminili. La dea Usas, per esem- 
pio, è direttamente associata alla vacca offerta ai sacer- 
doti come daksina (dono), e a sua volta la vacca del so- 
ma (con cui si acquista il s0rz4) viene alternativamente 
chiamata Daksina (la vacca offerta in dono nella sua 
forma divinizzata) o Aditi «che guarda in entrambe le 
direzioni» (ubbatahsîrsnî), oppure ancora Rudra (for- 
ma femminile di Rudra) o Adityà (che appartiene ad 
Aditi); la sua orma è quella di Ida. Particolarmente sug- 
gestiva risulta la figura di Aditi bicefala. Essa richiama 
il motivo, presente nei bribwana, della personificazio- 
ne rifiutata e della collera della daksizà che si pone mi- 
nacciosamente tra le due fazioni degli Aditya e degli 
Afigirasa (un clan di antichi sacerdoti del fuoco, parti- 
colarmente associati all’Afharvaveda, ma qui identifica- 
ti con gli asura): entrambe le fazioni cercano di allettar- 
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la, adulandola, affinché ella, ora identificata con la dea 
Vac («Parola»), si unisca a loro (Satapatha Brabmana 
3,5,1,18-22). Il complesso delle divinità femminili, dun- 
que, risulta strettamente connesso con le vacche (cioè 
con i beni dell’esistenza), per il possesso delle quali si 
contrappongono fazioni in conflitto. 

In questo modo si spiega, probabilmente, la natura 
piuttosto indeterminata delle divinità femminili. Esse 
costituiscono, per così dire, gli elementi mobili di una 
lotta eternamente ripetuta. Perciò non possiedono una 
collocazione e un’associazione fisse, ma continuano a 
muoversi tra i contendenti, dividendoli e unendoli al- 
ternativamente. Anche la singolarità di Usas (l’Aurora), 
che viene continuamente lodata ma non riceve alcun 
culto sacrificale, può essere letta così: essa rappresenta 
l'abbondanza, che viene donata, contesa, distribuita e 
consumata, e, come Ida, il pasto sacrificale, non costi- 
tuisce un recipiente, bensì il dono stesso. 

Nel conflitto gli a54r4 non sono rappresentati in origi- 
ne come avversari e razziatori demoniaci, ma piuttosto 
come sovrani sedentari e possessori dei beni dell’esi- 
stenza. Essi vengono spogliati dagli aggressivi guerrieri 
nomadi deva, guidati da Indra, che aspirano alla posi- 
zione di signori sedentari. Come dice lo Satapatha Bràh- 
mana con un'espressione lapidaria, ma probabilmente 
antica: «i deva si muovevano in giro sulle ruote, mentre 
gli asura risiedevano nelle loro sale» (Satapatha Brahma- 
na 6,1,1,1). Ma alla fine i deva prevalgono sugli asura, e 
questo è il motivo per cui il «guerriero che se ne va in gi- 
ro» (y4y4vara) ha sempre la meglio sulla popolazione se- 
dentaria (kserzya), come spiega un passo parallelo (Ta:t- 
tiriva Sambità 5,2,1,7). Una norma isolata, ma illumi- 
nante, raccomanda al sacrificatore che sta per accendere 
i fuochi srauta di prendere il suo fuoco per la cottura 
(daksinàgni, lett., «fuoco meridionale») dalla casa di un 
uomo abbiente (pusta), che è «come un asura» (asura 
iva: Kathaka Sambità 8,12; vedi anche Apastamba Srau- 
tasttra 5,14,1). Ciò non significa che il mondo degli dei 
sia modellato sulla società umana, ma piuttosto che non 
esiste una netta frattura che li separi. Il mondo degli dei 
e quello degli uomini si mescolano l’uno nell’altro, for- 
mando un universo permeato dal divino e dal sacro. Se 
l’eroica impresa guerriera di Indra stabilì l’ordine co- 
smico, questo è un ordine in perenne conflitto a propo- 
sito del possesso e della redistribuzione dei beni dell’esi- 
stenza, un conflitto al quale partecipano egualmente dei 
e uomini, e il risultato può essere ogni giorno di nuovo 
rovesciato. Così si spiega, tra l’altro, perché Indra in al- 
cuni passi del Rgveda (in genere giudicati un’estensione 
secondaria) è detto asura. 

Il campo di battaglia sul quale si svolse il conflitto è il 
microcosmo costituito dal luogo del sacrificio (y4j7a): 
esso rappresenta l'istituzione che regola e delimita il 


conflitto mitico. Anche se il rituale fr4uf4 non prevede 
spazio per il nemico, tuttavia esso contiene molte rap- 
presentazioni di lotta, tra cui le competizioni verbali 
(brabmodya) e le gare di carri. I bràbrmana fanno conti- 
muamente riferimento ai nemici, e alcuni passi esegetici 
connettono il rituale sacrificale e i suoi dettagli con le 
lotte tra i deva e gli asura, cosicché il luogo del sacrificio 
diventa il campo di battaglia. 

Anche se possediamo scarse informazioni riguardo 
all'ambiente cultuale degli inni, ambiente che forse ha 
conosciuto grande varietà di concetti e di forme, il sa- 
crificio, in particolare il sacrificio s0rz4, deve aver rive- 
stito in esso un'importanza enorme. Come dice la Rgve- 
da Sambità (1,164,50 e 10,90,16), con un’affermazione 
enigmaticamente involuta: «con il sacrificio gli dei sa- 
crificarono il sacrificio: queste furono le “prime ordi- 
nanze” [dbarmani prathamani]». Il secondo dei passi 
citati conclude l’inno che celebra il sacrificio del purz- 
sa, l’uomo cosmico, dal cui corpo immolato si creò l’u- 
niverso ordinato, che comprende i quattro verza. Seb- 
bene questo sacrificio cosmogonico richiami l’uccisio- 
ne di Vrtra da parte di Indra, non vi è in esso alcun ri- 
ferimento a una lotta o a una gara. Esso suggerisce, 
piuttosto, la forma unitaria, quasi «monistica», del sa- 
crificio frauta propugnato dai brabmana, mitologica- 
mente rappresentata da Prajapati, che crea il mondo sa- 
crificando se stesso. A giudicare dalle spiegazioni pre- 
senti nei bribmana, tuttavia, così come da molte carat- 
teristiche dello stesso rituale $rauta, la forma di sacrifi- 
cio precedente a quella da essi insegnata sembra essere 
stata, invece, caratterizzata da una struttura dualistica e 
in qualche modo agonistica. 

Tale carattere dualistico è già implicito in una impor- 
tante osservazione di Paul Thieme: il sacrificio frauta sa- 
rebbe in tutti i suoi dettagli simile all'accoglienza di un 
ospite, dove colui che ospita è il sacrificatore. Gli ospiti 
al banchetto sacrificale non sono soltanto gli dei, ma an- 
che i sacerdoti partecipanti, che bevono il sora e parte- 
cipano del cibo sacrificale e che, dunque, sono identifi- 
cati con gli dei. Il dualismo rappresentato da ospitante e 
ospiti è chiaramente segnato da tensione e da competi- 
zione. Per questo gli Aditya e gli Anigiras, che abbiamo 
già incontrato nel loro antagonismo (verbale) per la ge- 
nerosità della daksizà, entravano in competizione per 
l’onore rappresentato dall’invitare l’altra fazione al pro- 
prio sacrificio. Dapprima gli Anigiras invitarono gli 
Aditya, ma alla fine questi ultimi riuscirono ad avere la 
meglio. Organizzando un rituale sacrificale altrettanto 
importante, che potesse essere celebrato poco prima del 
tempo stabilito dagli Anigiras, gli Aditya invitarono que- 
sti ultimi e li vinsero (Attareya Brabmana 6,34). 

Essere invitato a un sacrificio, a quanto pare, è una 
sfida che nessuno può rifiutare in maniera onorevole; 


non essere invitato, d’altro canto, rappresenta un diso- 
nore. Si assiste, pertanto, al caso di ospiti non invitati 
che si fanno strada a forza per ottenere o per conten- 
dere la propria parte, come fecero gli Syaparna al sa- 
crificio celebrato da Vigvantara Sausademana (Aita- 
reya Bribmana 7,27), o come fece Indra al sacrificio di 
Tvastr, quando addirittura uccise Vi$varùpa, il figlio 
di Tvastr. Questa forma dualistica e agonistica di sacri- 
ficio è dunque quella che i ritualisti dei brahrzana e de- 
gli stra riformarono e trasformarono nel sistema ritua- 
le rigidamente «monistico» che rappresenta l’apogeo 
del Vedismo. 

Il rituale. La caratteristica principale del rituale vedi- 
co è la natura perfettamente sistematica della sua strut- 
tura e della presentazione testuale. Mentre i brabmana 
mostrano ancora, specialmente nelle discussioni artha- 
vàda, ampie tracce di un processo di formazione e talo- 
ra menzionano esplicitamente pratiche precedenti ben 
diverse dalle nuove regole, i 42r2, le «linee guida», ma- 
nifestano una completa sistematizzazione, al punto di 
stabilire una serie di «meta-regole» (paribbhésd) per la 
corretta interpretazione e utilizzazione delle prescrizio- 
ni rituali. Questo carattere sistematico, definitivamente 
messo in chiaro da Willem Caland, spinse Oldenberg a 
parlare di «scienza prescientifica» e Sylvan Lévi di 
«dottrina». Frits Staal ha richiamato l’attenzione sul- 
l’antica «scienza del rituale» indiana, intesa come un si- 
stema di «attività governata da regole». 

Il sistema rituale. Prevale, in primo luogo, il princi- 
pio dell’unità tra azione e formula: ogni azione, se non 
è altrimenti dichiarato, è accompagnata da una formu- 
la. Il sistema è costruito mediante unità inserite l’una 
nell’altra, dove gli atti più semplici sono associati a for- 
mare complessi sempre più ampi. L’unità sacrificale di 
base consiste nel versare nel fuoco una piccola porzio- 
ne della sostanza offerta (latte, ghz, cioè burro chiarifi- 
cato, dolci, farinata, carne o sorza). Questa unità mini- 
ma, indicata dal verbo juboti («egli versa»), si presenta 
come un’azione separata in tutti gli ya;#74, ma è insieme 
la parte essenziale di ogni atto sacrificale, anche il più 
complesso. Il semplice atto di versare è realizzato da 
una sola persona, di solito l’adbvaryu, ma le forme più 
complesse richiedono la cooperazione di numerosi sa- 
cerdoti. In piedi di fronte al fuoco, l’adbvaryu invoca lo 
Agnidhra, «omsravaya» («possa esserci l'ascolto»), e 
questi risponde con «Astu frausat» («Così sia, si ascol- 
ti!»). Poi è ancora la volta dell’adbvary, che ora invita 
lo botr a recitare il verso dell’offerta (y47y4). Il verso si 
apre con il nome del dio al quale è indirizzata l’offerta, 
seguito dal comando di «venerare» (y4/4), cioè di reci- 
tare il verso appropriato; lo hotr esegue, cominciando 
con le parole ye yajgzzabe («noi che veneriamo», note 
anche dall’antico iranico) e terminando con la parola 


VEDISMO E BRAHMANESIMO 451 


vausat, alla quale l’adbvaryu versa l'offerta nel fuoco e il 
patrono del sacrificio (yajamzina) pronuncia il tyàga 
(«abbandono»): «per [nome del dio a cui ci si rivolge], 
non per me». 

Questo semplice schema, indicato dal verbo yajati 
(«egli [cioè lo hotr] venera»), è quello usato nelle nor- 
mali libazioni di gh7, che precedono e seguono l’offerta 
principale (pradbana) nei sacrifici vegetali. Nel caso 
dell’offerta principale lo schema appare ampliato fino a 
includere un verso introduttivo di invito (anuvikyà o 
puronuvikya), recitato dallo dotr, il quale a sua volta è 
stato invitato a far ciò dall’adbvaryu. Ancora più elabo- 
rato è lo schema nel sacrificio animale: prende parte al 
rito uno degli assistenti dello botr, il mastrivaruna, che 
riferisce allo botr l'esortazione dell’adbvaryu per i versi 
anuvàkya e yajya. Nel sacrificio di sorza vengono anche 
recitati lo stotra («lode», dal verbo stu, «lodare»), per 
bocca dello udgàtr e dei suoi assistenti, e lo f4stra («re- 
citazione»), per bocca dello 4otr, che segue la libazione 
di somza e la partecipazione di tutti alla bevanda. L’azio- 
ne sacrificale fondamentale rimane sempre, comunque, 
la libazione dell'offerta sul fuoco. 

Questa sintetica descrizione dell’atto sacrificale e dei 
suoi ampliamenti non rende, tuttavia, giustizia all’intri- 
cato complesso di regole che si occupano, oltre che del- 
l’atto sacrificale in sé, anche delle non meno complica- 
te azioni preparatorie e della fase conclusiva. Le azioni 
preparatorie sono il voto dell'offerta, la scelta dei sacer- 
doti, la raccolta degli ingredienti e degli utensili (s477- 
bbara), la preparazione del luogo del sacrificio, l’accen- 
sione dei fuochi, la preparazione dell’offerta (havis), la 
sua consumazione e la distribuzione dei suoi resti, le 
daksina. Questo breve elenco illustra convenientemen- 
te la sistematica organizzazione del rituale: ciascun sa- 
crificio consiste nella successione lineare di tali unità 
prefissate di atti e di formule, soprattutto nell’azione 
sacrificale di base, con o senza le sue estensioni. La se- 
quenza di atti rivela ancora una volta il suo principio 
fondamentale racchiudendo l’unità centrale tra due al- 
tre unità tra loro simili e reciprocamente connesse: così, 
per esempio, nel caso dell’offerta principale (pradbéna), 
che è preceduta dalle «offerte preliminari» (prayd;a) 
e seguita dalle «offerte finali» (44/4). In questo mo- 
do si ottiene una complicata concatenazione che copre 
l’intero sacrificio, dal suo inizio alla sua conclusione, 
che si rispecchiano l’un l’altra in modo da abbracciare 
tutto l’insieme. 

Lo stesso principio di base governa la tassomia gerar- 
chica dei tipi di sacrificio, secondo la quale i sacrifici più 
semplici sono incorporati in quelli più complessi. Il tipo 
più semplice di sacrificio è l’Agnihotra, l’offerta serale e 
mattutina di latte bollito. Esso è essenzialmente l’atto 
sacrificale di base del tipo juhoti, che richiede soltanto 
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l'intervento dell’adbvaryu. Più complicata è la #57 (dal 
verbo y4/, «venerare»), un sacrificio vegetale di uno o 
più dolci (purodésa), cereali bolliti con burro e latte (c4- 
ru), oppure un piatto di latte cagliato (s477r4yya). Esso 
implica la mondatura e la macina del cereale, la prepara- 
zione della pasta, la cottura del dolce (su un numero 
prescritto di contenitori di coccio riscaldati sulla brace), 
la suddivisione di esso nelle porzioni che devono essere 
assegnate alla divinità e divise tra il sacrificatore e i suoi 
sacerdoti. Prima delle offerte principali, inoltre, si attiz- 
za il fuoco sacrificale con pezzi di legno (sarzidb). Lo 
hotr recita un verso (samzidbeni), mentre l’adbvaryu col- 
loca ciascun sazzidb dentro il fuoco. 

Questa sequenza di azioni sacrificali è poi seguita dal 
pravara («elezione») dello botr e dell’adbvaryu, nel qua- 
le si menzionano i nomi ancestrali del sacrificatore e si 
effettuano le offerte principali secondo lo schema y4j4- 
ti. Possono far parte, naturalmente, del rituale ist; an- 
che distinte offerte juboti. Una forma più complessa di 
questo tipo di sacrificio richiede quattro sacerdoti: 
l’adbvaryu, lo hotr, lo dgnidbra (contato insieme con 
l’adbvaryu, ma per quanto riguarda le sue funzioni as- 
sociato con lo botr) e il brabman. 

Il tipo successivo, il pafubandba («legare la vittima 
animale»), cioè il sacrificio animale, incorpora la isf. 
Gli atti caratteristici dell’offerta di dolci (pafu-purodà- 
fa) sono chiaramente collegati con quelli del sacrificio 
animale vero e proprio. Si aggiungono due ulteriori sa- 
cerdoti: il rza:travaruna, che è associato con lo botr, e il 
pratiprasthatr, che assiste l’adbvaryu. 

Il tipo più complicato, infine, è il sacrificio di sorz4, 
che incorpora sia ist che pafubandbha. La sua caratteri- 
stica liturgica è l’uso estensivo del Samzaveda, pratica- 
mente assente negli altri sacrifici, per le «lodi» (stotra) 
salmodiate, mentre il rito sorz4 vero e proprio è legato a 
un sacrificio animale. Ciò richiede il servizio di quattro 
cantori specializzati (chandoga), diretti dallo udgatr. 
Nel suo complesso il sacrificio s0rz4 richiede sedici o, 
secondo alcuni s#fr4, diciassette sacerdoti, compresi 
quelli menzionati in precedenza, divisi in quattro grup- 
pi secondo i quattro Veda: quattro sacerdoti adbvaryu 
(Yajurveda), quattro botraka (Rgveda), quattro chando- 
ga (Samaveda) e quattro nel gruppo dei brabrzan 
(Atharvaveda); il diciassettesimo, il s4d45ya, è assegnato 
al brabman. Sette sacerdoti, anziché solo quattro, fun- 
gono da botraka, e sei tra loro sono incaricati di recita- 
zioni sdstra tratte dal Rgveda. 

Nel sistema rituale frauta la isti (nella forma di sacri- 
ficio quindicinale alla luna nuova e alla luna piena, Dar- 
Sapurnamasa), il pafubandha e il sacrificio sorza della 
durata di un giorno noto come Agnistoma («liturgia di 
Agni») formano i paradigmi di base, o prakrti. Queste 
prakrti possono essere modificate per quanto riguarda 


la sostanza sacrificale e la divinità (o le divinità) a cui ci 
si rivolge: tale modificazione è chiamata vikrii. A parte 
le differenze nelle sostanze sacrificali, tuttavia, le modi- 
fiche riguardano soltanto l'offerta (o le offerte) pradhd- 
na, che implica azioni di invito e versi di offerta. Il resto 
del rituale, gli a#ga (membri) o tantra («ordito»: dal 
momento che si dice sempre che il sacrificio è un tessu- 
to), rimane essenzialmente immutato, a parte alcuni 
adattamenti di scarso rilievo. Tre sono dunque i criteri 
che caratterizzano ciascun sacrificio: dravya (sostanza 
sacrificale), devatà (divinità, una o molte, cui ci si rivol- 
ge all’inizio, quando si estrae la sostanza sacrificale) e 
tyàga (la formula di «abbandono», che specifica ancora 
una volta la divinità dopo l’offerta; cfr. Katyayana Srau- 
tasutra 1,2,2). 

I sacrifici, inoltre, possono essere connessi tra loro in 
una serie continua (47474, «corso») oppure legati in se- 
rie di unità periodiche. Quest'ultimo è il caso del sacri- 
ficio quindicinale alla luna nuova e alla luna piena (che 
prevede due offerte principali entro lo stesso tar#r4) o 
dei sacrifici stagionali del quarto mese, che sono essen- 
zialmente gruppi di offerte di tipo ist: presentate all’ini- 
zio di ciascun periodo di quattro mesi. Il sacrificio so- 
ma, in particolare, appare adatto a tali cicli, che si pos- 
sono estendere per molti anni (in teoria perfino 
cent'anni). Sebbene sia una forma prakrti, l Agnistoma 
dura soltanto un giorno (più i giorni preparatori) e in 
quanto tale è un ek454; vi sono altresì alcuni cicli che 
durano fino a dodici giorni, chiamati abina. Una serie 
di dodici giorni può essere celebrata come arabina, op- 
pure come sattra («sessione»). La differenza è che in un 
sattra non c’è un sacrificatore con i suoi sedici (o dicias- 
sette) sacerdoti, ma tutti i partecipanti sono riuniti in 
un singolo gruppo di sacrificatori che hanno messo in- 
sieme i propri fuochi sacrificali, mentre allo stesso tem- 
po ciascuno svolge il compito di un sacerdote particola- 
re. Chi li dirige è allora chiamato grbapati («padrone di 
casa»). Le modificazioni necessarie rendono il sattra di 
dodici giorni la prakrti per tutti gli altri s4t#ra, più lun- 
ghi, mentre il sattra che dura un anno (gavdrm ayana, 
«corso delle vacche») è, ancora una volta, il modello 
per tutti gli altri s4ffr4 che durano un anno o più. 

Le caratteristiche che contraddistinguono il sacrifi- 
cio sora, tuttavia, riguardano le disposizioni degli sto- 
tra e degli fastra. Gli stotra implicano regole complicate 
relative alla formazione delle diverse unità salmodiate 
(stotriyà), composte da un gruppo di due o tre strofe 
del Rgveda. Queste disposizioni numeriche sono note 
come sforza («liturgia»), parola che, come stotra, deriva 
dalla radice stu. 

Il sacrificio del soma. Il sacrificio del soma è il più 
importante e anche il più complesso dei rituali frauta. 
La sua forma esemplare, l’Agnistoma, consiste in una 


elaborata concatenazione di sacrifici che durano cinque 
giorni e che coinvolgono l’intero pantheon. Il primo 
giorno è dedicato essenzialmente al lavacro di consa- 
crazione (diksà) del sacrificatore, che diventa un dikysita 
(iniziato) e come tale è soggetto a restrizioni nella dieta e 
nel comportamento fino al lavacro conclusivo (avabbriba, 
«trascinare via», cioè, la sostanza rituale per mezzo del- 
l’acqua). Alla diks4 sono connesse speciali libazioni e 
una #st1. I tre giorni successivi prevedono, la mattina e il 
mezzogiorno, il rito Pravargya e un’offerta di ghi sotto 
forma di isti (detta upasad, «sedere vicino» o «assedia- 
re»): per questo i tre giorni si chiamano upasad. Il Pra- 
vargya («essere rimosso», riferito agli utensili dopo l’ul- 
tima celebrazione) è imperniato su uno speciale conte- 
nitore di argilla (chiamato mabdvira, «grande eroe», op- 
pure gharmza, «calore»). In questo contenitore si versa 
del latte fresco, preventivamente riscaldato sul fuoco; 
poi si effettua la libazione. 

Nel primo giorno upasad si celebrata la isti introdut- 
tiva (prayaniyà). Si scambiano gli steli di sorz4 con la 
vacca del sorza, e «il re Soma» (sotto la forma degli ste- 
li) viene accolto con una cerimonia che, ancora una vol- 
ta, ha la forma di una sf. Nel secondo giorno si traccia 
lo schema del luogo del sacrificio (r404vedì) e si erige 
il focolare elevato per il fuoco delle offerte. Nel terzo 
giorno si procede a costruire un altro focolare e le varie 
coperture del mz4abdvedi; con una elaborata processione 
si conducono il fuoco e gli steli di 50724 e si celebra un 
pasubandha. Il vero e proprio sacrificio del sorza, con- 
nesso con un altro sacrificio animale, viene celebrato il 
giorno successivo, il quinto, chiamato suty4, o giorno 
della spremitura. 

Si pressano per tre volte gli steli di 5072, alla matti- 
na, a mezzogiorno e nel pomeriggio, effettuando tre 
«servizi» o savana («spremiture»). La spremitura è rea- 
lizzata da quattro sacerdoti, che pestano gli steli, distesi 
sopra una pelle di toro, con le macine (gr4v47). Il succo 
del sorza viene mescolato con acqua e poi versato attra- 
verso un filtro di lana nella vasca del soma (dronakala- 
fa). É a quest’ultima operazione che sono riferiti gli in- 
ni pavamina del Rgveda. A parte la spremitura del so- 
ma, la caratteristica distintiva del giorno suty4 è costi- 
tuita dalle dodici fasi (cinque durante la mattina e a 
mezzogiorno, e due nel pomeriggio) che scandiscono i 
successivi atti di travasare la bevanda, berla e celebrare 
la liturgia dei canti stotra e delle recitazioni dei vari $4- 
stra. La liturgia del pomeriggio è seguita dall’abluzione 
finale (avabbrtha, «portare via» la sostanza rituale alle 
acque), che costituisce la controparte del lavacro inizia- 
le diksà. In seguito si celebra la isti conclusiva (udaya- 
nivà), che corrisponde alla isti introduttiva (prayaniyd). 
Ma questo non rappresenta ancora la conclusione del 
rito, perché bisogna ancora celebrare l’ultimo pasu- 


VEDISMO E BRAHMANESIMO 453 


bandba, l'offerta di una vacca per Mitra e Varuna. Solo 
allora viene celebrata la £sf «di interruzione» (udavasa- 
nîyà), dopo la quale il sacrificatore e gli altri parteci- 
panti ritornano a casa (il sacrificio fr4ut4, e specialmen- 
te il sacrificio del sorza, si svolgono al di fuori dello spa- 
zio comunitario, in genere nella foresta). 

Questo schema di base permette illimitate, anche se 
in genere non spettacolari, variazioni. Tali variazioni ri- 
guardano in primo luogo la disposizione numerica de- 
gli stotra e delle melodie (547747) sulle quali essi sono 
intonati. In secondo luogo, come si è già detto, il nume- 
ro di giorni sufyZ può essere aumentato a piacere, in 
modo da formare abira e sattra. Infine si possono inse- 
rire riti speciali, sia atti sacrificali regolari, sia riti che, 
strettamente parlando, sono esterni al sistema frauta. 
Tra questi sono importanti i lavacri di consacrazione 
(abbiseka, paragonabili a una diks4 particolarmente ela- 
borata), che hanno dato origine a una speciale classe di 
sacrifici chiamata sava («istigazione»), e alcuni riti ago- 
nistici, come gare di carri, partite a dadi e competizioni 
verbali e di altro tipo. Talora si procede anche al rac- 
conto di storie, a canti vari (diversi dal salmodiare del 
Samaveda) e a danze. In genere questi riti sono inseri- 
ti alla metà del giorno sutyà4, durante il servizio di mez- 
zogiorno. Particolarmente apprezzato è il mabavrata 
(«grande voto»), che viene considerato un giorno sutyà 
alla fine del gavamiayana della durata di un anno, e che 
comprende una ricca serie di riti popolari, apparente- 
mente antichi, tra cui una gara di carri, tiri con l’arco, 
una sfida al tiro alla fune tra un éry4 e uno $#dra per il 
possesso di una pelle (ritenuta rappresentazione del so- 
le), e il rapporto sessuale tra un «uomo del Magadha» 
(espressione che forse indica un musicista) e una corti- 
giana e, naturalmente, canti e danze. 

Anche i sacrifici regali, Vajapeya, Rajasùya e A$va- 
medha (sacrificio del cavallo), sono caratterizzati da in- 
serzioni di questo genere. Il Vajapeya («generosità» o 
«brindisi della vittoria») segue lo schema del sacrificio 
di sorza di un giorno e, tuttavia, combina i riti del soma 
con quelli della (popolare) sur (liquore di grano). Esso 
prevede, inoltre, una gara di diciassette carri e un biz- 
zarro rito, simile al palo della cuccagna, nel quale il sa- 
crificatore e sua moglie «ascendono al cielo». Il rito 
Rajasuya («consacrazione regale») si compone essen- 
zialmente di una serie di cinque sacrifici periodici di so- 
ma connessi con sacrifici di tipo isti che si prolungano 
per due o tre anni. In questa sequenza rituale impor- 
tanti inserzioni sono rappresentate da un elaborato 
abbiseka (consacrazione dell’acqua), dalla salita al tro- 
no, da una partita a dadi, da una corsa o gara di carri e 
dalla recitazione dell’interessante leggenda di Sunah$e- 
pa (un fanciullo brahmano comperato dal re Hari$can- 
dra come sostituto per il proprio figlio, che egli avrebbe 
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dovuto sacrificare a Varuna: la storia culmina nella de- 
scrizione del modo in cui Sunahî$epa si liberò «veden- 
do» e recitando strofe in lode di Varuna). Tutti questi 
riti sono inseriti nel secondo sacrificio di 50774, l’Abhi- 
secaniya (connesso con l’abbiseka). 

L’importantissimo sacrificio del cavallo (A$vamedha) 
è un sacrificio di sorz4 che dura tre giorni. Il cavallo, ac- 
compagnato da guerrieri, viene lasciato libero per un 
anno di vagare alla «conquista del mondo» e infine vie- 
ne immolato, insieme con altri animali, nel secondo 
giorno sty4 (rappresentando in questo modo il sacrifi- 
cio animale dello schema di base del sacrificio del so- 
ma). L'innovazione riguarda in primo luogo il tratta- 
mento del cavallo: la consorte principale del sacrifica- 
tore deve simulare un rapporto sessuale con il cavallo 
scambiando alcune frasi prescritte, oscene ed enigmati- 
che, con le altre consorti. Infine è prevista una gara di 
carri e una competizione verbale (Brahmodya). 

Il Purusamedha, cioè il sacrificio umano, è modella- 
to sull’ Asvamedha. In questa forma esso sembrerebbe 
niente altro che una possibilità teorica, che riflette l’in- 
no al Purusa del Rgveda 10,90. Ma al di fuori dello spa- 
zio rigidamente delimitato del rituale fraut4 esso solle- 
va la questione generale del sacrificio umano. Mentre 
l’idea di tale genere di sacrificio, infatti, sembra ben 
nota agli specialisti del rito (come testimonia, per 
esempio, la leggenda di Sunah$epa), la pratica effettiva 
appare contraria alla lettera del rituale frauta. I brab- 
mana indicano ripetutamente che il sacrificatore offre 
se stesso in sacrificio (come il suo prototipo mitico 
Prajapati dell'inno a Purusa del Rgveda), ma la concre- 
ta soluzione rituale consiste nel «riscattarsi» (niskrizi- 
te) attraverso una qualche forma di sostituzione. Op- 
pure, forse meglio, si può dire che il rito sacrificale 
cancella di fatto la violenza suprema del sacrificio di 
sé. In modo analogo, per esempio, il sacrificatore reale 
viene misteriosamente identificato con il «re Soma» sa- 
crificato, un mistero che in quanto tale non deve rea- 
lizzarsi concretamente, ma al quale si può soltanto al- 
ludere. E dunque non vi è bisogno di un sostituto w74- 
no. Il Purusamedha, in definitiva, appare una costru- 
zione teorica che riflette pratiche non-frauta tradotte 
nei termini del sistema frauta. 

Una breve trattazione separata riguarda la Sautra- 
mani, che prende il nome da Indra Sutràman («sapien- 
te»). Si tratta del sacrificio della surd, il liquore di gra- 
no. Nei termini del sistema $rat4 essa costituisce un sa- 
crificio animale, nel quale vengono immolati tre anima- 
li maschi agli Asvin (che nel mito ottennero la surà 
strappandola a forza a Namuci), a Sarasvati e a Indra. 
La caratteristica particolare, tuttavia, è la preparazione, 
l’offerta e la consumazione della surà4: la connessione 
tra il sacrificio animale e l’atto di bere surà è schematiz- 


zata secondo il rito del sormz4 (anche se privato della li- 
turgia stotra-fastra). La Sautramani, che pure si presen- 
ta come un sacrificio indipendente, deve seguire lo 
schema di un sacrificio del sorza nel quale è inserito un 
abbiseka (un sava, come nel Rajasuya). Apparentemen- 
te questo inserimento intende rimediare agli eventuali 
effetti spiacevoli di tali sacrifici, dal momento che viene 
inteso come una specie di cura per ovviare alle conse- 
guenze, per il sacrificatore, di un’eccessiva bevuta di su- 
rà. La funzione degli Asvin come guaritori è probabil- 
mente richiamata in questa connessione. Bisogna osser- 
vare, tuttavia, che la bevanda di surà non è particolar- 
mente apprezzata dai ritualisti, che si concentrano piut- 
tosto sul 50774, fino a quando, nei testi sul dbar724, essa 
non viene esplicitamente proibita. 

Il luogo del sacrificio e i fuochi. A differenza del ri- 
tuale domestico (grbya), il rituale frauta richiede un 
luogo di sacrificio separato dalla casa. Del sacrificio del 
soma si dice, perfino, «a casa ci si sottopone alla dikyd; 
nella foresta si celebra il sacrificio». Sebbene il rituale 
frauta richieda la presenza della moglie del sacrificato- 
re, originariamente esso sembra essere legato alla vita 
isolata, al di fuori della comunità organizzata. Di conse- 
guenza, il luogo del sacrificio è una struttura tempora- 
nea, che viene abbandonata una volta che il sacrificio 
sia stato completato. 

Così come i sacrifici fr44t4 sono ordinati secondo il 
loro grado di complessità, anche il luogo del sacrificio 
presenta forme che vanno dalle più semplici alle più 
complesse. La forma di base è quella usata per l’A- 
gnihotra e per la ist. Una copertura oblunga, orientata 
a est, con aperture nelle quattro direzioni, raccoglie i 
tre focolari. Il focolare rotondo garbapatya («del padre 
di famiglia»), dove si preparano le oblazioni vegetali o 
di latte, è collocato sul lato occidentale; il fuoco qua- 
drato 4bavaniya (focolare dell’offerta) è posto sul lato 
orientale e il daksindgni («fuoco meridionale») a forma 
di mezzaluna, dove si cucina il cibo offerto ai sacerdoti 
ospiti, è a sud-est del gàrbapatya. Tra il gàrbapatya e 
l’abavaniya si dispone a forma di trapezio la vedi, l’alta- 
re sul quale si depongono le oblazioni. Lo strato super- 
ficiale di terra viene rimosso e lo spazio così scavato è 
ricoperto d’erba. Con la base a ovest, la parte superiore 
a este i lati piegati all’interno, la vedi intende suggerire 
la forma di una donna, dai fianchi larghi e dalle spalle 
strette, che regge l’offerta del sacrificio. I due punti che 
corrispondono alle spalle, inoltre, racchiudono i lati 
dell’abavaniya. C'è infine sul lato settentrionale un pic- 
colo tumulo (utkarz), formato dalla terra smossa per 
preparare la vedi, che viene usato per i rifiuti. A nord 
dell’abavaniya si colloca un recipiente ricolmo d’acqua. 
Il sacrificatore si siede a sud dell’abavaniya; il brabman 
si posiziona a est del seggio dello yajarz4r4; lo hotr è se- 


duto sulla «sommità» nordoccidentale della vedi e lo 
agnidhra a nord della vedi. In genere l’adbvaryu si muo- 
ve avanti e indietro sul luogo del sacrificio, non avendo, 
dunque, un posto fisso. 

Per il pasubandha (sacrificio animale) al luogo del 
sacrificio viene aggiunto uno spazio aperto, la «grande 
vedi» (mahavedi), che è anch'essa tracciata in forma di 
trapezio e ricoperta d’erba, immediatamente a oriente 
della copertura del fuoco. Sul lato orientale della 
mahdavedi si dispone il nuovo focolare e a est di esso si 
erige il palo sacrificale (y#pa). Il centro dell’azione, in 
questo caso, è spostato a oriente: il fuoco viene portato 
dal vecchio focolare abavaniya nel capanno del fuoco e 
quest’ultimo funge, da questo momento in avanti, co- 
me garbapatya. All’esterno della mabavedi, a nord di 
essa, è posto lo Sarzitra, il capanno in cui lo Sarzitr 
(«tranquillizzatore») uccide la vittima (per soffoca- 
mento) dopo che essa è stata presa dallo y#pa. La stes- 
sa sistemazione particolare, con il capanno del fuoco e 
la sua mabavedi a forma di trapezio, si usa anche per il 
sacrificio del sorz4. La mabavedi è molto più grande, 
poiché su di essa sono sistemate numerose coperture. 
A ovest del nuovo dbavaniya viene posizionata la co- 
pertura bavirdbana, in cui si conservano i due carri del 
soma (uno dei quali è stato usato per trasportare gli 
steli di 5072), la vasca del sora (dronakalafa) e gli altri 
utensili. Sul lato occidentale si erige invece il sadas (sa- 
lotto), orientato da nord a sud. Nel sad4s si costruisco- 
no sei piccoli focolari (dbi577y4), uno per ciascuno dei 
sei botraka recitanti, e si apprestano i luoghi in cui si 
siedono i quattro cantori che cantano lo stotra. La de- 
gustazione del sorz4, dopo la libazione nel fuoco, av- 
viene nella parte meridionale del sadas. Gli ingressi del 
sadas si trovano sui lati est e ovest. Quando i parteci- 
panti entrano nel sadas in processione, lo fanno in un 
modo del tutto particolare, «come se stessero inse- 
guendo furtivamente un cervo» (prasarpana, «striscia- 
re», forse ricordo di una antica danza di caccia). Vi so- 
no, infine, ancora due coperture, ciascuna con un pic- 
colo focolare, lo ggnidbriya (il luogo dell’agnidbra) e il 
marjaliya («purificazione»), rispettivamente a nord e a 
sud della rzabdvedi. All’esterno della mzabavedi sono si- 
tuati l’utkara e il catvala (pozzo nero), dal quale è stata 
presa la terra per i focolari. 

Normalmente i focolari sono costituiti di terra me- 
scolata con altri materiali, come ghiaia, terra di un for- 
micaio, fango preso da uno stagno disseccato, ecc. Nel 
caso del sacrificio 5024 è anche possibile aumentare il 
prestigio della cerimonia utilizzando focolari di matto- 
ni. Questa soluzione è obbligatoria per il sacrificio del 
cavallo. Il fulcro dell'attenzione è l’àbavaniya, che è si- 
tuato sulla mabavedi. L’ibavanîya consiste in una co- 
struzione di mattoni costituita di cinque strati. Ciò ri- 
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chiede ben mille mattoni, di diverse forme e misure, sa- 
gomati in modo da realizzare lo schema prescritto: la 
forma di un uccello con le ali spiegate che rappresenta 
Agni (e gli stessi mattoni, essendo cotti nel fuoco, sono 
intimamente collegati con Agni). Allo stesso tempo 
l’abavaniya, costruito di mattoni, è equiparato al corpo 
immolato e poi ricostituito di Prajapati, o dell’uomo 
cosmico Purusa. Nel terreno, al di sotto della costruzio- 
ne in mattoni, vengono seppelliti diversi oggetti, tra cui 
un cranio umano e quattro di animali (cavallo, toro, 
ariete, capro), quasi a suggerire l’immagine di un tumu- 
lo funerario (non diversamente dallo stiipa buddhista). 
La costruzione dei focolari in mattoni (Agnicayana, 
«ammucchiare il fuoco») è un rito assai complesso: 
dapprima si raccoglie l’argilla e la si porta sul luogo 
prescritto con una processione cerimoniale (che proba- 
bilmente continua le forme di una razzia o di una spe- 
dizione di guerra), poi si cuociono i mattoni e infine si 
costruiscono i focolari, in particolare l’dbavaniya a for- 
ma di uccello. L’Agnicayana si svolge durante i giorni 
upasad, in modo che tutto sia pronto per il sacrificio 
animale nell’ultimo giorno upasad. Dopo il sacrificio i 
focolari costruiti con i mattoni, così come il luogo stes- 
so del sacrificio, vengono abbandonati e non devono 
più essere riutilizzati. 

Bisogna ancora ricordare, a questo proposito, il rito 
speciale per la prima accensione dei fuochi fraxta, che 
costituisce il punto di partenza della carriera del sacrifi- 
catore frauta. Questo rituale, chiamato Agnyadhana o 
Agnyadheya, riguarda il passaggio dalla condizione di 
padre di famiglia-sacrificatore domestico a quella di 
ahitagni, colui che ha istituito i fuochi $rauta. La prima 
parte del rito, perciò, è ancora di natura domestica, 
consistendo nella cottura di un piatto di riso (0dara) su 
un fuoco tratto dal focolare domestico. Questo piatto 
di riso viene offerto a quattro brahmani (il numero 
quattro rappresenta la più piccola comunità possibile, 
come avviene anche nel caso della comunità dei mona- 
ci buddhisti). Sulle braci morenti l’adbvaryu colloca i 
bastoncini per attizzare il fuoco (i due arag:) e poi li 
consegna al sacrificatore. Il giorno seguente, di prima 
mattina, si attizza il fuoco e lo si pone sul focolare 
garbapatya. Dal gàrbapatya si prende un pezzo di legno 
incandescente e lo si porta al focolare 4bavaniya, ac- 
compagnati da un cavallo e da una ruota da carro che 
viene fatta rotolare nella stessa direzione. Questa com- 
plessa procedura di trasporto e di accensione del fuoco 
ahavaniya può facilmente essere interpretata come una 
sorta di incantesimo solare, ma suggerisce piuttosto 
una spedizione di guerra, specialmente se si considera- 
no i mantra che la accompagnano, che si riferiscono 
con insistenza a indeterminati nemici. Il daksizdgri vie- 
ne acceso separatamente, prendendolo da un altro luo- 
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go, oppure è attizzato a partire da ciò che rimane del 
fuoco di cottura dell’odana. 

Il rituale comprende l’accensione di altri due fuochi: 
il sabbya («dell’assemblea», s4504) e l’ivasatbya («della 
residenza», 4vasatha, cioè degli ospiti). La procedura 
rituale prevede una partita a dadi in cui in palio è una 
vacca, che può, tuttavia, essere sostituita da un odana. Il 
numero totale dei fuochi dunque è cinque, un numero 
che nelle speculazioni successive è connesso con i cin- 
que prana (respiri vitali). Nei sacrifici rata questi due 
fuochi aggiuntivi non sono usati, ma forse essi rappre- 
sentano un’antica tradizione di feste religiose e sacrifi- 
cali della comunità: tracce di questa tradizione sembra- 
no trasparire dalla descrizione, nel Mababharata, della 
sabbà regale in cui avviene il Rajasuya dei Pandava, co- 
sì come nella fatale partita a dadi che diede origine alla 
guerra di distruzione totale tra i Pandava e i Kaurava. 

L’Agnyadhana è infine completato dal primo Agni- 
hotra e dalla prima ist. Lo scopo principale dell’A- 
gnyadhana è quello di colmare la distanza che intercor- 
re tra la sfera grbya (domestica) e quella $rata. I due ti- 
pi di fuoco, quello domestico (detto aupasada o arzàtya) 
e quello 5r4ut4, sono di fatto distinti e separati: per que- 
sto devono essere connessi l’uno all’altro attraverso la 
persona del sacrificatore, il quale, dopo la conclusione 
del sacrificio, assume simbolicamente in se stesso i fuo- 
chi, per poterli riprodurre, in occasione del prossimo 
sacrificio, con l’aiuto delle sue arani. 

Il rituale domestico. Il rituale domestico (grbya) ri- 
chiede soltanto il fuoco domestico (aupasada o amdtya). 
Esso viene celebrato, in linea di principio, dal padrone 
di casa, con l’aiuto di un sacerdote domestico (purob:- 
ta, lett., «messo avanti», probabilmente per scongiurare 
il male). I sacrifici domestici comprendono un Agniho- 
tra domestico, offerte varie di dolci e di farinata (p4k4- 
yajiia) e sacrifici animali, e hanno subìto evidentemente 
l’influsso del sistema $rauta, senza peraltro derivare di- 
rettamente da esso. Per molti aspetti essi paiono collo- 
carsi più vicino alla fonte comune di entrambi i tipi di 
rituale, laddove il materiale di questa fonte comune sa- 
rebbe stato ampiamente «riciclato» e rigidamente siste- 
matizzato nel rituale frauta. 

Una importante occasione per un sacrificio animale è 
il ricevimento (4rgbya) di un ospite di riguardo, al qua- 
le si offre una vacca. L'ospite deve allora ordinare di 
uccidere la vacca e prepararla per il pasto, oppure di li- 
berarla: in questo modo la responsabilità dell'uccisione 
ricade sull’ospite, liberandone colui che ospita. Note- 
vole è l’importanza di questo dettaglio, se si tengono in 
considerazione le più tarde idee relative all’4/17754 (non- 
violenza) e alla proibizione dell’uccisione delle vacche. 
Così si può anche spiegare il rifiuto del Buddha di ac- 
cettare pasti preparati esplicitamente per lui. 


La maggior parte del rituale domestico riguarda i riti 
collegati al ciclo della vita. [Vedi anche RITI DI PAS- 
SAGGIO INDUISTI]. Il primo di essi è il matrimonio, 
il momento in cui nella nuova casa si stabilisce il primo 
fuoco domestico, ricavato dal fuoco acceso per l’occa- 
sione nella casa della sposa. Altri riti sono quelli intesi a 
favorire la nascita di una progenie maschile (Pumsava- 
na), i riti della nascita (Janmakarma), la prima assunzio- 
ne di cibo solido (Annapra$ana), il primo taglio di ca- 
pelli (Cudakarana, «fare il ciuffo di capelli», c44d). 

Segue poi l'importante iniziazione ai Veda (Upanaya- 
na, «la conduzione» e la successiva accettazione del 
fanciullo da parte del maestro). Questo rito rappresen- 
ta la «seconda nascita» per i varza dei brabmana, ksa- 
triya e vaifya «nati due volte», che li qualifica all’uso dei 
mantra vedici e consente loro di diventare, se lo deside- 
rano, sacrificatori frauta. Il periodo di apprendistato o 
di formazione (brabmacirin, «muoversi nel brabrzan») 
dura un numero variabile di anni a seconda del varna 
del fanciullo e si conclude con il Samavartana, il «rivol- 
gimento» o ritorno a casa, dopo aver lasciato quella del 
maestro. Da brabmacdrin si è ora snétaka, «colui che ha 
effettuato l’abluzione» che segna il termine dei doveri e 
delle limitazioni dello studente (queste ultime, tra cui 
spicca la castità, sono simili a quelle del d7k51t2). Il brab- 
macàrin era probabilmente in origine un giovane guer- 
riero che si affidava come vassallo a un uomo ricco o a 
un comandante militare, piuttosto che un pacifico stu- 
dente dedito soltanto alla memorizzazione dei Veda. Il 
suo «ritorno» come srd4taka avviene preferibilmente so- 
pra un carro e ricorda pertanto il diky:ta, il quale, secon- 
do gli frautasittra più antichi, monta anch'egli sul carro 
per recarsi al luogo del sacrificio. Il termine sarmzavarta- 
na, inoltre, sembra più appropriato all’arte militare di 
correre sul carro tirato da cavalli a grande velocità, piut- 
tosto che a un semplice e tranquillo ritorno a casa. Il 
lungo periodo dell’iniziazione alla tradizione vedica, 
dunque, sembra essere in buona parte una costruzione 
astratta e teorica, che conserva memoria di una situazio- 
ne più antica ma che non costituisce una regola rigida- 
mente applicata. Per questo motivo il rito decisivo che 
concede l’accesso ai Veda è piuttosto l’Upanayana, se- 
gua ad esso, o meno, un periodo prolungato di studen- 
tato e infine il rito conclusivo del samdvartana. 

Appartengono al rituale domestico anche i riti fune- 
bri. Essi riguardano la cremazione del corpo, il Pity- 
medha («sacrificio agli antenati»), che, come indica il 
nome, è considerato un sacrificio (in forma di olocau- 
sto). Il fuoco della cremazione è il fuoco domestico op- 
pure, nel caso di un sacrificatore frat4, i tre fuochi sa- 
crificali, che vengono collocati intorno alla pira. La mo- 
glie del defunto si distende sulla pira accanto al corpo 
del marito, ma poi un wzartra le ordina di alzarsi di 


nuovo prima che il fuoco venga acceso: i Veda conosco- 
no, dunque, ma rifiutano il rogo delle vedove. Infine le 
parti di una vacca immolata (o di un altro animale fem- 
mina) vengono disposte sulle corrispondenti parti del 
corpo e bruciate insieme a esso. Se il defunto era un sa- 
crificatore frauta, sul suo corpo si depongono anche i 
suoi utensili sacrificali. Alla fine si raccolgono le ceneri, 
che vengono interrate sotto un tumulo dopo qualche 
tempo (/ostaciti, «ammucchiare la terra»). 

Il periodo di lutto e di impurità (4f24c4) dei parenti 
alla morte di un membro adulto della famiglia dura do- 
dici giorni e termina con un rito di purificazione che 
comprende un’abluzione. Il passaggio successivo consi- 
ste nell’incorporamento del defunto (che come un pre- 
ta, «colui che è uscito», si ritiene rimanga vagante) nel 
gruppo degli antenati (p:tr), affinché riceva la sua parte 
di culto. Questo consiste nella festa Sraddha (da 
fraddhà, «tede»), un pasto offerto ai brahmani. In que- 
sta occasione tre palline di riso (pinda) vengono depo- 
ste a terra per i tre antenati più prossimi, rappresentati 
da tre brahmani che attendono in silenzio fin quando le 
palline di riso si raffreddano e non emettono più vapo- 
re. Si ritiene che gli antenati si nutrano del vapore delle 
palline di riso. Oltre allo $raddha, che è un’occasione 
sociale e si celebra periodicamente anche in occasioni 
particolarmente fauste (come la nascita di un figlio ma- 
schio), sono previste anche offerte quotidiane di acqua 
e di cibo per gli antenati. 

L’offerta di pinda agli antenati si celebra anche nel ri- 
tuale fr4uta, specialmente nel giorno preparatorio della 
isti. Si cuoce del riso sul fuoco meridionale, una parte 
viene offerta allo stesso fuoco e tre pirda si depongono 
su un'apposita vedi vicino al fuoco. Una versione am- 
pliata di questo rito è inserita come «grande sacrificio 
degli antenati» (Mahapitryajfia) nel Sakamedha, il terzo 
dei sacrifici stagionali quadrimestrali. 

Come si è già detto, il culto degli antenati è caratte- 
rizzato dall’uso del lato sinistro e della mano sinistra, 
così come da numeri dispari. [Vedi anche PRATICHE 
RITUALI DOMESTICHE INDUISTE]. 

Interpretazioni del rituale vedico. Il rituale vedico è 
generalmente interpretato in senso magico, e i Veda co- 
me strumento per produrre benessere ed evitare il do- 
lore, come afferma il commentatore Sayana nel XIV se- 
colo. Questa interpretazione è sostenuta dal fatto che i 
testi rituali dichiarano sempre quale desiderio sarà rea- 
lizzato a seguito della celebrazione di un particolare sa- 
crificio: salute, ricchezza (specialmente in bestiame), 
progenie, dominio o, in modo meno materiale, (accesso 
al) paradiso. Ma soprattutto si consideri che il sistema 
rituale è presentato nei brabrzana come un meccanismo 
perfettamente ordinato per dominare e regolare i pro- 
cessi cosmici, sia quelli relativi all'esistenza dell’indivi- 
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duo sia quelli che coinvolgono l’intero universo. Gli dei 
in questo quadro non sono liberi di agire, ma, essendo 
essi stessi delle forze cosmiche, sono obbligati a com- 
piere quanto richiesto dal sacrificatore. Il luogo del sa- 
crificio è un microcosmo che comprende cielo e terra, e 
il rituale corrisponde perfettamente all'ordinamento 
del cosmo. Quando è attivato ed eseguito correttamen- 
te, il rituale controlla automaticamente l’universo. Per 
questo, per esempio, si dice che il sole non sorgerebbe 
se non si offrisse al fuoco la libazione mattutina dell’A- 
gnihotra (Satapatha Brabmana 2,3,1,5). 

I brabmana pongono in relazione il microcosmo co- 
stituito dal rito con il macrocosmo e con l’esistenza del- 
l'individuo attraverso l’identificazione delle azioni ri- 
tuali, degli oggetti e degli utensili con gli elementi del 
macrocosmo e con le varie parti del corpo del sacrifica- 
tore. Il sacrificatore è identificato con Prajapati, la per- 
sonificazione mitica del sacrificio. Queste identificazio- 
ni, che sono la caratteristica principale dei bribmana, 
suggeriscono una rete riccamente articolata e stratifica- 
ta di relazioni simboliche; tuttavia esse non costituisco- 
no semplici affermazioni simboliche suscettibili di in- 
terpretazioni molteplici, ma perfette ed equilibrate cor- 
rispondenze tra elementi del rituale ed elementi umani 
e macrocosmici. Esse sono, ciascuna separatamente, 
isolate affermazioni di piena identificazione. Nei brah- 
mana appaiono particolarmente atomizzate, ma, prese 
nel loro insieme, risultano una raccolta completa e pie- 
namente coerente. Mentre la innologia vedica esaspera 
la ramificazione associativa delle connessioni simboli- 
che, i brabmana riducono tali connessioni (nidéra, 
bandbu) a identificazioni singole, ma inequivocabili. La 
connessione sulla quale si basa l’identificazione è spes- 
so un numero che caratterizza entrambi gli elementi, 
che vengono quindi ritenuti «coincidere» (5472044) o 
dare la stessa somma (sarzkbyana): i tre fuochi, per 
esempio, corrispondono ai tre mondi; i 360 stotrîya ai 
360 giorni all’anno. Tali equivalenze sono, naturalmen- 
te, note agli inni vedici, ma in essi non sono esplicitate 
direttamente come avviene nei brabmana. L'uso esplici- 
to di equivalenze sembra essere stato considerato dai ri- 
tualisti una tecnica innovativa (risulta, in effetti, il loro 
principale strumento intellettuale) per identificare il ri- 
tuale con l'universo e ridurre in questo modo l’universo 
a un ordine rigido, controllato ritualmente. 

L’importanza dell’identificazione e del sistema ritua- 
le che essa sostiene è chiaramente affermata in un mito 
che spiega il sacrificio del sorza rmzabavrata. Il suo tema 
è la lotta sacrificale di Prajapati e del suo antagonista 
Mrtyu (Morte). In questo scontro le «armi» di Prajapa- 
ti sono lo stotra, lo Sastra e l’azione rituale. L’arsenale 
della Morte consiste, invece, nel suonare il liuto, canta- 
re, danzare e compiere azioni improprie. Per molti anni 
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i due contendenti si fronteggiano senza che nessuno 
prevalga. Infine la vittoria arriva quando Prajapati sco- 
pre («vede») l'equivalenza numerica delle sue «armi» 
con quelle della Morte: una volta stabilita questa equi- 
valenza, senza fatica Prajapati assoggetta la panoplia 
della morte alla propria, cancella il sacrificio rivale e 
sconfigge in questo modo Mrtyu (Ja:mziniya Brabmana 
2,69s.). Va sottolineato che le «armi» di Prajapati sono 
elementi del sistema rituale $r44ta, in quanto azioni sa- 
crificali regolari. Solo per mezzo della loro equivalenza 
Prajapati supera e sconfigge il potere altrettanto forte 
della Morte. Il sacrificio contrapposto di quest’ultima, 
che prevede canto, danza e altre azioni improprie, è in- 
vece chiaramente non-srauta. 

Azioni di questo genere fanno parte, per la verità, del 
mahavrata, che comprende numerosi riti di lotta e an- 
che la copulazione. Ciò che il mito ci insegna, tuttavia, 
è che questi riti sono resi innocui e sono, in effetti, su- 
perati dalla vittoria di Prajapati. In realtà, il termine 
mahavrata indica soltanto un giorno sutyà caratterizza- 
to da una disposizione particolare dei suoi stofra e che 
fa parte di un saffra composto di giorni di spremitura 
del somza accuratamente distinti. Allo stesso modo altri 
riti e sacrifici non-frauta furono rimodellati e adattati al 
sistema srauta. L'accoglienza dell’ospite offerta al re 
Soma, per esempio, è trasformata in una 55/7 vegetale, 
che non differisce essenzialmente da qualunque altra 
isti. Un esempio più complesso è fornito dai cosiddetti 
vratyastoma, che sono connessi al mzabavrata. Il vratya 
(da vrata, «gruppo, banda», forse derivato da vrata, 
«voto») è un guerriero consacrato, in molti modi con- 
nesso al diksita. L’Atharvaveda celebra in un lungo in- 
no il vritya come una figura cosmica sacra. Le sue abi- 
tudini fastidiosamente aggressive, tuttavia, che tra- 
spaiono ancora chiaramente attraverso i br4brana, mal 
si adattano al perfetto ordine del rituale. I ritualisti ri- 
solsero il problema rimodellando il sacrificio del vrdtya 
nei regolari sacrifici del sorz4 di tipo abina. 

Il mito della lotta sacrificale tra Prajapati e Mrtyu 
mostra l’ampiezza e la profondità della riflessione che si 
sviluppò intorno alla formulazione del sistema rituale. 
Esso rivela anche lo scopo dell’opera dei ritualisti. Tut- 
to ciò è espresso chiaramente nella conclusione della 
storia: «ora non c’è più alcuna lotta sacrificale (s47754- 
va); ciò che era l’altro sacrificio (quello rivale) è diven- 
tato nulla; il sacrificio è soltanto uno: Prajapati è il sa- 
crificio». Il conflitto, in altri termini, è cancellato e il 
nemico, la Morte, è stato assoggettato al dominio del ri- 
to. Da questo momento il singolo sacrificatore occupa 
senza contrasto il suo luogo del sacrificio, in cui egli 
stabilisce il suo universo perfettamente ordinato e go- 
vernato dal rituale. La battaglia mitologica tra deva e 
asura è stata decisa attraverso il sistema rituale. I nemi- 


ci, gli sura, sono ancora ampiamente menzionati nei 
bribmana, ma soltanto come entità disincarnate e scon- 
fitte in anticipo dagli strumenti infallibili del rituale. 
L’unica incertezza che rimane è l’errore rituale, al qua- 
le, comunque, si può porre rimedio ancora utilizzando 
mezzi rituali (pràyafcitta, «rimozione della preoccupa- 
zione»). 

Il sistema rituale è un ordine assoluto, universale e 
privo di conflitto: esso è, in altre parole, trascendente. 
Mentre negli inni il mondo degli dei proiettava la sua 
ombra sul mondo degli uomini, la sovrumana (4paur- 
seya) fruti e il suo rituale sono ora del tutto separati dal 
mondo terreno per mezzo di una frattura. Il sacrificio 
frauta è stato individualizzato e desocializzato: è ora un 
affare esclusivo del singolo sacrificatore. Egli e i suoi sa- 
cerdoti devono formare un corpo unico; altrimenti, essi 
sono individui separati all’interno di un gruppo di sa- 
cerdoti, i quali tutti sono allo stesso momento sacrifica- 
tori nel sattra. L'ipotesi per cui sul luogo del sacrificio 
potrebbe agire più di un sacrificatore, in aggiunta ai sa- 
cerdoti, viene esplicitamente negata. Ciò può spiegare 
la sorprendente mancanza di cerimonie religiose pub- 
bliche. Sebbene i sacrifici regali fr4ut4 come il Rajasuya 
(la consacrazione del re) contengano alcune indicazioni 
che alludono a una precedente festività pubblica, anche 
il sacrificatore regale è un singolo sacrificatore, non dif- 
ferente da qualunque altro sacrificatore del sorz4. I riti 
pubblici, insomma, sono stati ristrutturati secondo i pa- 
radigmi comuni del rituale individualizzato, oppure so- 
no stati smembrati e resi atti separati inseriti all’interno 
del paradigma generale del sorza. Il Rajasùya, da un 
punto di vista formale, non rende il sacrificatore un so- 
vrano, poiché si afferma che «un re che vuole ottene- 
re il paradiso deve celebrare il Rajasuya» (Apastamba 
Srautasitra 18,8,1). Colui che celebra questo sacrificio, 
in altri temini, è già un re. Ciò è riconosciuto nei testi 
sul dbarzza successivi, che non prescrivono il rito come 
consacrazione regale. Allo stesso modo il sacrificatore 
dell’Asvamedha deve già possedere lo statuto di sovra- 
no del mondo (Apastamba Srautasitra 10,1,1). 

Il rituale frauta, come chiariscono molti dettagli delle 
sue formule e le spiegazioni dei bràbrzana, trae le sue 
origini nel mondo eroico ed essenzialmente tragico del 
guerriero che, come gli dei, deve «muoversi sulle ruote» 
e lottare per i beni dell’esistenza contro il ricco sedenta- 
rio simile a un asura, il quale, invece, «siede nella sua sa- 
la». Egli può soltanto sperare di sopravvivere e di pote- 
re in seguito abbandonare la vita del guerriero (ksattra- 
vrtti) per diventare a sua volta padre di famiglia, ricco e 
sedentario. Il guerriero vive nella foresta (4r4ya): per- 
ciò il sacrificatore deve abbandonare la sua casa; la co- 
munità sedentaria (gr472), invece, costituisce l’ambien- 
te del ricco. Le due sfere, gràmza e aranya, sono chiara- 


mente ostili tra loro, ma ugualmente complementari. Il 
punto di contatto che le teneva unite era il loro conflit- 
to, contenuto nella lotta sacrificale che sopravvisse nella 
fantasia ipertrofica dell’epico «sacrificio della battaglia» 
(ranayajria). Entrambi i poemi epici, il Mababbarata e il 
Ramayana, mostrano ancora l’alterità tra la vita del 
guerriero che vaga nella foresta e la sfera della sovranità 
sedentaria. 

Il rituale fr4t4 rappresenta una chiara rottura con 
l’alterità ciclica di gràmza e aranya e con la lotta sacrifi- 
cale intesa come legame che li tiene insieme. Attraverso 
l'eliminazione del conflitto dal sacrificio, ora, come si 
diceva, desocializzato e individualizzato, le due sfere 
furono definitivamente separate. Così mostra, per 
esempio, lo Agnyadheya, che separa fisicamente il fuo- 
co domestico dai fuochi frauta. Lo spazio vuoto che ne 
risulta deve essere superato dal singolo sacrificatore, 
che si alterna tra la sua vita mondana e il regno trascen- 
dente della $rut:: egli deve fondere, in altre parole, i due 
domini contrapposti del ricco padrone di casa e del 
guerriero errante. Perciò solo un padre di famiglia può 
essere un 4bitdgni, cioè colui che ha istituito permanen- 
temente i fuochi $rut: e che, pertanto, si sottomette al- 
l'ordine assoluto della fruti. Questo gli conferisce ac- 
cesso alla trascendenza, ma non cambia affatto la sua 
condizione sociale. Sia egli un re o una persona qualun- 
que, sotto il dominio del rituale tutti i sacrificatori sono 
uguali. Il sacrificio può solo impoverire l’4bitàgni, poi- 
ché egli deve continuare a spendere la sua ricchezza in 
sacrifici e daksinà, senza avere la possibilità di rifarsi, 
secondo il principio della reciprocità, con i sacrifici de- 
gli altri. Di conseguenza non c’è alcun obbligo per il 
padre di famiglia qualificato di istituire i fuochi e di sot- 
toporsi alla rigida disciplina del sacrificio frauta. Se egli 
lo fa, deve essere ben sicuro di sé e della propria ric- 
chezza, cioè, come dicono i testi, deve avere una fede 
assoluta ($rad4hà). È vero che il sacrificio frauta gli pro- 
mette la realizzazione dei suoi desideri. Nella competi- 
zione sacrificale la possibilità di realizzare i propri desi- 
deri era chiara: i beni dell’esistenza erano concretamen- 
te posti in palio come premi della gara. Ora invece il ri- 
tuale $r2u/4 non chiarisce, né può chiarire, come si pos- 
sano realizzare i risultati desiderati: esso è adrstàrtha 
(senza oggetto visibile), cioè trascendente. 

Il rituale fr44ta pone, dunque, un paradosso. Esso si 
presenta come un efficace strumento magico per la gra- 
tificazione dei desideri mondani del sacrificatore, ma 
d’altro canto si ritrae da ogni preoccupazione monda- 
na, dalla quale l’hanno liberato la desocializzazione e 
l’individualizzazione. Si tratta di un sistema chiuso di 
regole razionalisticamente poste, completo in se stesso 
e indifferente agli usi e agli abusi ai quali può essere 
piegato. Esso rigetta, in ultima analisi, il proprio poten- 
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ziale di significato magico e sacrale: al di là della magia 
e della sacralità esso risiede in se stesso, in perfetta e so- 
vrana trascendenza. 

Il Brahmanesimo. Si tratta di un termine vago, che si 
definisce soprattutto nella sua relazione con il Vedi- 
smo. Esso non riguarda principalmente culti o istituzio- 
ni religiose, ma piuttosto punti di vista particolari, 
espressi in testi, riguardo all’uomo e all’universo. Que- 
ste concezioni sono, tuttavia, particolarmente impor- 
tanti rispetto all’Induismo in generale. La loro specifi- 
cità risiede nella pretesa di essere in relazione con i Ve- 
da o di derivare direttamente da essi; perciò il Brahma- 
nesimo viene usualmente considerato come la forma di 
Induismo, ispirata ai Veda, che segue immediatamente 
il Vedismo. Nonostante i princìpi testuali del Brahma- 
nesimo conservino la loro generale autorevolezza anche 
nell’Induismo successivo, tuttavia una sequenza a tre 
strati, costituita di Vedismo, Brahmanesimo e Indui- 
smo, tende a essere fuorviante. Come il Vedismo, infat- 
ti, anche il Brahmanesimo non abbraccia per intero tut- 
te le antiche convinzioni e pratiche religiose induiste. 
Poiché il Brahmanesimo è caratterizzato dal riconosci- 
mento dei Veda come fonte ultima di autorità trascen- 
dente, esso è chiaramente rigettato dalle sette «etero- 
dosse» o da movimenti come il Buddhismo, il Jainismo, 
gli ajivika e le scuole materialiste (Lokayata, Carvaka), 
che appunto rifiutano l’autorità dei Veda. 

In termini indiani, la relazione tra Vedismo e Brah- 
manesimo corrisponde a quella tra $rut; («ascoltare»), 
cioè la «rivelazione» trascendente, e srzrti («rimembran- 
za»), cioè la tradizione mondana o umana. Il termine 
$ruti non si riferisce al modo in cui sono state ricevute le 
rivelazioni: il termine comune è «vedere», non «ascolta- 
re». Sruti si riferisce, pertanto, alla trasmissione dei testi 
fissati e sistematizzati. In questo senso essa non differi- 
sce essenzialmente dalla sr2rti, tranne che per l’attenzio- 
ne e gli sforzi eccezionali impegnati per la sua preserva- 
zione e trasmissione. Ma la differenza segnata dai due 
termini è importante. Mentre la srzrt tende a presentar- 
si come una rivelazione, precisamente da parte della di- 
vinità, l'autorità trascendente della $rxt non deriva da 
alcuna divinità. Essa esiste di per sé, senza l’intermedia- 
rio di un agente divino: la sua autorità, essendo definiti- 
va, non può avere alcuna fonte superiore. Essa funge, in 
qualche modo, come l’inattaccabile base della fluida e 
adattabile swzrti mondana. Un altro termine per srerti è 
dbarma, legge universale, che si dice derivata dalla frut: 
O già contenuta in essa. In ogni caso il dhbarrzza non do- 
vrebbe mai andare contro la $rt7, anche se, nella realtà, 
la relazione è assai più complessa e in effetti problemati- 
ca. [Vedi anche DHARMA INDUISTA]. 

I testi. Oltre ai Veda e ai bràbmana, i testi ai quali si 
riferisce il Brahmanesimo, 0, per usare il termine india- 
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no, la srzrti, sono le upanisad, i dbarmastitra e i dharma- 
Sastra, i poemi epici (Mababbarata e Ramayana) e i pu- 
rana. Le upanisad si possono distinguere cronologica- 
mente in base alla propria forma: le più antiche, in pro- 
sa, sono estensioni dei bràbmana ritualistici. La mag- 
gior parte delle upanisad più recenti, spesso di origine 
settaria e con un’ampia varietà di contenuti, sono inve- 
ce in versi. Questo genere letterario è stato coltivato per 
un lungo periodo di tempo, ben oltre gli ultimi testi ve- 
dici, almeno fino al XVI secolo d.C. Le uparisad appar- 
tengono alla 5ru#: perciò hanno pretesa di autorità de- 
finitiva. Il gruppo delle 108 uparisad (elencate nella 
Muktika Upanisad) è attribuito alle f4k54 (scuole) vedi- 
che, ma in larga parte appartiene all’Atharvaveda, nel 
quale sono stati raccolti molti altri materiali che mal si 
adattano al sistema $rauta. 

I dharmastitra sono composti nello stesso stile con- 
densato dei s#tr4 vedici e sono egualmente collegati al- 
le «scuole» (caraza) vediche. Questo collegamento di- 
venta più vago con i dharmasdstra poetici. [Vedi SA- 
STRA (LETTERATURA)]. Non meno importanti per 
il loro contenuto di mitologia, di concezioni religiose e 
di dharma sono i vasti Mababharata (specialmente il do- 
dicesimo libro, lo Santiparvan, e il sesto libro, che con- 
tiene la celeberrima Bhagavadgità) e Rimayana, che ha 
subìto rielaborazioni in grande numero. Gli enciclope- 
dici purdna («antiche storie») trattano, in linea di prin- 
cipio, cinque argomenti (paficalaksana, «cinque caratte- 
ristiche»): creazione, ricreazione periodica, genealogia 
(di dei e di uomini santi), epoche del mondo (yuga) e 
dinastie. Ma molti altri materiali sono stati aggiunti in 
varie epoche non specificate: precetti sul dharrza, pelle- 
grinaggio, inni e trattati settari. Per lungo tempo essi 
hanno avuto la funzione di un magazzino che raccoglie 
ogni sorta di materiali. I puràza (il termine compare già 
nell’Afharvaveda) continuarono la tradizione di quelle 
leggende (:t14sa) che occasionalmente compaiono già 
nel rituale fr44f4 (per esempio la storia di Sunah$epa, 
nel Rajasiuya). La Chandogya Upanisad 3,4,1 menziona i 
purina come il «quinto Veda», che in seguito viene 
esteso fino a comprendere anche i poemi epici. [Vedi 
anche MAHABHARATA; BHAGAVADGITÀ; RA- 
MAYANA e PURANA]. 

Il Brahmanesimo è principalmente testuale, anche se 
non possiede un vero e proprio corpus prefissato di te- 
sti. Le sue dottrine sono contenute in un’ampia varietà 
di testi, che si estende su un periodo assai lungo, in 
realtà indefinito. Il suo impatto si è fatto sentire sull’In- 
duismo, in modo crescente o decrescente in varie regio- 
ni in tempi diversi. Sembra che le spinte alla «brahma- 
nizzazione» siano da connettere alle diverse dinastie re- 
gionali in ascesa, che sarebbero anche responsabili del- 
l’inclusione nei testi di materiali di origine regionale e 


settaria. Ma tale brahmanizzazione trascinò con sé an- 
che la frutî, la quale, in quanto fonte dell’autorità ulti- 
ma, rimase di importanza fondamentale per la legitti- 
mazione del sovrano. 

L'interiorizzazione del rituale. Il problema cruciale 
è costituito dalla relazione tra il Brahmanesimo e i Ve- 
da, cioè tra fruti e smarti. La $ruti si esaurì nella creazio- 
ne di un sistema chiuso relativo all’ordine rituale. Ma il 
prezzo che dovette pagare per questo risultato fu la ri- 
nuncia alla trattazione dei problemi mondani dell’ordi- 
ne secolare. La $ruti venne di proposito desocializzata e 
individualizzata, aprendo, in questo modo, la necessità 
di riconnetterla in qualche modo con l’ordine monda- 
no. Proponendo un ordine assoluto e senza collega- 
mento, la frut nega il conflitto ed esclude l’avversario: 
così non sa trattare dei problemi mondani dell’uomo. 
Nonostante la proclamata dipendenza del dbarzza dalla 
fruti, il contenuto di quest’ultima non fornisce alcuna 
linea guida specifica per le tensioni e i conflitti della vi- 
ta sociale. 

Una volta desocializzata e individualizzata, alla Sruti 
rimaneva aperta soltanto la via dell’interiorizzazione. Di- 
ventava allora prioritaria non più la fedele esecuzione del 
rituale, ma la conoscenza del rituale e delle identificazio- 
ni sulle quali esso si fonda. Ciò è prefigurato già nella ri- 
corrente espressione dei bribmana secondo cui ogni 
azione rituale è efficace solo per colui che «conosce co- 
sì», cioè per colui che conosce l’identificazione significa- 
tiva. Soltanto nel pensiero (r74ra54) è pertanto possibile 
celebrare il rituale: il suo ordine trascendente si realizza 
nell’interiorità sotto forma di meditazione disciplinata. 

Un esempio significativo è fornito dall’Agnihotra, 
che ora viene offerto in cinque respiri, equiparati ai cin- 
que fuochi sacrificali (praragribotra). Nella realtà con- 
creta si tratta semplicemente di mangiare il proprio pa- 
sto accompagnandolo con sciacqui alla bocca e con 
semplici mantra, ma lo schema permette al brahmano 
di partecipare a un pranzo festivo al quale sia invitato 
(per esempio uno Sraddha): egli non è soltanto un ospi- 
te riconoscente nei confronti dell’offerente, ma è un 
singolo sacrificatore che celebra il rituale sacrificale in- 
dipendentemente da chi lo invita e dalla società che lo 
circonda. In questo modo, in altri termini, il brahmano 
può contemporanemanete vivere nella società e allo 
stesso tempo trascenderla. 

La rinuncia al mondo. Dal sacrificatore individualiz- 
zato e dal suo sacrificio interiorizzato deriva in linea di- 
retta la figura di colui che rinuncia al mondo collocan- 
dosi fuori di esso (sa7:ry4sin), che rinuncia ai tre scopi 
della vita mondana (i doveri socio-religiosi del padre di 
famiglia, dharma, l'acquisizione e la gestione della ric- 
chezza, artha, la gratificazione dei sensi, k4724) per dedi- 
carsi esclusivamente a una rigida disciplina interiore che 


ha come risultato la liberazione dalla vita terrena (720k- 
sa). Sebbene esista un’ampia varietà di tali discipline in- 
teriori, esse condividono tutte la severità ritualistica di 
un ordine trascendente interiorizzato. La disciplina del 
rinunciante, naturalmente, va oltre il ritualismo vedico e 
in molti casi, se non sempre, lo rifiuta del tutto. Ma il 
terreno per l'istituzione del s477ry4sa, o rinuncia, è stato 
chiaramente preparato dalla desocializzazione e dall’in- 
dividualizzazione del rituale vedico. [Vedi anche SA- 
MNYASA]. 

A questo proposito risultano fondamentali due ordi- 
ni di idee, entrambi derivanti dal pensiero ritualistico. 
La prima nozione è l’identificazione upanisadica del- 
l’atman, l’«anima» individuale, con il brabman. Negli 
inni vedici il brabrmzan appare una formulazione a molti 
livelli, suscettibile di molteplici interpretazioni, spesso 
paradossale o enigmatica. [Vedi BRAHMANI,. La sua 
essenza consiste nell’inespressa connessione interiore; i 
ritualisti dei brabrzana riducono il brabrman a una espli- 
cita identificazione. In entrambi i casi, tuttavia, è questa 
forza fondamentale che rende efficace l’espressione 
poetica come pure il rito. In questo modo il brabrzan 
viene a essere considerato il principio trascendente del- 
l'ordine universale. La disciplina dei sarznyasin, come 
già annunciato nelle uparisad, costituiva in realtà la rea- 
lizzazione interiore del brabrzan, come principio di or- 
dine trascendente, attraverso la sua identificazione con 
l’atman. Questa identificazione definitiva è ciò che lega 
insieme, e pertanto cancella, le identificazioni (sparse 
nei brabmana) con la singola persona del rinunciante o 
con il sacrificatore fr4uf4 individualizzato, equiparato a 
Prajapati e al purusa. 

Il secondo gruppo di idee, di origine egualmente ri- 
tualistica, è il concetto di karzzar, o azione. Nei bràb- 
mana, karman è il sacrificio. Originariamente questo 
«lavoro» sacrificale possedeva un suo contesto sociale, 
poiché si basava sulla reciprocità competitiva tra ospi- 
tanti e ospiti, con questi ultimi che dovevano redimersi 
agendo a loro volta come ospitanti. L’individualizzazio- 
ne del sacrificio fr4ut4, tuttavia, pose un brusco termi- 
ne a ogni scambio di reciprocità. Ciò significa che ora il 
sacrificatore deve scambiare il proprio karzzar soltanto 
con se stesso, con il proprio £k4r7z47 che inesorabilmen- 
te porta con sé il kKarmzar successivo. Combinata con l’i- 
dea non esclusivamente indiana di un’infinita alternan- 
za di nascita, morte e rinascita (s47754r2), questa conce- 
zione introdusse la necessità di porre un termine all’in- 
finita catena di karmzan eternamente rinnovantesi, che 
non si poteva più trasferire sul rivale. L'unica soluzione 
era la rinuncia a ogni karzzan, a ogni attività, realizzan- 
do interiormente una stasi di ordine assoluto. Questa 
scelta, ovviamente, significava anche il rifiuto del sacri- 
ficio esterno. Anche se esso cancella il ritualismo vedi- 
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co, l'ideale di porre un termine al karrz4n può essere 
paradossalmente considerato una conseguenza del pen- 
siero ritualistico. [Vedi anche KARMANI. 

L'istituzione della rinuncia al mondo nel Brahmane- 
simo e nell’Induismo in generale produsse due sfere 
opposte e incompatibili. Da un lato la sfera trascenden- 
te del rifiuto individualistico della società da parte del 
rinunciante, contro il mondo sociale e i suoi requisiti; 
dall'altro lato, tuttavia, il rinunciante ha bisogno della 
società, che deve occuparsi del suo sostentamento per 
permettergli di mantenere la sua disciplina. Per altro 
verso la società vuole riportarlo all’interno della sua re- 
te, in quanto possessore dell’autorità trascendente. Il 
samnydsin, in altri termini, si formerà un seguito: perciò 
egli è conosciuto specialmente come fondatore di una 
setta. La setta, in India, ha normalmente come fondato- 
re un sa772nyasin, e suo successore alla guida dei disce- 
poli laici sarà uno dei suoi discepoli. 

Varna e asrama. Il dbarza, l’ordine del mondo, è 
universale e perciò deve regolare sia la vita mondana 
che quella del rinunciante. Di questo tratta il varndfra- 
madharma, l'ordine delle caste (verza) e degli stadi del- 
l’esistenza (45raz4, «luogo di penitenza», da cui anche 
dimora degli asceti). Mentre la casta regola la società 
mondana, gli stadi dell’esistenza forniscono un luogo al 
suo opposto, la rinuncia. Per quanto riguarda la casta, 
va sottolineato che la srt conosce due termini, j4t (na- 
scita) e varra (forma, colore), che in certa misura sono 
intercambiabili anche se in realtà tra essi vi è una marca- 
ta differenza. Esistono soltanto quattro varna: brabmana 
(brahmani), ksatriya (guerrieri), vaifya (produttori) e 
fidra, i servitori dei tre varza di «nati due volte» (cioè 
coloro che sono stati iniziati ai r24rtra vedici); invece il 
numero delle j4t7 è illimitato. Si dice che esse siano sorte 
in origine da unioni miste tra i quattro vara. L'ordine 
scritturale dei varza, tuttavia, è basato sulla loro rigida 
separazione, perché tra essi non sono permessi né il ma- 
trimonio né la commensalità. Ma poiché nessuna società 
può sussistere sulla base di un singolo principio di sepa- 
razione, le j4tî permettono alla società di funzionare, an- 
che se ciò significa che la società delle j4t è fondata su 
una grave trasgressione, il varzasarzkara, la «mescolanza 
dei varna». [Vedi anche VARNA E JATI]. 

Il principio di separazione deriva dunque dall’indivi- 
dualizzazione del sacrificatore vedico, che seguì, a sua 
volta, all'esclusione del conflitto e della competizione. 
La tendenza all’individualizzazione non si fermò di fron- 
te al confine costituito dai varza, dal momento che le re- 
gole scritturali proibivano i matrimoni perfino fra lonta- 
ni parenti e impedivano, di fatto, la formazione di reti 
matrimoniali estese. Come l’individualizzazione del sa- 
crificatore, anche la separazione dei varza conduce a un 
ordine statico e privo di conflitti, attraverso l'esclusione 
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delle relazioni sociali. L'ordine scritturale dei vara sepa- 
rati è, in ultima analisi, incompatibile con la realtà delle 
Jati, che nel conflitto assicurano l'associazione. 

Anche se nei testi non è apertamente indicato, il 
principio religioso dell’ordine delle 4 sembra l’inter- 
dipendenza asimmetrica tra puro e impuro, dove l’im- 
puro è la «ricaduta» nei processi vitali, compresa la 
morte e il decadimento fisico. La loro gerarchia, così 
come la loro necessaria complementarità, portò il so- 
ciologo francese Louis Dumont alla sua importante 
analisi dell'ordine castale indiano come basato sul prin- 
cipio religioso della gerarchia puro-impuro. Questa 
analisi, che regge perfettamente per l'ordine delle j4t:, 
tuttavia non funziona per il varza scritturale, che rifiuta 
la relazione di complementarità e di interdipendenza a 
favore della separazione e dell’indipendenza. 

Questo problema è particolarmente chiaro nel caso 
del brahmano. In quanto depositario ideale e sostenito- 
re della frut;i trascendente, il brahmano dovrebbe esse- 
re immacolato e puro. Ma questo requisito minaccia di 
renderlo dipendente dall’impuro (come lo spazzino o il 
lavandaio) e tali relazioni di dipendenza fatalmente mi- 
nerebbero la sua purezza. La purezza, dunque, è l’as- 
senza di relazioni. In senso stretto egli non dovrebbe 
essere un sacerdote, poiché questo lo coinvolgerebbe in 
relazioni sociali di una natura particolarmente pericolo- 
sa, perché sacra. Idealmente, il brahmano dovrebbe 
stare fuori dalla società, e il brahmano supremo do- 
vrebbe essere colui che non ha potere o ricchezza e 
nemmeno provviste per il giorno successivo, e che cele- 
bra il rituale in se stesso e solamente per se stesso. Per- 
tanto egli sopporta lo scontro dell’incompatibilità tra 
l’interdipendenza delle j4t7 e la separatezza del varna. Il 
brahmano ideale, in altre parole, dovrebbe essere un ri- 
nunciante. La tensione fra j4ti e varna è simile a quella 
tra società e rinuncia, e deriva di fatto dalla stessa fonte. 

La teoria scritturale dei quattro stadi dell’esistenza 
(aframa) unisce in un unico schema la vita sociale e 
quella di rinuncia. Questi quattro stadi sono quelli del- 
lo studente che memorizza i Veda (brabmacarin); del 
padre di famiglia sposato (grbastha); dell’eremita abi- 
tante della foresta (v4raprastha), che ancora mantiene il 
proprio fuoco domestico; e del rinunciante individua- 
lizzato (sarzzyisin), che ha interiorizzato il fuoco e di 
conseguenza il rituale. Tra queste quattro figure sola- 
mente il grbastha è un membro a tutti gli effetti della so- 
cietà e, in quanto tale, deve compiere i suoi doveri scrit- 
turali verso i veggenti vedici sostenendo la fruti, verso 
gli antenati attraverso la progenie e verso gli dei con il 
sacrificio. Soltanto dopo aver completato questi doveri, 
specialmente la continuazione della stirpe, il padre di 
famiglia è libero di ritirarsi dal mondo e di ricercare la 
liberazione finale (mz0ksa). Sembrerebbe, ancora una 


volta, che il principio fondamentale sia l'opposizione 
tra vita sociale e vita di rinuncia. Dapprima le due con- 
dizioni contrapposte occupavano ciascuna la propria 
parte in uno schema di alternanza ciclica dell’esistenza 
comunitaria, segnato dallo stabilirsi nella foresta e dal 
successivo ritorno nella società. Quando questo ciclo di 
alternanza si interruppe, le fasi opposte, divenute or- 
mai incompatibili, ricevettero il proprio riconoscimen- 
to posizionandosi nella successione lineare dei quattro 
aframa, che ricoprivano per intero l’esistenza dell’indi- 
viduo. [Vedi anche RITI DI PASSAGGIO INDUISTI]. 

Ahimsa, il vegetarianesimo e la vacca. Abimsa (non- 
violenza) introduce la natura problematica della relazio- 
ne tra Sruti e srzrti. Essa, come è noto, proibisce catego- 
ricamente l’uccisione di animali, anche se la $rut: pre- 
scrive il sacrificio animale e la consumazione (almeno in 
piccola parte, l’i47) della carne della vittima. Ludwig Als- 
dorf ha identificato tre diversi stadi. In un primo mo- 
mento non si tratta di una regola generale contro la con- 
sumazione della carne, ma soltanto contro alcuni parti- 
colari tipi di animali; in una seconda fase viene proibita 
l'assunzione della carne, facendo però eccezione per il 
contesto del sacrificio animale; soltanto il terzo stadio, il 
più recente, introduce l’assoluta proibizione della carne 
(insieme con le bevande inebrianti, come la surz). In 
questo modo, tuttavia, non si spiega il motivo della na- 
scita dell’a4177254. Spesso si è pensato a influssi esterni al- 
l’Induismo, come il Buddhismo e il Jainismo; Alsdorf 
suggerisce di rivolgersi alla civiltà indiana prearia per in- 
dividuare la fonte della proibizione. Hanns-Peter Sch- 
midt, invece, ha sottolineato come già il rituale vedico 
manifesti una forte avversione contro la violenza del- 
l’immolazione, dal momento che qualche sua parte mo- 
stra il tentativo di eliminare, appunto, la violenza insita 
nell’uccisione sacrificale. L’ab:77254, per Schmidt, derive- 
rebbe dall’interiorizzazione del rituale, che eliminò gli 
atti esterni che servivano a nascondere il male dell’ucci- 
sione: esso rimane così ancora percepibile, perfino nel 
sacrificio interiore di tipo prir4gnibotra. Da quel mo- 
mento in poi l’unica possibilità rimaneva l’assoluta proi- 
bizione della carne. [Vedi anche AHIMSA]. 

Il problema è ulteriormente complicato dal fatto che 
la vacca è considerata sacra e la sua carne è di conse- 
guenza proibita, una regola anch'essa estranea alla fruti. 
Sia l’abimesa che la proibizione della carne di vacca, a ben 
vedere, possono essere considerate regole derivate del ri- 
tuale $rauta, sebbene in modo diverso da quello propo- 
sto da Schmidt. Si tratterebbe, in origine, dell’alternanza 
di fasi diverse: quella del guerriero sacro itinerante (il 
diksita), impegnato a conservare e ad aumentare la pro- 
pria mandria di vacche (e obbligato, di conseguenza, a 
non mangiarne la carne), contrapposta al ritorno a casa, 
celebrato da una grande festa sacrificale che cancella la 


proibizione della consumazione di carne. La fase itine- 
rante del guerriero sarebbe stata decisamente violenta, 
ma vegetariana; la fase sedentaria avrebbe capovolto la 
situazione: mangiare la carne è permesso, o addirittura 
prescritto, ma le relazioni sociali devono essere caratte- 
rizzate dalla nonviolenza. In questo modo il vegetariane- 
simo e il tabu della vacca possono essere ricondotti a ori- 
gini diverse e perfino contrapposte l’una all’altra. Quan- 
do la contrapposizione tra il guerriero itinerante e il pa- 
drone di casa perse il sostegno dell’alternanza ciclica, sia 
l’uno che l’altro furono identificati e omogeneizzati nel 
padre di famiglia-sacrificatore. Egli doveva essere non- 
violento e astenersi dalla vacca, ma allo stesso tempo do- 
veva celebrare il sacrificio: in esso, anche in quello esclu- 
sivamente vegetale, è sempre implicita l'uccisione delle 
sostanze sacrificali, poiché triturare e spremere sono 
sempre, in qualche modo, «atti di uccisione». 

Ma anche se in questo modo è possibile spiegare l’o- 
rigine del vegetarianesimo basato sull’abi7:s4 e della 
considerazione della vacca come sacra, rimane il con- 
flitto non risolto tra la frutti e la smerti, che viene formu- 
lato nei termini delle due sfere contrapposte della vita 
sociale e della vita di rinuncia. Mangiare carne è il per- 
corso normale del mondo (pravrtti), ma l'astinenza (n: 
vrtti, il termine per la cessazione dei processi mondani) 
comporta remunerazioni spirituali di assoluta impor- 
tanza (Manava Dharmasdastra 5 56). 

Le istituzioni di culto. Nei testi si incontra una ricchis- 
sima mitologia, separata, ma non completamente disso- 
ciata, dal principio cosmico impersonale. Già il rituale ve- 
dico aveva avuto la meglio sugli dei come forze cosmiche 
e li aveva ridotti a semplici nomi, che trovavano ormai 
spazio soltanto nei r24xtra. Per questo i Veda sono fonda- 
mentalmente aniconici. Il Brahmanesimo, invece, lascia 
ampio spazio alle convinzioni e alle pratiche teistiche (che 
forse non erano neppure assenti, ma soltanto ignorate, 
nelle scritture vediche). La Svetàfvatara Upanisad, consi- 
derata il testo che per primo introduce l’Induismo teisti- 
co, colloca nella posizione centrale il «Signore» (74 0 if- 
vara). Intimamente connesso con il brab4 impersona- 
le, egli è, nella sua relazione con l’uomo, sia trascendente 
sia immanente. Egualmente trascendenti e immanenti, e 
in quanto tali da distinguere accuratamente dalla massa 
delle divinità, sono anche Siva (Rudra), a cui si riferisce in 
primo luogo il termine isa o ifvara, e Visnu. Insieme con 
Brahma personificato (che quasi non possiede culto), essi 
sono spesso rappresentati iconograficamente come la tr:- 
miirti, il «triplice corpo» o trinità. 

Il teismo apre la via alle istituzioni di culto, la prima 
delle quali può essere considerata il tempio. Esso si svi- 
luppò da un semplice santuario all’aria aperta fino a 
complessi architettonici sempre più elaborati, con una 
cella centrale e la divinità (2717) collocata in una strut- 
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tura massiccia, a forma di torre, capace di ispirare timo- 
re reverenziale, circondata da santuari e nicchie minori 
per le altre divinità, con l’intero complesso delimitato 
da una cinta esterna. [Vedi anche TEMPIO INDUI- 
STA]. La seconda istituzione è la p#/4, la forma di culto 
fondamentale, sia nell'ambiente domestico sia, in modo 
più elaborato, nel tempio. Sebbene la pd esistesse già 
in precedenza, la sua canonizzazione nei testi del Brah- 
manesimo rappresenta un nuovo sviluppo. Il suo sche- 
ma di base è costituito dall’accoglienza di un ospite di 
riguardo, al quale si offrono un bagno, vestiti, cibo e un 
luogo per riposare. Nei grandi templi di Siva e di Visnu 
la puji è assai elaborata, costituendo una cerimonia 
completa e regale, che coinvolge anche le consorti del 
dio e i suoi seguaci divini. In questo significato di ospi- 
tale accoglienza offerta all’ospite, la p#/4 è strettamente 
correlata con il rituale vedico, che, come ha messo in ri- 
lievo Thieme (vedi sopra), deriva dal medesimo sche- 
ma. Ciò non significa, tuttavia, che la p#/4 si sia svilup- 
pata a partire dal rituale vedico: l’uno e l’altra, piutto- 
sto, rappresentano realizzazioni diverse dello stesso 
schema di base. [Vedi anche PUJA INDUISTA]. 
L’individualizzazione realizzata dal ritualismo vedico 
è una caratteristica anche del Brahmanesimo: questo si 
può chiaramente notare nella p#j4. La p#/4 domestica, 
infatti, come il rituale grdy4 vedico, è esclusivamente un 
affare di famiglia e la tendenza individualistica si eviden- 
zia in modo ancora più evidente nel tempio. Sebbene 
quivi siano sempre presenti grandi folle durante le feste 
religiose principali, esse non partecipano alla p#/4 vera e 
propria. Per manifestare la propria venerazione e per ot- 
tenere una visione (darfana) della divinità, infatti, i devo- 
ti passano, uno alla volta, davanti all'apertura della cella. 
Come il Vedismo, anche il Brahmanesimo è del tutto pri- 
vo di manifestazioni religiose pubbliche e collettive. Al- 
cune feste regali, come l'elevazione del «palo di Indra» 
(Indradhvaja, una sorta di albero del maggio), sono de- 
scritte nei poemi epici e nei pur474, ma non sono in al- 
cun modo obbligatorie. Per quanto riguarda lo Sraddha 
celebrato in onore degli antenati, esso può essere di fatto 
un raduno a cui intervengono molti ospiti, ma i testi 
dbarma esplicitamente preferiscono che il patrono non 
inviti più di tre brahmani, o perfino solamente uno (M4- 
nava DbarmasSastra 3,125; 126; 129). Mentre l’Induismo 
prevede grandi festività religiose pubbliche, il Brahma- 
nesimo rimane fedele all’individualismo del Vedismo. 
Ma il concetto cultuale principale che pervade la re- 
ligiosità indiana nel suo complesso è la bbakt («parte- 
cipazione»), la devozione amorevole ed esclusiva verso 
una divinità (generalmente conosciuta, in questo conte- 
sto, come il bbagavat, «il beato»), nel cui essere il devo- 
to (bbakta) anela ad avere parte. [Vedi BHAKTI]. Seb- 


bene si situi, per così dire, al lato opposto rispetto al ri- 
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tualismo vedico e al pensiero delle uparzisad, la bbakti 
sembra essere assai antica. Nel suo atteggiamento di de- 
vozione amorosa essa è già raccomandata in upanisad 
relativamente antiche, come la Katha Upanisad. Il termi- 
ne compare per la prima volta nella Svetàfvatara 
Upanisad, che spicca per la sua posizione teistica. È nel- 
la Bbagavadgità (Mababharata 6,25-42), tuttavia, che la 
bhakti è canonizzata come la terza «via» (r24rga), insie- 
me all’(upanisadica) conoscenza (7474, cioè «cono- 
scenza» del brabmzan) e al ritualismo (karzzan). In que- 
sto testo la dbakti è connessa con il concetto di azione 
mondana disinteressata (karzzayoga, «aggiogarsi all’a- 
zione»). Ciò significa che il devoto deve compiere tutte 
le azioni che la sua posizione nella vita gli richiede (an- 
che se ciò significa che il guerriero Arjuna deve uccidere 
i suoi parenti), ma senza alcun interesse personale. Si 
tratta di un atteggiamento di rinuncia: il devoto rinuncia 
al risultato, al «frutto» (pha/2) delle sue azioni. Questo 
atteggiamento è la risposta alla frattura che separa l’esi- 
stenza mondana dalla rinuncia al mondo. Ma la fusione 
di vita mondana e di vita di rinuncia si può raggiungere 
solamente al prezzo di un paradosso: il devoto è com- 
pletamente impegnato nell’attività mondana, compreso 
ogni suo violento conflitto, ma non impegna se stesso. 
Il Bhagavat (o Bhagavan), il dio del bhakta, è in gene- 
re una forma di Visnu. La sua connessione con il pilastro 
cosmico e i suoi av4tdra (0 «discese») nel mondo per re- 
staurare il dharrza e salvare l'umanità hanno fatto di lui il 
mediatore ideale tra l’uomo e la trascendenza. La bbakti 
del devoto è indirizzata specialmente verso due delle sue 
forme di avatàra, cioè Krsna e Rama. [Vedi KRSNA e 
RAMA]. Krsna è venerato come il divino bambino o co- 
me il mandriano (gopd/a), l'amante delle gopi, le pastorel- 
le. Auriga e bardo (s#t4: la combinazione delle due fun- 
zioni è comune), egli proclama la Bhagavadgità al guer- 
riero Arjuna. La sua storia è narrata nel decimo libro del 
Bhagavata Purana, un testo fondamentale per il culto 
bbakti e per l’arte religiosa, specialmente per le miniatu- 
re. Rama il sovrano, invece, è il protagonista del poema 
epico Ramayana. Il testo di base della devozione a Rama 
è il Ramacaritamanasa, in antica lingua hindi, opera di 
Tulsidas (xv secolo), una delle numerose rielaborazioni 
del classico poema epico. [Vedi TULSIDASI]. 
Concentrandosi sulla vita interiore e sull’atteggia- 
mento del devoto, la bbakti come forma di culto non ri- 
chiede installazioni o istituzioni specifiche. Essa cono- 
sce, tuttavia, una forma di culto «comunitario», sebbe- 
ne informale: il canto di inni devozionali (bhajan). Sia 
nella sua forma individuale e interiorizzata che in quel- 
la «comunitaria», la bbakt: si associa facilmente a tem- 
pli e sette organizzate. Essa, infatti, abbraccia l’intera 
religiosità induista. Perciò, per esempio, traduce il con- 
cetto occidentale di religione meglio della parola dhar- 


ma, che ha assunto questo senso soltanto nell’ultimo se- 
colo e sottolinea, in modo piuttosto fuorviante, il dirit- 
to e la dottrina religiosa. 

In assenza di un clero ben definito, la figura più impor- 
tante nel Brahmanesimo, così come nell’Induismo in ge- 
nerale, è il guru, il maestro e guida spirituale. Egli è ideal- 
mente un rinunciante al mondo o, per lo meno, è apprez- 
zato per la sua mancanza di interesse personale. Sebbene 
non sia un sacerdote nel senso di un officiante o di un di- 
spensatore di sacramenti, mantiene un’autorità assoluta 
sugli affari personali dei suoi devoti, perfino in questioni 
non necessariamente di natura spirituale. Anche nel con- 
testo della dbakt;, che privilegia la relazione personale e 
diretta del devoto con il suo dio, il gry rimane il media- 
tore indispensabile. Egli può essere considerato come 
l'effettivo destinatario del culto. La religiosità indiana — è 
stato detto — sarebbe in grado di fare a meno dei suoi dei, 
ma non potrebbe rinunciare ai suoi gurz. 

Il Brahmanesimo, che propriamente non è un culto 
né una setta, è particolarmente ricettivo nei confornti 
di una grande varietà di convinzioni, pratiche e istitu- 
zioni. Il suo contributo più caratteristico e specifico nei 
confronti dell’Induismo è il riconoscimento fedele del- 
l'autorità della $rut forse ancora più importante è il 
fatto che il Brahmanesimo continua la tradizione indi- 
vidualistica di interiorizzazione che è stata il frutto 
principale del pensiero vedico. 

Gli smarta. Il Brahmanesimo è ancora rappresentato 
ai giorni nostri dagli smarta (aderenti alla swmrt:). Essi 
non sono una setta in senso istituzionale o dottrinale, 
ma una categoria aperta di brahmani (nell’India meri- 
dionale) che sostengono l’ortodossia non settaria. Le 
loro pratiche di culto sono principalmente di carattere 
privato e riservano uno spazio importante al rituale ve- 
dico grbya. Gli smarta frequentano i templi, special- 
mente quelli $ivaiti, ma non possiedono propri templi 
specifici. Il culto si celebra in casa, dove è riservata una 
stanza speciale per la pz/4, ed è rivolto specialmente a 
cinque dei: Siva, Visnu, Durga (consorte di Siva), 
Surya, e Ganesa dalla testa di elefante, che sono collo- 
cati agli angoli di un quadrato al cui centro è posta la 
divinità prescelta. 

Gli smarta derivano la propria tradizione da Sankara, 
il fondatore nell’vim secolo dell’Advaita (non-dualista) 
Vedanta. Perciò riconoscono come proprio capo spiri- 
tuale il capo dell’istituzione monastica (r24tha) della tra- 
dizione di Sankara di Syngeri (nell’attuale Karnataka). 
Un'altra tradizione connette gli smarta con Kumarila, 
maestro della Mimamsa (l’interpretazione delle regole 
del rituale vedico e, pertanto, del dbarzza) vissuto nel- 
l’vm secolo. In questo modo la tradizione Smarta può 
affermare di derivare da entrambi gli aspetti della frut:, 
quello ritualistico e quello upanisadico (e perciò, rispet- 


tivamente, dalla conoscenza del karzzan e da quella del 
brabman), rappresentati dalla tradizione vedantica di 
Safkara e dalla tradizione del ritualismo della Mimamsa 
(vedi VEDANTA; MIMAMSA e VISNUISMO]. 

La tradizione brahmanica Smarta non conosce le 
drammatizzazioni e le istituzioni vivaci e colorate che 
sono spesso associate, non senza motivo, all’Induismo. 
Essa non propone un mondo incantato di magia e di 
potere numinoso, concentrandosi, al contrario, sul pro- 
blema del karrmzan e del brabrwzan già prefigurato nel tar- 
do Vedismo. Perciò si attiene alla frutf come verità ulti- 
ma e fonte del dbarzza. Tollerante riguardo alle dottri- 
ne e alle pratiche settarie, che tende ad armonizzare, la 
tradizione Smarta non è un’ortodossia rigidamente de- 
finita. Ma essa rappresenta e in qualche modo fa so- 
pravvivere i problemi centrali dell’Induismo, del passa- 
to e del presente. 

[Per una discussione sul Vedismo e sul Brahmanesi- 
mo all’interno di un più ampio contesto storico e cultu- 
rale, vedi INDIA, RELIGIONI DELL’ e INDUISMO. 
Molte divinità e termini tecnici presenti in questa voce 
sono il soggetto di specifiche voci]. 
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VIJNANABHIKSU (circa xvI secolo d.C.), filosofo 
indiano ed esponente del sincretistico Samkhya-Yoga e 
del sistema del Vedanta. Non sappiamo dove sia nato, 
ma alcuni studiosi hanno suggerito l’ipotesi che fosse 
nativo del Bengala. Il suo diretto discepolo fu Bhavaga- 
nesa, che potrebbe essere lo stesso Ganesa Diksita, au- 
tore di un commentario sul Tarkabbasa. 

Vijfianabhiksu è una figura significativa per la storia 
della filosofia indiana. Anche se pensatore del Sam- 
khya-Yoga, elaborò nondimeno una sua propria visio- 
ne filosofica. Fu autore di almeno sedici o diciotto ope- 
re, quattro o cinque delle quali sono disponibili come 
testi stampati. Le più importanti sono Yogavdrttika, Sa- 
mkhbya-pravacana-sitrabbasya e Samkhyasarab. Scrisse 
anche dei commentari sul Brabrmza S&tra e su varie upa- 
nisad, tra le quali Katha, Kaivalya e Taittiriya. 

Vijfianabhiksu fu indiscutibilmente un pensatore o- 
riginale, ma la sua originalità venne sempre stemperata 
dalla tendenza al sincretismo, come si può notare nel- 
la sua combinazione del Samkhya-Yoga con il pensie- 
ro Vedanta. Esclusivamente sua fu l’idea che il fine ulti- 
mo dell'individuo non sia la cessazione del dolore 
(dubkha), ma la cessazione dell’esperienza del dolore. 
Sostenne che lo stato del rz0ksa («liberazione») non sia 
la beatitudine e che quando le scritture parlano dello 
stato di beatitudine del sé (grandamaya) in realtà inten- 
dano l’assenza del dolore. 

Vijfianabhiksu fu principalmente uno yog:r, sia teori- 
co che pratico. Nel suo Yogavàritika, dichiarò che lo Yo- 
ga (quello insegnato da Patafijali) è la strada migliore per 
la liberazione. Era convinto della necessità di riconciliare 
la filosofia del Vedanta con quella dello Yoga, per unire 
teoria e pratica. Era molto critico con l’Advaita Vedanta 
e accusò gli adepti di essere criptobuddhisti. 

Per Vijfianabhiksu, gli esseri senzienti (704) non sono 
identici al brabman (ISvara o Paramesvara), ma sono so- 
lo parti del brabrzan. La relazione è quella tra la parte e 
il tutto, non di totale identità; i jîv4 sono le scintille del 
fuoco che è il brabrzan. Il brabman crea il mondo, tal- 
volta detto r74yd («illusione»). Tuttavia, secondo Vijfia- 
nabhiksu, il mondo non è illusorio perché la prakrti 
(«materia, natura») è eterna e reale, essendo parte del 
brabman. La creazione è una trasformazione (parindma) 
reale, non illusoria, come nella visione del Samkhya. 

L’interpretazione dello Yoga Sutra di Vijfianabhiksu 
differisce sia da quella di Vacaspati Migra che da quella 
di Bhoja. La sua interpretazione del vika/pa («discrimi- 


nazione mentale») riflette una influenza buddhista. La 
scuola Yoga considera il «sonno senza sogni» (su5sup#7) 
come una «trasformazione» (vr?) della coscienza, 
mentre la scuola del Vedanta sostiene che non sia per 
nulla vriti. Bhiksu riconcilia questi due punti di vista 
dicendo che esistono due stati di sonno senza sogni: 
ardha («metà») e sazzagra («pieno»). La scuola Yoga 
parla del primo e la scuola Vedanta del secondo. 

Dio, il creatore, non è soltanto l'agente (come sostie- 
ne il Nyaya Vaisesika) che crea l’universo come i vasai 
producono i vasi. La causalità di Dio è molto diversa 
dai tre tipi di causalità proposti dal Nyaya Vai$esika: sa- 
mavàayin («inerente»), 454724vAyin («non inerente») e 
nimitta («causa efficiente»). Vijfianabhiksu parla, piut- 
tosto, di adbisthana karana («causa base, contenitore»). 
Anche per Samkara, il brabwmzan è la base di tutti i cam- 
biamenti e di tutte le causalità, ma, mentre Samkara ri- 
tiene che tutti i fenomeni mutevoli siano irreali e la cau- 
sa base sia reale, Bhiksu asserisce che tutti i cambia- 
menti sono reali e che l’immutabile causa base, il brab- 
man, sostiene questo principio della mutazione all’in- 
terno della sua unità individuale. Bhiksu, rifiutando il 
non dualismo, favorisce il movimento della bbakti, che 
vede come una devozione vera al servizio di Dio, e si ri- 
ferisce alla descrizione della bbakti di Bhagavata in 
questi termini: «l'emozione che commuove il cuore e fa 
venire le lacrime agli occhi». 


[Vedi anche PATANJALI]. 
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BIMAL KRISHNA MATILAL 


VISNU. All’epoca del Rgveda, il più antico documento 
religioso indiano (circa 1200-1000 a.C.), Visnu doveva 
già essere una figura divina più importante di quanto 
non sembri dalle sue apparizioni testuali relativamente 
infrequenti. Egli è celebrato in pochi inni, dei quali le 
stanze 1,22,16-21 rivestiranno il ruolo di una sorta di 
confessione di fede, specialmente tra i visnuiti Vaikha- 
nasa, che li adattarono per fini consacratori e per invo- 
care la presenza e la protezione del dio. [Vedi VAI- 
KHANASA]. Queste stanze elogiano l’aspetto essenzia- 
le del carattere del Visnu vedico, ossia il fatto che egli, 
partendo dal posto dove gli dei promuovono gli inte- 
ressi umani, compia tre passi coi quali stabilisce l’am- 
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piezza dimensionale effettiva dello spazio terreno nel 
quale tutti gli esseri dimorano (cfr. Rgveda 1,154,1 e 3, 
ecc.). Il passo più alto è nel regno dei cieli, al di là della 
comprensione mortale. Dunque, la sua penetrazione 
nelle regioni dell'universo, secondo l’interpretazione 
tradizionale indiana del carattere originale del dio co- 
me rappresentazione della pervasività, deve essere con- 
siderata una caratteristica centrale nel vasto complesso 
di idee nel quale figurava in origine il nome di Visnu. 

Viraj, ossia l’idea di estendere al massimo il principio 
femminile della creazione e l’ipostasi dell’universo con- 
cepito nell’insieme, divenne uno degli attributi di 
Visnu. Poiché era essenziale allo stabilimento e al man- 
tenimento del cosmo e benefica per gli interessi di uo- 
mini e dei, la sua pervasività ottenne ampio spazio nel 
primo caso e divino potere nel secondo. A colui che 
compie il sacrificio, e che ritualmente imita i tre passi di 
Visnu identificandosi con lui, il dio conferisce il potere 
di conquistare l’universo e di raggiungere «la meta, il 
sicuro fondamento, la somma luce» (Satapatha Brah- 
mana 1,9,3,10). La pervasività di Visnu si manifesta an- 
che nell’asse cosmico centrale, il pilastro dell’universo, 
la cui estremità inferiore è visibilmente rappresentata 
dal palo eretto sul terreno sacrificale. Questo asse rag- 
giunge la terra nel centro o ombelico dell’universo, 
mettendo i livelli cosmici in comunicazione l’uno con 
l’altro; esso perciò costituisce sia un mezzo per raggiun- 
gere il cielo, sia un canale attraverso il quale la beatitu- 
dine celeste può raggiungere gli uomini. In questo om- 
belico ha luogo il sacrificio con il quale Visnu è costan- 
temente identificato. 

Nel Rgveda, Visnu è alleato e intimo amico di Indra. 
Nella letteratura vedica bràbrmzana posteriore, due miti 
rgvedici che si ricollegano a Visnu, o a Visnu e Indra, 
vengono ulteriormente sviluppati fino a divenire, come 
due altri miti, i semi di alcuni degli avatàra del dio. Do- 
po che Indra aveva ucciso un cinghiale che rubava i be- 
ni degli asura (antidei), Visnu (ossia, il sacrificio) si 
portò via l’animale, con il risultato che gli dei ottennero 
i beni dei loro nemici. A questo cinghiale, identificato 
poi con il dio creatore Prajapati, veniva anche attribui- 
ta l’azione di aver suscitato la terra (Satapatha Brab- 
mana 14,1,2,11). Nel corso del tempo, Visnu si fuse con 
Prajapati, e nel Mababbarata (3,142,56) è lui che salva 
la terra sovrappopolata facendola risorgere. [Vedi 
PRAJAPATI]. Il grande pesce (Satapatha Brahmana 
1,8,1) che libera Manu, il primo essere umano, dal dilu- 
vio appare più tardi come una forma di Brahma 
(Mababharata 3,185) e diventa, nei purdna postepici, un 
avatira di Visnu. 

Un insieme di correnti religiose contribuì allo svilup- 
po del Visnuismo postvedico. Nei secoli immediata- 
mente precedenti all’inizio dell'era volgare, Visnu si fu- 
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se con diverse altre figure divine, mitiche, eroiche o leg- 
gendarie. Tra di esse figurano: 1) l’uomo cosmico pri- 
mordiale (purusa), incarnante l’idea che la creazione è 
l’autolimitazione della persona trascendente (Rgveda 
10,90), idea che divenne la chiave di volta della filosofia 
visnuita; 2) il dio creatore Prajapati; 3) Narayana, una 
figura divina che si configura nella narrazione di tre 
asceti che non arrivano mai a contemplarla, poiché 
questo è un privilegio di coloro che seguono il cammi- 
no della bbakti (Mababbarata 12,321ss.); e 4) Krsna 
che, in forma umana, nella Bhagavadgità (Mababharata 
6,23-40) insegna come combinare una normale vita so- 
ciale con una prospettiva di liberazione finale. Sebbene 
queste figure, quando sono incarnate da Visnu, rappre- 
sentino particolari aspetti del suo carattere o delle sue 
attività, esse al contempo continuano spesso a indicare 
anche i protagonisti di temi mitici talvolta quasi indi- 
pendenti. Tale pluralità di nomi aiuta inoltre a superare 
le incongruenze dovute al fatto che Visnu è sia essere 
supremo sia divinità responsabile di particolari doveri e 
attività: «l’unico dio [trino], Janardana [Krsna], è chia- 
mato Brahma, Visnu e Siva a seconda che egli crei, con- 
servi o distrugga» (Visuu Purdna 1,2,62). 

Nel periodo epico (circa 500 a.C.-200 d.C.), Visnu 
assunse definitivamente l’aspetto divino che mantiene 
ancor oggi, ossia quello di preservatore e protettore del 
mondo, signore e governatore di ogni cosa. Eppure, 
molti dei suoi nomi ed epiteti continuano a riferirsi a 
tratti caratteriali propri di un grande dio della sfera mi- 
tologica. Inoltre, gli vengono attribuiti azioni e caratte- 
ri degli dei locali, in particolare quelli di Indra. Mentre 
nel Rgveda non vengono attribuite a Visnu imprese 
guerresche in prima persona ma solo un appoggio a In- 
dra nei suoi scontri con i demoni, già in epoca antica 
egli viene descritto come un lottatore e uno sterminato- 
re di nemici che nelle versioni precedenti venivano uc- 
cisi da Indra, come avvenne nel caso di Jambha, il di- 
sturbatore del sacrificio. 

Nella vasta letteratura visnuita postepica vengono in- 
seriti molti episodi mitici allo scopo di mostrare come 
dio, quando è devotamente venerato, sia disposto ad ap- 
parire in una delle sue forme per aiutare o proteggere i 
suoi devoti. Per esempio, nella storia dei due demoni 
Madhu e Kaitabha — che nella versione più antica 
(Mababbarata 3,194) intimidivano Brahma e nella versio- 
ne più tarda (Jayakbya Sambità 2,45ss.) rubano il Veda 
così che il mondo cada in rovina — gli dei e i demoni lo- 
dano Visnu che, grazie alla sua conoscenza superiore, ha 
ripristinato il Veda e che, con una battaglia durata molte 
migliaia di anni, ha ucciso i demoni rivestendo un corpo 
fatto di mantra che rappresentano la sua fakti (potere 
creativo superempirico). Da questa storia prende origine 
il suo epiteto Madbusidana, 0 «distruttore di Madhu». 


Visnu è raffigurato di solito come un giovane uomo 
dalla pelle blu e con quattro braccia, che tiene nelle sue 
mani una conchiglia (oggetto di buon augurio che rap- 
presenta la fertilità e che ha fama di rafforzare i poteri 
divini), un disco (la sua invincibile arma infuocata), una 
mazza, e un loto (che, uscendo dalla profondità delle 
acque, mette in evidenza la loro potenzialità vitale). 
Egli indossa il miracoloso gioiello Kaustubha (che è 
emerso dal turbinio dell'oceano). Il caratteristico ric- 
ciolo di capelli sul collo è chiamato srivatsa («favorito 
della dea Srî») e lo caratterizza come sovrano universa- 
le. Questi attributi mitologici sono spesso impiegati co- 
me aiuto alla devozione. La semplice presenza di Visnu 
che cavalca l'aquila Garuda, manifestazione teriomorfi- 
ca della sua natura e della sua energia, è sufficiente, tan- 
to nel mito quanto in letteratura e nelle arti plastiche, a 
sottomettere i serpenti demoniaci. 

Nel periodo postvedico, la consorte di Visnu è cono- 
sciuta con due nomi, Srî e Laksmi; in origine si trattava di 
due dee distinte, la prima che rappresentava la fortuna e 
la prosperità, e la seconda che presiedeva alla mietitura. 
Come Visnu, anche Sri-Laksmi è eterna e onnipresente. 
Associata in ogni possibile modo al simbolo del loto, di 
lei si narra che sia sorta dall'oceano per presiedere alla 
prosperità della terra. In tale forma, Visnu le è unito in 
tutte le sue incarnazioni: egli, «marito di Sri», è il creato- 
re, lei, la creazione; lei è la terra, e lui il suo supporto; egli 
è unito a tutti gli esseri maschili, lei a quelli femminili, e 
così via. Nell’immaginario mitico, Laksmi non lascia mai 
il fianco di Visnu. Nell’Induismo più tardo, Laksmi, co- 
me fakti di Visnu, è causa strumentale e materiale dell’u- 
niverso, mentre il dio stesso ne è la causa efficiente. Indis- 
solubilmente associati l’uno all’altra, essi costituiscono il 
brabman personale, detto anche Laksmi-Narayana. Tut- 
tavia, essi sono distinti: lei agisce da sola, ma tutto quel 
che fa è l’espressione dei desideri di lui. Laksmî compare 
anche in varie storie mitiche sotto diversi nomi (Mahalak- 
smi, Bhadrakali, ecc.). Molti di questi nomi denotano 
particolari aspetti della Prosperità (Sri-Laksmi); alcuni 
appaiono, come compagne di Visnu, come le dee della 
Vittoria (Jaya), della Fama (Kirti), e così via. Benché l’as- 
sociazione con una seconda consorte, Bhudevi, la terra, 
faccia di lui un bigamo, le relazioni di Visnu con le molte 
incarnazioni della sua sposa sono spesso caratterizzate da 
passione giovanile, avventure spericolate, ed emozioni fin 
troppo umane. Egli rapisce Rukminiî — sebbene la ragazza 
sia promessa a Sisupala, che il dio decapita -— e la sposa 
(Mababbarata 2,37ss.); presto ella viene intesa come in- 
carnazione di Sri, destinata a sposare Visnu-Krsna (Har:- 
vamsa 104ss.). [Vedi DEA, CULTO DELLA). 

Nel suo carattere supremo, e al contempo trino, Vi- 
snu, il Signore e la somma Persona, il principio primor- 
diale non manifesto, assorbe l’universo alla fine di uno 


yuga (età del mondo) divenendo, in successione, sole in- 
candescente, vento bruciante e pioggia torrenziale (Mat- 
sya Puràna 1,67). Quando il mondo è tornato a essere 
l’acqua indifferenziata dalla quale era sorto, Visnu (insie- 
me con Laksmi, secondo certe versioni) si mette a dor- 
mire su un serpente dalle mille teste chiamato Sesa, «co- 
lui che rimane» (perché rappresenta il residuo rimasto 
dopo che l’universo e tutti gli esseri sono stati formati 
dalle acque cosmiche dell’abisso), o Ananta, «il senza fi- 
ne» (che, simboleggiando l’eternità, è identico con l’o- 
ceano dal quale il mondo si evolverà come esistenza tem- 
porale e, in ultimo, anche con Visnu stesso). Insieme con 
il serpente e con l'oceano sul quale l’animale galleggia, 
Visnu costituisce dunque la triplice manifestazione del- 
l’unica sostanza cosmica divina e dell’energia che soggia- 
ce a tutte le forme dell’esistenza fenomenica. Durante il 
suo sonno, il mondo è soltanto «pensato», e dunque non 
ha esistenza. Quando il dio si sveglia, si raccoglie in me- 
ditazione per ricrearlo. Un loto spunta dal suo ombelico, 
e su questo fiore nasce il demiurgo Brahmà, che crea il 
mondo. Poi, mentre risiede nei cieli più alti (Vaikuntha), 
Visnu nella forma di purusa preserva il mondo finché es- 
so non è nuovamente maturo per la dissoluzione. 

Lo sviluppo di tanti miti e narrazioni mitiche attesta 
l’adattabilità e la versatilità di Visnu. Per esempio, le 
fonti più antiche (Mab4bbharata 1,16ss.) riportano sol- 
tanto che Visnu-Narayana raccomanda agli dei e agli 
asura di agitare l'oceano per acquisirne l’a72rt4; poi, 
nella forma di un’anonima donna, egli mette in salvo la 
sua bevanda di vita eterna dagli asura. Versioni poste- 
riori riportano la sua apparizione nei panni di un’affa- 
scinante giovane donna, Mohini («colei che illude»), 
che inganna gli asura e distribuisce l’amzrta agli dei. 

In innumerevoli racconti che attestano la credenza 
popolare in un intervento di Visnu nelle vicissitudini 
della vita umana, l’elemento mitico si mescola alla leg- 
genda non meno di quanto accada in molte narrazioni 
agiografiche che, come la letteratura devozionale in ge- 
nerale, riattivano il potere inerente alle storie mitiche. 
L’invocazione della protezione divina si accompagna 
spesso, perciò, alla citazione di una qualche grande im- 
presa o di un importante aspetto mitico. Così Krsna- 
Visnu, che rese felici gli dei uccidendo Kamsa (Mabd- 
bbarata 2,13,29ss.) si rivelerà senza dubbio un soccorri- 
tore competente e attendibile. Ascoltare la storia sacra 
del Ramdayana, che narra le eroiche gesta di Visnu che 
discende sulla terra per salvare l'umanità, è considerato 
un modo certo di assicurarsi lunga vita, purità morale, e 
buona fortuna (Rarmayaza 7, ultimo capitolo). 

Sintetizzandone la teologia, la filosofia, la mitologia e 
la pratica religiosa, il Vispuismo distingue cinque forme 
di Dio: 


Dio nella sua forma trascendente con i suoi sei attri- 
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buti: onniscienza, attività fondata sul suo carattere di 
Signore indipendente, abilità, forza, virtù combinata 
con energia, e brillante autosufficienza. 

Gli avatàra, nei quali il dio manda il proprio il pro- 
prio Sé a salvare il dbarrzza (ordine, stabilità) e l’uma- 
nità, e a proteggere i buoni e a distruggere i malvagi, 
evidenziando così il suo provvidenziale interesse per 
l'umanità tutta. Benché siano pieni di meraviglie e mi- 
racoli, i miti degli 4vat4r4a presentano Visnu come un 
personaggio essenzialmente umano, le cui azioni sono 
riconducibili entro i limiti della nostra comprensione. 
[Vedi AVATARA]. 

Le emanazioni (vy#54) del suo potere, ossia Vasude- 
va (Krsna), Samkarsana, Pradyumna, e Aniruddha (ri- 
spettivamente, fratello, figlio e nipote di Krsna) che, co- 
me gli avatàra, rappresentano un tentativo di mantene- 
re un principio monoteistico di base pur incorporando 
le manifestazioni del suo essere. Inoltre, questo è anche 
un tentativo di armonizzare la teologia con la mitologia 
e la filosofia poiché, assegnando a queste figure deter- 
minate funzioni in una spiegazione sistematica dell’uni- 
verso, i teologi possono giustificare il ruolo di Visnu 
per quel che concerne la creazione, la preservazione e 
l'assorbimento dell’universo. [Vedi KRSNA]. 

Il dio immanente, il sovrano intrinseco. 

La miirti (immagine o statua), ossia la forma più con- 
creta del dio. [Vedi MURTI]. 

[Per il culto locale di Visnu e le sue manifestazioni 
storiche, vedi VISNUISMO. Per la sua dimensione mi- 
tica, vedi INDIA, RELIGIONI DELL’, articolo sui Te- 
mi mitici. Vedi anche MAHABHARATA e BHAGA- 
VADGITA]. 
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4/0 VISNUISMO 


VISNUISMO. [Questa voce tratta le diverse manife- 
stazioni regionali riguardanti il culto del dio Visnu e di 
altre divinità correlate. Essa consiste di tre articoli: 

Panoramica generale 

Bhagavata 

Paficaratra 

Per una discussione dei sistemi religiosi che si svilup- 
parono attorno al dio Krsna, vedi anche KRSNAISMO. 
Altre specifiche espressioni di Visnuismo si possono 
trovare in ALVAR; SRÎ VAISNAVA e VAIKHANASA. 
VISNU, RADHA, KRSNA e RAMA sono anche i sog- 
getti di voci indipendenti]. 


Panoramica generale 


L'origine del Visnuismo come setta teistica non può 
assolutamente essere fatta risalire al dio Visnu del Rg- 
veda. Di fatto, il Vispuismo non ha alcuna origine vedi- 
ca. L’indologia ha ormai superato la sua antica tenden- 
za a far derivare tutte le ideologie e le pratiche religiose 
dell’India classica — in effetti, tutti gli aspetti del pensie- 
ro e della cultura indiana classica — dai Veda. Bisogna 
considerare che, quando gli Arii vedici migrarono in 
India, essi non giunsero in un vuoto religioso. Grazie 
alle nuove documentazioni disponibili, è possibile 
identificare almeno due culti prevedici non arii. Uno 
era il culto dei mzuni-yati, che deve essere distinto dal- 
l’esotico culto dei rs vedico ario. Il culto dei muri-yati, 
con le sue caratteristiche peculiari, come yoga, tapas e 
samnyasa, era una componente intrinseca sia della reli- 
gione di Siva, che era profondamente radicata e ampia- 
mente diffusa nell'India prevedica, sia del complesso 
religioso-filosofico dell’antico Magadha, che funse in 
seguito quale sorgente di religioni eterodosse come il 
Jainismo e il Buddhismo. Il secondo culto, quello della 
bbakti, è più pertinente alla presente trattazione. Il ca- 
rattere autoctono della 5bakt nel senso di devozione 
esclusiva a una divinità personale, come messo in evi- 
denza da numerose religioni indiane indigene, è oggi- 
giorno generalmente accettato. Questi due culti si pos- 
sono considerare molto influenti sul culto ieratico vedi- 
co, in misura sia positiva sia negativa. L'aspetto positi- 
vo è che la religione vedica adottò nel proprio pantheon 
la figura dello Siva prevedico e non ario sotto l'aspetto 
di Rudra. Analogamente, vi è motivo di ritenere che al- 
cuni degli inni di Vasistha a Varuna nel settimo libro 
del Rgveda riflettano alcuni tratti essenziali di bhakt:. 
In senso negativo, la religione ieratica vedica tradisce 
chiaramente la sua avversione a orpelli della religione 
di Siva come yati, fifnadeva e miradeva. 

Una volta stabilitasi, la religione vedica riuscì a sop- 
primere i culti religiosi autoctoni dell’India per un pe- 


riodo abbastanza esteso. Quando, tuttavia, verso la fine 
dell’epoca delle principali uparisad (tra VIN e il VI se- 
colo a.C.), l'autorità del Vedismo cominciò a declinare, 
i culti religiosi non vedici si affermarono di nuovo. 
Mentre alcuni di essi, come quelli che si sarebbero in 
seguito sviluppati nel Jainismo e nel Buddhismo, rifiu- 
tavano di riconoscere l’autorità vedica, i culti teistici ri- 
cercarono la sua benedizione e sanzione. 

Vasudevismo. Il culto teistico si incentrava sulla 
bbakti per l'eroe vrsni divinizzato, Vasudeva, che non è 
menzionato in alcun testo antico. Con il declino del Ve- 
dismo, il culto emerse come forza importante. Strana- 
mente, la documentazione disponibile dimostra che l’i- 
nizio di ciò che noi intendiamo oggi per Visnuismo fu 
caratterizzato dal culto di Vasudeva, e non da quello di 
Visnu. Questo Vasudevismo, che rappresenta la fase di 
Visnuismo più antica a noi nota, si era già probabil- 
mente stabilizzato all’epoca di Panini (tra il VI e il V se- 
colo a.C.), poiché Panini nella sua Astadbyayi dovette 
enunciare una regola speciale (4,3,98) per spiegare la 
formazione del termine vasudevaka nel senso di un 
«bbakta o devoto del supremamente venerabile dio Va- 
sudeva». 

La tradizione della religione di Vasudeva continuò 
quasi senza soluzione di continuità a partire da quell’e- 
poca. Megastene (Iv secolo a.C.) si riferiva probabil- 
mente a questa religione quando parla dei Sourasenoi 
(popolazione dello Surasena o regione di Mathura) e 
della loro venerazione di Eracle. Un passo del Niddesa 
buddhista sottolinea anche la prevalenza del culto di 
Vasudeva nel Iv secolo a.C. La Bhagavadgità (Mm secolo 
a.C.) elogia l’uomo di conoscenza, il quale, alla fine di 
molte nascite, dedica se stesso al dio con la convinzione 
che «Vasudeva è Tutto» (7,19). Secondo l’iscrizione di 
Besnagar (ultimo quarto del Il secolo a.C.), la colonna 
di Garuda di Vasudeva, il «dio degli dei», fu eretta da 
Eliodoro il Bhagavata, di Taksasila. Anche la tradizione 
storica che Vasudeva appartenesse originariamente alla 
tribù dei Vrsni è ben documentata. Nella Bbagavadgita 
(10,37) il Signore Krsna dichiara che egli è il Vasudeva 
dei Vrsni. Il Mababbasya di Patafijali (150 a.C.) parla 
chiaramente di Vasudeva come appartenente alla tribù 
dei Vrsni (vdrttika 7 di 4,1,114). Le iscrizioni di Gho- 
sundi e Nanaghat (entrambe del I secolo a.C.) e l’opera 
grammaticale K4$ik4, che associano tutte Vasudeva con 
Samkarsana (un altro eroe vrsni divinizzato) conferma- 
no ulteriormente il lignaggio vrsni di Vasudeva. 

Si può notare che il stra di Panini che stabilisce la re- 
ligione di Vasudeva suggerisce anche l’esistenza di una 
setta religiosa indipendente, che riconosce Arjuna come 
suo dio principale. Sembrerebbe, tuttavia, che perfino 
negli stadi iniziali del suo sviluppo la religione di Arjuna 
fosse sussunta dalla religione di Vasudeva e, così, scom- 


parve completamente dalla letteratura e dalla storia. An- 
che la religione di Samkarsana sembra sia sorta indipen- 
dentemente dalla religione di Vasudeva. Nel Mababha- 
rata, Samkarsana (o Balaràama) è presentato come il fra- 
tello maggiore di Vasudeva, ma nell’epica non vi è alcu- 
na indicazione di qualche setta religiosa sviluppatasi at- 
torno ad esso. Tuttavia, l’Artbasastra di Kautilya (IV se- 
colo a.C.) menziona alcune spie travestite da asceti ado- 
ratori di Samkarsana (13,3,67). La scultura di Mathura 
(1 secolo a.C.) che raffigura Samkarsana è a sua volta al- 
tamente suggestiva in questo contesto. D’altra parte, la 
testimonianza del Niddesa, del Mababbasya di Patafijali 
e delle iscrizioni di Ghosundi e Nanaghat, dimostra che, 
presumibilmente a causa delle loro affiliazioni originarie 
con i Vrsni, le religioni di Samkarsana e di Vasudeva 
erano divenute strettamente alleate. Con lo sviluppo 
della dottrina dei vy#04, per la quale Samkarsana venne 
a essere considerato uno dei vyzb4 (che sta per il sé in- 
dividuale) subordinati a Vasudeva (che sta per il Sé Su- 
premo), la religione di Samkarsana perse la sua esisten- 
za indipendente. 

Krsnaismo. Un altro culto teistico che ottenne forza 
con il declino del Vedismo era imperniato su Krsna, l’e- 
roe tribale divinizzato e capo religioso degli Yadava. Vi 
sono documenti sufficienti per dimostrare che Vasude- 
va e Krsna erano in origine due personalità distinte. E 
probabile che Yadava Krsna fosse lo stesso che Devaki- 
putra Krsna, che è rappresentato nella Chandogya Upa- 
nisad (3,17,1) come un discepolo di Ghora Afgirasa, e 
che si dice abbia appreso dal proprio maestro la dottri- 
na che la vita umana è un tipo di sacrificio. Krsna sem- 
bra aver sviluppato questa dottrina nei propri insegna- 
menti, che furono in seguito incorporati nella Bhagavad- 
gità. Con il passare del tempo, i Vrsni e gli Yadava, che 
erano già in relazione gli uni con gli altri, divennero an- 
cora più uniti, presumibilmente sotto una pressione po- 
litica. Ciò ebbe come risultato la fusione delle persona- 
lità divine di Vasudeva e Krsna, a formare un nuovo dio 
supremo, Bhagavan Vasudeva-Krsna. Testimonianze di 
Megastene e dell’Arthasgstra di Kautilya indicano che 
questa nuova divinità si affermò fin dal IV secolo a.C. In 
effetti, i nomi Vasudeva e Krsna cominciarono da quel 
momento in avanti a essere usati indiscriminatamente 
per denotare la stessa personalità divina. 

A questa crescente corrente religiosa si aggiunse ben 
presto una terza corrente, nella forma del culto di 
Gopala-Krsna, che si era sviluppato in origine nella co- 
munità di allevatori nomadi Abhira. Le interpretazioni 
secondo cui il culto di Gopala-Krsna mostra tracce di 
influenza cristiana o che si è sviluppato da fonti vediche 
sono inaccettabili. Al contrario, la religione di Gopala- 
Krsna sembra aver disprezzato la religione vedica do- 
minata da Indra (come è evidente dall’episodio di Go- 
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vardhana) e aver promosso la sublimazione religiosa 
dell'amore sensuale (così come è rappresentato dalla 
relazione di Krsna con le gopî). L’amalgama del culto di 
Vasudeva dei Vrsni, del culto di Krsna degli Yadava e 
del culto di Gopala degli Abhira diede origine a ciò che 
possiamo definire il Krsnaismo maggiore. Si elaboraro- 
no allora nuove leggende attraverso le quali Vasudeva, 
Krsna e Gopala furono integrati in un singolo schema 
mitologico omogeneo. Se il Vasudevismo rappresenta 
la prima parte del Visnuismo, il Krsnaismo maggiore ne 
rappresenta la seconda fase (forse la più importante). 

Visnuismo. L'epoca che si estende fra il VII o il IV se- 
colo a.C. fu un periodo di grande fermento filosofico in 
India. Il Vedismo stava declinando e religioni non vedi- 
che come il Jainismo e Buddhismo stavano gradual- 
mente affermandosi. Questo periodo vide anche vigo- 
rosi tentativi da parte degli epigoni del Vedismo di re- 
suscitare lo stile di vita e il pensiero vedico attraverso il 
movimento Sutra-Vedanga. Il Krsnaismo seguì un cor- 
so eminentemente pratico con l’intento di consolidare 
la propria posizione di fronte, da un lato, all’eterodos- 
sia in espansione e, dall’altro, alla risorgenza del Vedi- 
smo. La fusione di questi tre culti teistici fu un passo 
importante nella direzione di tale consolidamento. 

L’altra linea di azione adottata dal Krsnaismo ebbe 
un carattere molto più vitale. Di origine e sviluppo non 
vedico, il Krsnaismo cercò ora affiliazione con il Vedi- 
smo per potersi rendere accettabile agli elementi orto- 
dossi della popolazione, ancora alquanto considerevoli. 
Ecco come il Visnu del Rgveda venne a essere assimila- 
to, più o meno superficialmente, nel Krsnaismo. Visnu 
era già stato elevato dalla posizione subordinata che 
aveva occupato nella mitologia rgvedica alla posizione 
di divinità suprema (Aztareya Brabmana 1,1). Inoltre, si 
era già ben affermata la convinzione che ogniqualvolta 
il dharma (rettitudine) languisce e l’adbarma (non retti- 
tudine) prospera, Visnu, il dio supremo, assume una 
personificazione per salvare il mondo. Di conseguenza, 
Krsna venne a essere considerato una personificazione 
(avatàra) di Visnu. Pertanto, il Krsnaismo crebbe nella 
sua ampiezza mitologica e pratica, cosicché, per certi 
aspetti, esso divenne una forma di Visnuismo. Una del- 
le opere classiche del Krsnaismo, la Bbagavadgità, ri- 
flette l’uso sincretistico della tradizione vedica e di 
quella di Vasudeva in modo tale che lo stesso Krsna è 
definito come il Signore supremo. 

Paficaratra; Bhagavata. L’inclusione del culto di Na- 
rayana nel Krsnaismo è generalmente considerata il se- 
condo principale fattore del processo della cosiddetta 
brahmanizzazione del Krsnaismo. Tuttavia, lo stesso 
culto di Nara-Narayana sembra aver avuto origine nel 
Badari (la catena settentrionale del grande arco dello 
Hindu Kush) indipendentemente dai Veda. In effetti, la 
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tradizione riconosce grande antichità a quel culto 
(Mababhàarata 7,172,51). Non è improbabile che l’anti- 
co concetto non vedico di Nara-Narayana fosse assor- 
bito nell’ideologia vedica nella forma del Purusa-Na- 
rayana dello Satapatha Bràhmana (12,3,4). Quest’ulti- 
mo, a sua volta, fu forse in seguito trasformato nella 
coppia Arjuna (Nara-Purusa) e Krsna (Narayana) del 
Krsnaismo. Narayana è rappresentato come il fondato- 
re di una delle due sette antiche del Visnuismo, precisa- 
mente i paficaratrika, contraddistinti dall’altra antica 
setta, cioè i bhagavata. La distinzione fra queste due 
sette è ulteriormente sottolineata se consideriamo che i 
paficaratrika erano gli adoratori di Narayana, mentre i 
bhagavata erano gli adoratori di Vasudeva-Krsna; che i 
paficaratrika erano i seguaci del Visnuismo tantrico, 
mentre i bhagavata erano i seguaci del Visnuismo brah- 
manico; e che i paficaratrika accettavano la dottrina dei 
vyiha (secondo la quale Vasudeva, Samkarsana, Prad- 
yumna e Aniruddha erano le quattro «emanazioni» 
[vyzha] di Dio, che rappresentavano rispettivamente il 
Supremo Sé, il sé individuale, la mente e l’egoismo), 
mentre i bhagavata accettavano la dottrina degli avatàra 
(le dieci personificazioni di Visnu). 

Il Visnuismo nella storia. Il Visnuismo ha general- 
mente goduto della protezione di numerose dinastie re- 
gnanti, sebbene tribù straniere come quelle degli Saka e 
dei Kushan (primi secoli prima e dopo l’inizio dell’era 
vogare) non sembrino aver avuto inclinazioni favorevo- 
li nei confronti di quella religione. Analogo atteggia- 
mento ebbero i primi Vakataka e i Bhara$iva (Il e m se- 
colo d.C.). D'altro canto, la testimonianza epigrafica e 
numismatica mostra che la maggior parte dei sovrani 
Gupta (che regnarono tra il IV e il vII secolo d.C.) furo- 
no devoti visnuiti o bhagavata, sebbene la loro politica 
religiosa generale fosse notevolmente liberale e tolle- 
rante. Sempre durante l'epoca dei Gupta assunsero la 
loro forma finale la maggior parte dei purdga visnuiti e 
delle sarzbità del Visnuismo tantrico. Nel corso del mil- 
lennio post-Gupta (700-1700 d.C.), il Visnuismo, come 
l’Induismo in generale, venne a frammentarsi in ulte- 
riori sette e sottosette. L’emergere di queste sette e sot- 
tosette seguì generalmente uno schema fisso: alcuni 
particolari capi religiosi diedero origine a un movimen- 
to per riformare le pratiche religiose involgarite in voga 
nella setta da cui derivavano o per ampliare il richiamo 
di quella setta sconfessando le sperequazioni sociali. Il 
principale scopo di queste nuove sette e sottosette non 
era tanto di promuovere specifici dogmi filosofici o tei- 
stici, quanto di stabilire e di divulgare alcune forme di- 
stinte di bhakti. Questo rinnovamento della bbakti è 
noto per aver ricevuto il suo impulso principale dall’In- 
dia meridionale. Infatti, è notevole che Nakkirar (tardo 
I secolo d.C.) menzioni in uno dei suoi poemi «il blu 


con la bandiera di aquila» (cioè Krsna) e «il bianco con 
il vomere e con la bandiera di borasso (cioè Baladeva). 
Ma furono gli 4/vàr (tra il VI e il tx secolo d.C.) che de- 
nunciarono tutte le distinzioni sociali ed espressero nei 
loro canti tamil una devozione personale profonda- 
mente passionale e intensa per Visnu. La tradizione 
bbakti degli 4/var ricevette un fondamento vedantico 
dagli zcarya della scuola Sri Vaisnava, come Nathamu- 
ni, Yamunacarya e Ramanuja. Due sottoscuole elabora- 
rono la teologia visnuita di Ramanuja: la scuola meri- 
dionale (Tenkalai) accentuava il fatto che la prapatti, o 
resa completa a dio, era l’unico modo per ottenere la 
grazia di dio, mentre la scuola settentrionale (Vataka- 
lai) richiedeva al fedele di rivolgersi anche ad altre vie 
di salvezza prescritte dalle scritture. 

Il culto bhakti visnuita. È nell’India settentrionale e 
centrale che si trova una ramificazione veramente esu- 
berante del culto bbakt: visnuita (dal XII al XVI secolo 
d.C.). A questo proposito si possono distinguere due 
correnti principali di culto devozionale, una riferita a 
Rama e l’altra a Krsna. Nel caso di quest’ultima, ancora 
una volta, vi sono due linee distinte di sviluppo, una 
imperniata su Krsna e sulla sua consorte Rukmini (ge- 
neralmente promossa dai santi del Maharashtra) e l’al- 
tra incentrata su Krsna e Radha (divulgata, tra gli altri, 
da Nimbarka, Caitanya e Jayadeva). Uno dei santi vi- 
snuiti più notevoli dell'India, Kabir (xv secolo), nacque 
nella famiglia di un tessitore musulmano di Benares. 
Fin dalla più tenera età egli fu influenzato dall’asceta 
induista Ramananda (il quinto successore di Rama- 
nuja), che simboleggiava per il giovane aspirante lo spi- 
rito della rivolta contro l’esclusivismo religioso e l’a- 
strusa speculazione filosofica. Kabiîr predicò il Sahaja- 
Yoga, che mirava a un’integrazione emotiva dell’anima 
con dio. La setta di Kabir si diffuse in Kathiawar e in 
Gujarat, ma nel processo si scisse in dodici Kabir- 
pantha diversi. Dadu (xvi secolo d.C., Gujarat-Raja- 
sthan), per esempio, fu seguace di Kabiîr, ma fondò il 
proprio Brahma-Sampradaya con l’intento di unire le 
fedi divergenti dell’India in un singolo sistema religio- 
so. Un altro eminente santo visnuita, Caitanya (o Gau- 
ranga, 1486-1533), pur non essendo il fondatore del 
Visnuismo bengalese, lasciò il marchio indelebile della 
propria personalità su quel movimento religioso. Egli 
diede origine a una nuova modalità di culto comunita- 
rio, chiamata kîrtara, che consisteva nel canto corale 
del nome e delle imprese di dio, accompagnato da per- 
cussioni e da cimbali e sincronizzato con movimenti 
corporei ritmici, il tutto culminante nell’estasi. Tra gli 
altri tipici maestri e santi che promossero la bhakti 
vispuita, ciascuno nella propria peculiare maniera, pos- 
siamo ricordare Jfianesvara (XII secolo, Maharashtra), 
Narsi Mehta (xv secolo, Gujarat), Sripaidaràja e Puran- 


daradasa (entrambi xv secolo, Karnataka), Samkarade- 
va (circa XV-XVI secolo, Assam), Mirabai (XVI secolo, 
Rajasthan), Tulsidas (xvi secolo, Uttar Pradesh), e 
Tukaram (xva secolo, Maharashtra). 

Letteratura. Nella letteratura del Visnuismo, il posto 
principale, per epoca e per importanza, deve essere 
concesso al Mababbarata. Nonostante il suo carattere in 
ultima analisi enciclopedico, non vi è dubbio che il 
Mababhdrata fu, in uno stadio arcaico, redatto in favore 
del Krsnaismo, poiché Krsna è stato rappresentato co- 
me il suo motore originario. L’inclusione nel grande 
poema epico di trattati religiosi visnuiti come la Bhaga- 
vadgità, il Narayaniya e lo Harivarisa (come appendice) 
conferma il suo orientamento fondamentalmente vi- 
snuita. Il Rarmzyana, d'altro canto, può difficilmente es- 
sere definito settario. 

Tra i diciotto purdna, sei (Visnu, Narada, Bbagavata, 
Garuda, Padma e Variha) sono tradizionalmente consi- 
derati visnuiti o sdttvika. Tra questi, il Bhagavata 
Puràana è stato sempre considerato una scrittura autore- 
vole del Visnuismo. Tra le uparisad settarie, che, tra 
l’altro, sono abbastanza tarde (dal II al XV secolo d.C.), 
diciassettte sono ritenute visnuite. Parecchie di esse 
hanno la natura di tantra. Tuttavia, la setta visnuita tan- 
trica principale è il Paficaratra. Tradizionalmente si 
menzionano 108 sambità del Paficaratra, anche se il lo- 
ro numero è talvolta 215 o perfino 290. Tra le Pa#card- 
tra Sambità, che sono variamente definite come Ekaya- 
naveda, Milaveda o Mabopanisad, si dice che la Sattva- 
ta, la Pauskara, e la Jayakhya costituiscano la «triade del 
gioiello» (ratratray?). Si ritiene che il testo più comune- 
mente noto come Abirbudbnya Sambità sia stato redat- 
to in Kashmir all’inizio del v secolo. I quattro argomen- 
ti tantrici principali trattati nelle sarzbità sono j#dana 
(teologia soteriologica), yoga (disciplina psico-fisica), 
kriya (pratiche di culto), e caryà (comportamento per- 
sonale e sociale). Parallelamente al Paficaratra, si svi- 
luppò anche un culto visnuita tantrico noto come 
Vaikhanasa. Si può notare che specifiche sa7:bità rego- 
lano le pratiche religiose presso specifici templi visnui- 
ti. Una copiosa letteratura filosofica si è originata nelle 
quattro scuole principali del Vedanta visnuita. Si può 
anche far riferimento ai vari manuali che trattano della 
bbakti, come il Bbaktisutra di Sandilya e Narada (X se- 
colo). 

Esiste anche un numero abbastanza elevato di pre- 
ghiere e inni di lode (stotra), rinomati per il loro grande 
fascino letterario e religioso, che sono rivolti a Visnu 
nelle sue varie forme. Tutta questa letteratura è in san- 
scrito. Tuttavia, molte delle sette e sotto-sette visnuite 
recentemente sorte hanno adottato come propri vange- 
li i detti e i sermoni dei loro promotori (o degli imme- 
diati discepoli di quei promotori), che generalmente 
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non erano espressi in sanscrito ma nelle lingue vernaco- 
lari delle popolazioni alle quali erano rivolti, e che era- 
no conservati in forma orale o scritta. 
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R.N. DANDEKAR 


Bhagavata 


Probabilmente l'epiteto più famoso e più ampiamen- 
te riscontrato dell’Induismo per la divinità concepita 
come incessantemente e attivamente desiderosa del be- 
nessere umano è Bhagavat («avente parte»). Bhagavan 
(la forma del termine al nominativo di prima persona 
più comunemente citata) ricorre già nel Rgveda; il ter- 
mine si riferisce espressamente a Rudra-Siva nella Sve- 
tafvatara Upanisad (5,4) ed è l’onorifico comune del 
Buddha nei testi p4/. Senza dubbio, Bhagavan è più co- 
mune, tuttavia, in riferimento a Visnu-Narayana/Vasu- 
deva-Krsna. E, in effetti, baagavata («riferito a, o devo- 
to a, Bhagavin») può essere la designazione generale 
più comune, perfino la più antica, di un devoto di 
Visnu. 

Se vi è concordia sul fatto che i più importanti 2b4- 
gavata della storia sono bhakta visnuiti, vi è discussione 
e non poca confusione riguardo a che cosa li distingua, 
se pur qualcosa li distingue, dai paXcaratrika e da altri 
visnuiti. Infatti, spesso 2bdgavata indica semplicemente 
un visnuita (o protovisnuita) in quanto tale, senza ulte- 
riore caratterizzazione. Fino forse all'XI secolo, general- 
mente prevalse questo senso non settario, e i bhagavata 
facevano parte di un movimento crescente e diffuso che 
sottolineava una relazione devozionale attiva e persona- 
le tra l'umano e l'Assoluto, ma che non aveva un unico 
quadro prefissato di rituali e convinzioni specifiche. La 
varietà degli atteggiamenti è facilmente riscontrabile se 
si confrontano i testi più famosi del Bhagavatismo, la 
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Bhagavadgità e il Bbagavata Purina. La Bbagavadgità è 
formale e intellettualistica, e presenta la 2bakti come 
uno yoga raffinato, una via di liberazione. Pertanto, il 
suo tono contrasta distintamente con il vibrante carat- 
tere emozionale della bhakti del Bhbagavata Puràna. 
Inoltre, la religione della Bhagavadgità si riaggancia 
espressamente a modelli sacrificali vedici, mentre l’ispi- 
razione religiosa del Bhbagavata Purina è più variata. 
[Vedi anche BHAGAVADGITA]. 

Alcuni studiosi hanno sostenuto che il Bhagavatismo 
e la stessa «idea di bbakt>» siano radicati completamen- 
te al di fuori del cerimonialismo vedico, sia che essi ab- 
biano avuto origine da fonti «autoctone» o «tribali», sia 
che siano forse connessi a prototipi extraindiani (irani- 
ci). Bisogna, tuttavia, accettare con cautela le ipotesi 
che si tratti di imposizioni o intrusioni fondamental- 
mente estranee. In primo luogo, la documentazione di- 
sponibile permette solo una ricostruzione storica estre- 
mamente frammentaria, vaga e inadeguata. Inoltre, 
nessun aspetto del Bhagavatismo si trova separatamen- 
te rispetto all’insieme comprensivo di caratteristiche 
della civiltà religiosa induista che lo compenetra e lo 
connette con i valori vedici/brahmanici. I testi e le pra- 
tiche correnti attuali sono radicati in questo contesto 
più ampio e ciò oggi permette di riferirci senza proble- 
mi all’«Induismo» e di intendere con questo termine 
più di una mera collocazione di sette distinte. Come gli 
Sastri e i pandit (gli eruditi commentatori, le spiegazioni 
dei quali costituiscono la dinamica e la definizione del- 
la tradizione induista) hanno continuamente e coeren- 
temente tentato di dimostrare, spesso con considerevo- 
le ingenuità, ciò che caratterizza l’Induismo in ultima 
analisi è la sua diversità varietà piuttosto che il semplice 
pluralismo. 

Dal punto di vista linguistico, bhaga, Bbagavat/Bha- 
gavan e bhakti sono derivati dalla radice sanscrita 2547, 
che significa «dividere in parti, distribuire» come anche 
«aver parte, partecipare». Già nella Rgveda Sambità, 
bhaga significa «porzione, parte», tra l’altro, ed essa ri- 
corre anche come il nome di uno dei divini Aditya. Per- 
tanto, Bhagavin denota «che ha una parte, fortunato, 
propizio, benedetto». Ma il Bhagavan è molto più che 
semplicemente fortunato. Egli è qualcuno (umano o di- 
vino) che «prende parte a» e allo stesso tempo distri- 
buisce parti. Essere fortunato implica beneficenza. 

In modo decisivo, il Bhagavan noto al movimento 
storico Bhagavata non è altro che l’Assoluto stesso. I 
Bhagavata si identificano come beneficiari della natura 
essenziale del Bhagavan: «coinvolti nel, che partecipa- 
no al, connessi al, che servono il, devoti al» Bhagavan. 
In generale, i Bhagavata «settari» daranno risposte di- 
verse se interrogati riguardo alla natura precisa di que- 
sta partecipazione e su come loro, in quanto bbakta, 


possono arrivare ad ottenere qualche tipo di unione 
con il Bhagavan. 

I bhagavata antichi e i paficaratrika. Forse la docu- 
mentazione epigrafica più antica dei bhagavata visnuiti 
risale circa al 115 a.C., in un sito templare a Beshnagar 
(Bhilsa District, Madhya Pradesh). Ivi, Eliodoro, nativo 
di Taksasila e ambasciatore del re greco-battriano Am- 
talikita (greco, Antialkides) si dichiara un bhagavata 
nella dedica di un Garudadhvaja (una colonna avente 
come capitello Garuda, l’uccello che è il veicolo distinti- 
vo di Visnu) a Vasudeva, devadeva, «signore dei signo- 
ri». L'iscrizione attesta un culto di Vasudeva-Visnu nel- 
l’India settentrionale alla fine del Il secolo a.C. sia tra 
«stranieri», sia tra indiani nativi (la missione di Eliodoro 
era presso il re Bhagabhadra, a quanto pare un altro 
bhagavata). Nonostante il suo nome, naturalmente, noi 
non sappiamo quanto «straniero» fosse questo Eliodo- 
ro; e l'ipotesi che la popolarità della «setta» di Vasudeva 
tra gli stranieri indichi la distanza di questa dalle con- 
venzioni brahmaniche, o perfino un suo particolare suc- 
cesso tra gli ks4tr7ya (nobili), è pura congettura. 

In epoca posteriore (durante il I secolo a.C.), un'i- 
scrizione in una grotta a Nanaghat (Maharashtra occi- 
dentale) include un riferimento a Vasudeva e a Samkar- 
sana (quest’ultimo noto dal Mababbarata come il fratel- 
lo di Vasudeva-Krsna); a Ghosundi (Rajasthan), Vasu- 
deva e Samkarsana sono anche invocati in un'iscrizione 
frammentaria che si trova sui resti di un presunto recin- 
to templare. Documentazione simile si trova presso 
Mathura (Uttar Pradesh), un centro tradizionalmente 
rinomato della devozione a Krsna. 

Questi documenti litici, in aggiunta a riferimenti nel 
testo p4li buddhista Niddesa, nell’Astàdbyay: di Panini 
(4,3,92-95) e nel Mababhasya di Patafijali, sembrano 
confermare l’esistenza di un movimento bbhagavata nel- 
l’India centrosettentrionale e nordoccidentale nei seco- 
li immediatamente precedenti l’era volgare. Tuttavia, 
nessuna delle documentazioni chiarisce lo scenario di 
Vasudeva o il modo in cui egli venne identificato con 
Visnu. Vi è una prova inconfutabile delle identificazio- 
ni, ma nessuno schema chiaro del processo o dei pro- 
cessi attraverso i quali esse siano emerse. Perfino di 
fronte alle prove più familiari vi è controversia. Si veda, 
per esempio, l'insistenza di J.A.B. van Buitenen che Vi- 
spu «non compare per nulla nella Gita come autore 
dell’avatira di Krsna» (The Bbagavadgità in tbe Mabab- 
harata, Chicago 1981, p. 167; cfr. pp. 27-28) e l’argo- 
mento contrario di Alf Hiltebeitel che tali pretese (che 
Krsna nella Bhagavadgità «non sia ancor identificato 
con Visnu») sono fatte «nonostante la chiara evidenza 
del testo» (Toward a Coherent Study of Hinduism, in 
«Religious Studies Review», 1983, IX, p. 207). 

AI di là della probabilità psicologica che taluni aspet- 


ti delle credenze e del cerimoniale vedico abbiano ge- 
nerato almeno alcuni sentimenti «proto-bh4kt», vi so- 
no alcuni accenni più sostanziali di atteggiamenti simili 
alla bhakti discernibili in alcun inni della Rgveda Sa- 
mbità. Certamente la Svetàfvatara Upanisad dimostra 
che gli elementi fondamentali di un Bhagavatismo sono 
essenzialmente presenti, anche se il Bhagavan in questo 
testo è Rudra-Siva. Tuttavia, è in tre opere (il Mahdbhd- 
rata, libro dodicesimo, lo Harivamsa e la Bbagavadgità) 
che emerge nella letteratura per la prima volta un Bha- 
gavatismo «visnuita» abbastanza elaborato. Per ironia 
della sorte, tuttavia, la sezione Narayaniya del Mabd- 
bbàrata (12,326-352) è una fonte perfino troppo ricca. Si 
riferisce ai «sattvata», ai «bhagavata», agli «ekanti-bha- 
gavata» e ai «paficaratrika»; e, ancora una volta, è diffi- 
cile dire se questi designino essenzialmente un unico 
movimento o gruppi settari distinti. 

Generalmente, si ritiene che Bhagavata e Paficaratra 
siano due movimenti distinti. Si è anche suggerito che i 
paficaratrika siano storicamente la prima setta o scuola 
bhagavata. In entrambe le concezioni, la maggioranza 
dei bhagavata sono considerati sia «eclettici» sia con- 
servatori, interessati a riconciliare e a integrare la bhak- 
ti con l’ordine sociale e rituale vedico. D'altro canto, i 
paficaratrika sono caratterizzati come provenienti dai 
margini dell’universo culturale e religioso ario. Questa 
concezione mira a persuaderci a considerare i bhagava- 
ta in senso stretto come s724rt4 (brahmani «ortodossi») 
e, per estensione grbastha («padri di famiglia»). Per 
contrasto, i paficaratrika originari sarebbero asceti-ri- 
nuncianti socialmente marginali, o perfino «proto-t4n- 
trika». Alcuni studiosi sostengono anche che l'assenza 
della nozione paficaratra distintiva di vy#54 («manife- 
stazioni» del divino) o, precisamente, di qualunque di- 
retta menzione del Paficaratra sia nella Bpbagavadgità sia 
nel Bhbagavata Purana segnali tradizioni storiche separa- 
te. Analogamente, alcuni hanno sostenuto che la co- 
smologia e la cosmogonia descritte nelle Parcaratra 
Sambità (le più antiche delle quali risalgono forse al VI 
secolo d.C.) sottolineano decisamente la strumentalità 
della fakti di Visnu-Narayana nel creare e nel sostenere 
il mondo, mentre la Bhagavadgiîtà, nel trattare un argo- 
mento a grandi linee simile, attinge a un immaginario 
decisamente diverso: il Bhagavan è pienamente e libe- 
ramente all’opera nel mondo senza esserne limitato in 
alcun modo. 

Ma gli antichi bhagavata e paficaratrika sembrano 
rappresentare diverse tendenze di concettualizzazione e 
di orientamento rituale piuttosto che sette formalmente 
distinte. Può darsi che i primi pàficaratrika, dunque, 
fossero alcuni dei bhagavata che erano strettamente as- 
sociati sia con le tradizioni di rinuncia sia con il rituali- 
smo formale. Le loro idee e pratiche rituali generarono 
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forse, nelle loro sarzb:t4, la prima tradizione di tipo set- 
tario tra i Bhagavata. Come afferma succintamente 
Adalbert Gail, tutti i paficaratrika erano bhagavata, ma 
non tutti i bhagavata erano paficaratrika (Adalbert Gail, 
Bbakti im Bbagavatapurana, Wiesbaden 1969, p. 7). 

Bhagavata, smarta e vaikhanasa. Ritenere i primi 

bhagavata principalmente come brahmani che sistema- 
vano idee recentemente scoperte da girovaghi rinun- 
cianti o derivanti da popolazioni tribali o extravediche 
sarebbe una forzatura. Tuttavia, è chiaro che i processi 
manifesti attraverso i quali il Bhagavatismo divenne 
un'espressione dell’Induismo sono incentrati sui brah- 
mani. Alcuni di questi che mantennero attentamente e 
osservarono i precetti stabiliti negli smdrtasztra vedici 
sono noti come brahmani smarta. Storicamente, questo 
epiteto è venuto a designare in particolare quei brahma- 
ni che aderiscono ai princìpi e alle dottrine generalmen- 
te attribuiti a Sankara (0, talvolta, a Kumàrilabhatta). 
Questi smarta sono spesso erroneamente identificati 
semplicemente come $ivaiti, ma in realtà, il rituale smar- 
ta è imperniato espressamente su osservanze che sono 
ingiunzioni dei stra e sulla celebrazione della pa7c4ya- 
tanapijà a cinque divinità: Siva, Visnu, Durga, Surya e 
Ganesa. 
. Pur considerando il ruolo di riforma tradizionale di 
Safikara (o di Kumarila), la maggior parte degli studio- 
si vede negli smarta non una setta, ma piuttosto una 
formalizzazione e un rinnovamento di valori vedici per- 
sistenti che si può meglio considerare come costituente 
un’«ortodossia» od «ortoprassi» induista. Inoltre, riaf- 
fermare gli obblighi nei confronti delle ingiunzioni de- 
gli srzàrtasitra era, in qualche misura, una reazione alla 
forza emergente e alla popolarità del movimento gene- 
rale bbakti/bbagavata. In un certo senso, dunque, gli 
smarta sono un’«anti-setta». 

Alcuni studiosi hanno sostenuto che è precisamente 
tra i gruppi o «scuole» di membri aderenti a uno o all’al- 
tro srz4rtasutra che si trova un Bhagavatismo cosciente- 
mente interessato a connettersi alle regole vediche e brah- 
maniche; e, pertanto, si è suggerito che i vaikhanasa rap- 
presentino una scuola rituale vedica che sistemava ele- 
menti bhagavata, oppure un gruppo di bhagavata che 
tentavano di ottenere una legittimazione brahmanica 
adottando i paramenti e le qualità degli smarta. È i impos- 
sibile determinare quale delle due ipotesi sia più vicina al- 
la verità storica, ma certamente i vaikhanasa sono bhaga- 
vata; inoltre, i vaikhanasa si differenziano dai paficarà- 
trika in gran parte poiché si identificano come rigidamen- 
te vaidika (cioè conformi ai Veda) che mantengono atten- 
tamente standard smarta. [Vedi anche VAIKHANASA]. 

I primi bhagavata del Tamil Nadu: gli 2/var. Sebbe- 
ne si ritenga generalmente che le tradizioni Paficaratra 
e Vaikhanasa siano radicate nell'India settentrionale, 
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entrambe sono storicamente più prominenti nell’India 
meridionale che al Nord, specialmente in Tamil Nadu e 
in Andhra Pradesh. La diffusione di movimenti come il 
Paficaratra, tuttavia, probabilmente non rappresentò la 
prima introduzione della dhakti visnuita nel Sud, poi- 
ché la letteratura tamil del I e del Il secolo attesta già l’e- 
sistenza di un culto a Visnu. Insieme con i ndayazdr $i- 
vaiti, i bbakta più famosi dell'India meridionale sono gli 
alvar, poeti-estatici visnuiti tamil che, a quanto pare, 
vissero e cantarono le lodi di Visnu nel periodo che si 
estende dal VI o VII secolo fino al IX secolo. 

Infatti, ciò che è particolarmente notevole tra questi 
Bhagavata tamil (una designazione adeguata, nonostan- 
te il fatto che il termine Bhagavin non compaia nella lo- 
ro poesia) è la natura fortemente passionale della loro 
bbakti. In un senso importante, è negli 4/v4r e per mez- 
zo degli alvar che la bbakti e il Bhagavatismo acquista- 
no una voce indipendente dal formalismo vedico o 
vedantico. Con gli 4/vdr, la bbakti non è né il supremo 
risultato dello yoga, né, come sostiene specialmente 
Sankara, la principale delle pratiche preliminari che 
fungono da ausilio all'ottenimento della realizzazione 
finale; piuttosto, è un’espressione del sentimento che si 
giustifica da sé ed è una definizione della relazione tra 
l'umano e il divino. Nella poesia tamil degli 4/v4r la 
bbakti si esprime per la prima volta nella sua maturità 
indipendente: come canto. [Vedi anche ALVARI. 

Il Bhagavata Purana e la sua influenza. Composto 
certamente nell'India meridionale e posto nella sua for- 
ma più o meno definitiva entro il x secolo, il Bhagavata 
Purana è fortemente influenzato degli 4/v4r tamil, a un 
punto tale che alcune parti del testo sono poco più che 
parafrasi o semplici traduzioni sanscrite di originali 
alvarici. E nel Bhagavata Puràna che una prospettiva 
Bhagavata intellettualmente ed emotivamente ricca 
compare per la prima volta nella letteratura sanscrita. 

Solo in seguito all'apparizione del Bhagavata Purina 
emerge un Bhagavatismo forte, specificamente settario; 
le sette devozionali visnuite più famose fanno risalire le 
proprie origini o forme fondamentali a un periodo che 
si estende dal XIl e (in particolare) dal xMI secolo fino al 
XVI-XVII secolo. Specialmente prominenti tra queste so- 
no i quattro cosiddetti sazpradéya («tradizioni, sette») 
classici, tutti connessi in un modo o nell’altro all’India 
meridionale: lo Srisampradaya di Ramanuja, il Brahma- 
sampradaya di Madhva, il Sanakadisampradaya di 
Nimbarka, e il Rudrasampradaya di Visnusvamin, que- 
st'ultimo assorbito dal Vallabhasampradaya di Valla- 
bhacarya. A connettere queste sette vi sono commenta- 
ri nei quali i fondatori elaborano non solo atteggiamen- 
ti devozionali bhagavata, ma anche interpretazioni al- 
ternative del pramz4natraya («tre autorità») vedantico: la 
Bbagavadgità, le upanisad, e il Brabma Sutra. Attraverso 


questi commentari il Bhagavatismo visnuita diviene un 
pieno e articolato partecipante nel Brahmanesimo ve- 
dantico. Senza dubbio, gli aderenti alle varie sette del- 
l’Induismo hanno sempre avuto la tendenza a essere re- 
lativamente pochi. La maggior parte degli induisti non 
sono settari in senso rigoroso, e si identificano piuttosto 
con i singoli samzpradaya senza diventarne iniziati, o 
senza essere rigidamente legati alle loro dottrine e alle 
loro pratiche. Ma se la si potesse scrivere, una «storia» 
del Bhagavatismo traccerebbe l’insorgere di singole set- 
te bhagavata e, nell'insieme, le particolarità di ciascuna 
metterebbero in luce le concrete realtà del Bhagavati- 
smo. 

I bhagavata del Karnataka e i madhva. Il movimento 
fondato da Madhva (anche noto come Anandatirtha; 
1199-1278) è comunemente ritenuto il primo movi- 
mento fondato esclusivamente sul Bhagavata Purdna. 
(Sebbene il preesistente Srisampradaya di Ramanuja sia 
comunemente considerato uno sviluppo settario basato 
sul Paficaratra, il suo debito principale sembra essere 
piuttosto verso gli 4/v4r). Precedentemente a Madhva e 
perfino al Bbagavata Purina, era emerso un Bhagavata- 
sampradaya formale nella regione Kannara/Tulu del 
Karnataka occidentale. Questo gruppo, probabilmente 
influente nello sviluppo del pensiero di Madhva e an- 
cor oggi attivo, discende da alcuni brahmani smarta che 
divennero progressivamente sempre più legati a Visnu 
(forse a causa della crescente popolarità generale di un 
Bhagavatismo informale proveniente specialmente dal- 
la regione del Maharashtra). 

La notorietà di Madhva nella storia del pensiero 
vedantico risiede nella sua posizione incondizionata- 
mente «dualistica». Secondo lui, bisogna comprendere 
la distinzione incancellabile tra l'Assoluto e gli umani. 
L'obiettivo di Madhva non è né di diventare uno con 
l'Assoluto, né di comprendere l’unità essenziale con es- 
so, ma piuttosto di partecipare ad esso. La conoscenza 
e la gioia concomitante di essa nell’individualità eterna 
sono il nucleo della dottrina di Madhva, che rappresen- 
ta l’articolazione più eloquente nel linguaggio vedanti- 
co tradizionale dei sentimenti provati dai devoti. Ed è 
probabilmente nelle tradizioni e nelle pratiche di 
Madhva che sopravvivono in maniera più autentica le 
complessità del più antico Bhagavatismo. [Vedi anche 
la biografia di MADHVAI]. 

Varakari e altri: bhakta del Maharashtra. Si sa che 
bhagavata erano presenti in Maharashtra fin da prima 
dell'inizio dell'era volgare. Una tradizione maratha 
bbakta particolarmente vigorosa e complessa in verna- 
colo cominciò a emergere nel XII secolo, tuttavia, in 
parte in conseguenza dell’unificarsi di diverse tradizio- 
ni sia all’interno del Maharashtra che oltre i suoi confi- 
ni. Le più importanti tra queste sembrano essere state i 


madhva, i natha, i sant e la risorgente tradizione Va- 
rakari. [Vedi anche MARATHI (RELIGIONI)). 

I cosiddetti haridasi o vaisnavadasa, compositori di in- 
ni a Visnu in vernacolo, sembra che siano stati ispirati di- 
rettamente o indirettamente dalle dottrine di Madhva. 
La loro influenza si diffuse ben presto oltre la regione di 
lingua kannada, in parte a causa della crescente attenzio- 
ne che essi prestarono a Vithoba/Vitthal, la divinità re- 
gionale il cui centro di culto era, e ancor oggi rimane, 
Pandharpur in Maharashtra. Può darsi che Vithoba sia 
stato originariamente (in parte) il fulcro di un culto sivai- 
ta, ma l’identificazione «Vithoba-Krsna-Rama» stabilì 
ben presto Pandharpur come il principale centro di pel- 
legrinaggio per i bhagavata del Maharashtra, un fattore 
molto significativo per la diffusione di questo popolare 
Bhagavatismo vernacolare in Maharashtra e anche più 
oltre, a sudea est. 

Alla metà del 1200, la setta «radicale» ed esoterica dei 
Mahanubhava (Manbhau) si sviluppò in Maharashtra, 
fondata da Cakradhara, che era un gujarati. Questo mo- 
vimento incentrato su Krsna mostra influenze tanto varie 
che spaziano dal Paficaratra al Virasaiva. Ma, verso la fi- 
ne del secolo, Jiiane$var (o Jfianesvara; anche noto come 
Jhandev o Jfianadeva) fondò o «riformò» l’ordine Va- 
rakari, che doveva diventare la più celebre delle tradizio- 
ni bhakta del Maharashtra. La J#anesvari, un commenta- 
rio marathi della Bhbagavadgità, è l’opera più rinomata di 
Jfianesvar. I suoi ebbariga (inni devozionali lirici), tutta- 
via, sembrano essere stati più influenti nello sviluppo 
della bbakti del Maharashtra, e sono rimasti lo strumen- 
to devozionale preferito dei suoi successori. La tradizio- 
ne vuole che il padre di Jfianesvar fosse un natha, il che 
suggerisce che vi furono alcuni influenze $ivaite sullo svi- 
luppo del pensiero dello stesso Jfiane$var. 

Forse ancor più importante di Jfiane$var per la cre- 
scita del Varakarisampradaya fu Namdev (o Namade- 
va; 1270-1350?), nativo di Pandharpur. Il Bhagavati- 
smo del Maharashtra deve a Namdev una forte tradi- 
zione della svalutazione degli aspetti esteriori del servi- 
zio devozionale. Rinunciando alla p#/4 e ai pellegrinag- 
gi e rifiutando il monachesimo ascetico, Namdev cele- 
brò la ricerca interiore di purezza di spirito e la comu- 
nione diretta con il Bhagavan attraverso la recitazione 
dei suoi santi nomi. Questo rifiuto del culto delle im- 
magini ha suggerito un'influenza islamica, ma, sebbene 
i musulmani fossero una significativa minoranza in 
Maharashtra all’epoca di Namdev, nessuna chiara pro- 
va sostiene questa ipotesi. Inoltre, l'influenza di Nam- 
dev è rimasta forte, sebbene alcuni importanti bhagava- 
ta successivi, come Eknath (o Ekanatha; 1548-1598?) e 
Tukràam (o Tukarama; 1608-1649), non predicassero 
l'abbandono della p#/4 e del culto dell'immagine. Tut- 
tavia, essi sottolinearono che le immagini di culto sono 
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più importanti come ausili «simbolici» per il culto che 
come presenza letterale e vivente della divinità. 

Un'altra caratteristica notevole del Bhagavatismo kr- 
snaita in Maharashtra è l’accento su Krsna come fedele 
marito di Rukminî, a sua volta considerata la personifi- 
cazione della natura dinamica e creativa del Bhagavan. 
Questo è in forte contrasto con l’accentuazione cultua- 
le di molti Krsna-bhagavata più a settentrione e a orien- 
te, specialmente in Bengala e in Orissa, per i quali la fi- 
gura femminile centrale è piuttosto Radha, «amante» di 
Krsna e personificazione della brama del bhagavata per 
il Signore. [Vedi anche RADHA]. 

Radhakrsna-bhagavata. Il gioco amoroso del giova- 
ne Krsna con le gopî simboleggia i molti modi attraver- 
so i quali la bhakti è «nuova» nel Bhagavata Puràna. 
Kama («desiderio»), il nemico tradizionale della ricerca 
spirituale, è trasformato per mezzo dell’immaginario 
erotico e diviene un simbolo della devozione del Bha- 
gavata per il Bhagavan. L’amore materno disinteressato 
per il bambino Krsna influenza l’amore delle gopî per il 
maturo Krsna. La loro passione diventa premza, kima 
trascendente: un amore che trascende l’amore monda- 
no, egoistico nell’ambito dharmico e strutturato dell’a- 
more coniugale e della famiglia. Il Bhagavata Purdna ci 
fa capire che c’è una gopi che Krsna ha particolarmente 
a cuore, ma non la nomina. Tuttavia, nel XII secolo, 
Radha è nota nell’India settentrionale come la favorita 
di Krsna, e in seguito è reinterpretata come un avatdra 
di Sri-Laksmi. Radha è celebrata per la prima volta in 
sanscrito nel Git4govinda di Jayadeva (inizio del xXM se- 
colo?). [Vedi anche la biografia di JAYADEVAI]. In se- 
guito, Radha e Krsna insieme sono fondamentali per le 
sette bhagavata fondate da Visnusvamin, Nimbarka, 
Vallabha, e Caitanya. 

Nimbarka. Nimbarka (xm secolo?), forse amico di 
Jayadeva e contemporaneo di Madhva, sebbene dottri- 
nalmente legato piuttosto a Ramanuja, era un brahma- 
no telugu che si trasferì in giovane età a Vrndavana e vi 
rimase permanentemente. Come caratteristico dei bha- 
gavata, egli era attratto dal problema della relazione fra 
l'Assoluto e il mondo. Come vedantin, Nimbarka pro- 
pose un'alternativa alle posizioni di Sahkara, Ramanuja 
e Madhva, attraverso una dottrina realistica dva:tadvai- 
ta del bbhedabbeda, «distinto ma non differente [dal 
mondo fenomenico]». 

Nelle opere di Nimbarka (tutte in sanscrito) si svilup- 
pa la nozione di prapatti («resa»); la nozione fu derivata 
da Ramanuja e fu elaborata specialmente da alcuni dei 
successori di Ramanuja. [Vedi la biografia di RAMA- 
NUJA]. Secondo Nimbarka, questo è il primo passo ne- 
cessario dei due stadi della corretta relazione del bhaga- 
vata verso il Bhagavan. Si discutono i ruoli dell'umano e 
del divino nel dramma della salvezza; la prapatti propo- 
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ne che l’iniziativa del processo sia esclusivamente del 
Bhagavan. Il bhagavata può solo arrendersi totalmente 
alla grazia del Bhagavan, abbandonando qualunque 
senso di capacità personale di un’azione efficace. Al sin- 
cero prapanna («supplicante») il Bhagavan concede mi- 
sericordiosamente la diretta percezione di sé. 

Sebbene il Sanakadisampradaya di Nimbarka, ab- 
bondantemente riformato nel xV secolo, sia general- 
mente a sua volta ristretto a una regione intorno a 
Mathura e ad alcuni centri ad Agra e in Bengala, l’in- 
fluenza di Nimbarka sembra evidente nelle dottrine di 
Caitanya. Fortemente influenzato dalla tradizione ra- 
manujista, Nimbarka si distanziò da un precedente 
Bhagavatismo smarta, piuttosto eclettico, mettendosi in 
luce come uno di quei bhagavata più avventurosi che 
esplorarono le implicazioni più radicali della bbakti. 
[Vedi anche la biografia di NIMBARKA]. 

Visnusvamin e Vallabha. Visnusvamin fu il fondato- 
re riconosciuto del Rudrasampradaya, che fu conside- 
rato, insieme a quelli di Ramanuja, Madhva e Nim- 
barka, come una delle quattro grandi scuole o sette 
Bhagavata. Visnusvamin visse forse nel X1l secolo e, se- 
condo una tradizione, fu il mz4ntri («ministro») di un 
principe dell’India meridionale. Alcune tradizioni ri- 
tengono che Visnusvamin fosse un maestro sia di Jfa- 
nesvar del Maharasthra, sia di Madhva, ma le prove so- 
no scarse e contraddittorie. Inoltre, sebbene apparente- 
mente Visnusvamin fosse un ved4ntin, i suoi commenti 
sulla Bhagavadgità e sul Brabma Stra non sono soprav- 
vissuti. La tradizione ci narra anche che gli era un «dua- 
lista», che insegnava che la «creazione» era stata ispira- 
ta dalla solitudine primordiale di Brahma e che gli indi- 
vidui e il mondo stesso procedevano dall’Assoluto co- 
me le scintille scaturiscono da una fiamma. 

A quanto pare, il pensiero di Visnusvamin sopravvi- 
ve nella dottrina di Vallabhacarya. Vallabha (1479- 
1531), figlio di un brahmano telugu e insegnante dello 
Yajurveda, nacque nella regione che oggi è il Madhya 
Pradesh e trascorse la sua infanzia per lo più a Benares. 
Le sue dottrine vedantiche sono note come $uddhadvai- 
ta («non-dualismo puro, o purificato»). Nella sua dot- 
trina, egli «corresse» o «purificò» l’advarta di Sankara, 
dimostrando che la r24y4 («apparenza, illusione») è in- 
teramente un potere dell’Assoluto (cioè, Krsna) e, per- 
tanto, non è in nessun senso indipendente da esso. 
Frammenti reali di quell’Assoluto, gli individui sono 
persi nell'oblio e nell’egotismo fino a quando Krsna 
manifesta se stesso. Questo cruciale atto di grazia inau- 
gura il pustimzirga («la via del sostenimento [dell'ani- 
ma]»), che conduce all’eterna, gioiosa (ri-)unione con 
Krsna. 

L’esempio personale di Vallabha non fu meno ricco 
di conseguenze della sua teologia. Infaticabile pellegri- 


no, devoto custode delle immagini, egli divenne per i 
suoi seguaci il principale e paradigmatico sevaka («ser- 
vitore») di Krsna. Disprezzando le azioni esterne prive 
di sincera emozione, il ritualista Vallabha raccomandava 
che tutte le azioni fossero interamente compiute in uno 
spirito di gioia dolce e giocosa, uno spirito che si coglie 
nella maniera più evidente nelle celebrazioni delle 
raslila associate con i vallabhacari. [Vedi anche LILA]. 

Oltre che nella letteratura, il fervore emotivo generato 
tra i vallabhacari è particolarmente evidente nella poesia 
di Surdas (1483-1563). Talvolta, l'abbandono passionale 
raccomandato dall’esempio di Vallabha e nutrito dai 
suoi successori condusse a «eccessi» che, nel XIX secolo, 
provocarono persino restrizioni da parte delle autorità 
civili. Gli insegnamenti di Vallabhacarya sono parte del- 
l'ispirazione dei movimenti «radicali» Radhavallabhî e 
Sakhibhava, nei quali diventa centrale Radha, anziché 
Krsna, al punto che i membri del Sakhibhava arrivano a 
indossare indumenti femminili e a sforzarsi di condurre 
la vita di Radha. In generale, il pustizzarga di Vallabha- 
cirya, importante e influente in tutta l’India settentriona- 
le, è un’espressione particolarmente vitale e sorprenden- 
te del Bhagavatismo e della sua influenza pervasiva sulla 
tradizione colta e sulla devozione popolare. [Vedi anche 
la biografia di VALLABHAI]. 

Caitanya. La dinastia Sena del Bengala (fiorita nel XII 
secolo e fino alla fine del x secolo) fu una grande so- 
stenitrice del Bbagavata Purdna, e il suo spirito è chiara- 
mente testimoniato nella regione del Bengala/Orissa 
nel sanscrito Gitàgovinda, come anche nelle liriche de- 
vozionali in barigali di poeti come Dimboka, Candidasa 
e Vidyapati, che vissero nell’epoca che va dal XII fino al- 
la fine del XVI secolo. Senza dubbio il più famoso bha- 
gavata di questa complessa area culturale è Vi$vambara 
Misra, meglio noto con il nome che gli assunse da 5477- 
nydasin: Krsnacaitanya. 

Nato a Nadiya, probabilmente nel 1486, di Caitanya 
si narra che fu innanzitutto influenzato da un predica- 
tore Madhva itinerante, sebbene sia ragionevole ritene- 
re che anche le tradizioni devozionali locali fossero 
molto importanti. Sembra che durante la sua adole- 
scenza sia avvenuta una decisiva «conversione» al Bha- 
gavatismo di Krsna, al punto che, da quel momento in 
avanti, Caitanya rappresentò un fenomeno raramente 
osservato perfino nella multiforme cultura del Bengala. 
Egli divenne un esempio estremo di «follia divina»; tra- 
scinato in un momento dall’estasi dell'esperienza diret- 
ta di Krsna e nel momento successivo straziato dall’a- 
gonia della separazione (viraba), si narra che egli bar- 
collasse, cadesse, danzasse, cantasse, gridasse, pianges- 
se, ridesse e predicasse in modo esaltato, con modalità 
che attraevano, provocavano e perfino spaventavano 
molti dei suoi contemporanei. 


Sopravvivono solamente pochi versi tradizionalmen- 
te attribuiti a Caitanya. Ma il suo esempio personale e i 
suoi insegnamenti diretti attrassero intorno a lui una 
cerchia di discepoli i cui scritti biografici, rituali e teo- 
logici, specialmente nel corso del XVI secolo, stabiliro- 
no ben presto e saldamente un movimento religioso de- 
stinato a durare, che è la base del Gaudiyasampradaya 
e del gruppo Hare Krishna dei nostri giorni. [Vedi an- 
che BENGALA, RELIGIONI DEL e la biografia di 
CAITANYA]. 

Dagli scritti dei suoi principali discepoli immediati, i 
Gosvamin, si apprende che il «Vedanta religioso» di 
Caitanya si caratterizza al meglio come acintyabbeda- 
bbeda: Krsna, l'Assoluto, e i jîva («anime») individuali 
sono «inconcepibilmente separati (e tuttavia) non diffe- 
renti». Ma Caitanya è soprattutto significativo dal pun- 
to di vista storico più per l’esempio vivente del suo per- 
sonaggio che per questa variante di un tema famigliare 
del Vedanta visnuita. Caitanya si spostò quasi insensi- 
bilmente da un’attuazione «intenzionale» delle imprese 
di Krsna a un senso personale di riattualizzazione di es- 
se o, perlomeno, così fu percepito da molti dei suoi se- 
guaci. I devoti e l'oggetto della devozione in tali «rap- 
presentazioni» persero limiti definiti, ed esse divennero 
quasi un sZdhana («attualizzazione») «tantrico». In 
quanto tali, esse testimoniano anche la potente influen- 
za della tradizione Sahajiya (originariamente buddhi- 
sta?) del Bengala. Tuttavia, il carattere monistico di 
quest’ultima la differenzia nettamente dalla visione fon- 
damentalmente dualistica evidente nell’alternanza di 
gioia e disperazione di Caitanya nella sua separatezza 
da Krsna. Come altri bhagavata, Caitanya rimase un 
bbakta, un devoto la cui infinita problematicità era an- 
che la sua ragion d’essere. 

[Per un’ulteriore discussione che ponga in rilievo gli 
aspetti regionali del Bhagavatismo, vedi TRADIZIONI 
RELIGIOSE INDUISTE. Vedi anche BHAKTI]. 
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Paficaratra 


Un movimento o setta chiamato Paficaratra compare 
significativamente in alcune delle documentazioni te- 
stuali più antiche usate dagli studiosi per tracciare la 
formazione storica di culti devozionali (bhakt:) induisti, 
in particolare visnuiti. Il Paficaratra è noto per aver in- 
fluenzato lo sviluppo del pensiero settario visnuita in 
diverse parti dell’India, e rimane una presenza vigorosa 
nell’India meridionale oggigiorno come un essenziale 
componente della religione Sri Vaisnava e uno dei due 
agama (tradizioni) visnuiti che ispirano la cultura tem- 
plare induista dell'India meridionale. 

Le origini del Paficaratra storico, e anche il senso ori- 
ginale del termine paicaràtra, rimangono materia di in- 
certezza e di grande dibattito tra gli studiosi. Inizial- 
mente, è possibile che il movimento non sia stato asso- 
ciato con alcuna singola posizione dottrinale. E quando 
per la prima volta si associò con una di esse, quella po- 
sizione sembra essere stata visnuita solo secondaria- 
mente. «L'origine del Paficaratra è oscura», ha osserva- 
to J.A.B. van Buitenen, «poiché esso non ha una sola 
origine» (van Buitenen, 1971, p. 6). 

I problemi cominciano con la parola stessa. Privato 
di un contesto, il composto pd#ca-ratra non presenta al- 
cun senso al di là del suo significato letterale: come no- 
me, esso significa «cinque notti» o «notte di (o dei) cin- 
que»; come aggettivo, «avente cinque notti». Le spiega- 
zioni fornite nelle Parcardtra Sambità (classici manuali 
scolastici, nessuno dei quali può essere precedente al VI 
secolo d.C.) sembrano chiaramente razionalizzazioni ex 
post facto imbevute di spirito apologetico e polemico. 
Per quanto queste spiegazioni possano registrare fedel- 
mente ciò che alcuni Paficaratrika (i membri della tra- 
dizione Paficaratra) vennero a intendere con il termine, 
esse non offrono una visione certa di ciò che esso signi- 
ficasse in origine. 

Lo Satapatha Bràbmana (13,6,1,1) afferma che il Pu- 
rusa-Narayana primordiale, «desiderando diventare 
tutte le cose», celebrò un purusazzedhba («sacrificio 
umano»), il pa#cardtra sattra («sacrificio di cinque gior- 
ni»). Alla luce di quest'occorrenza (a quanto sembra la 
più antica) del termine nella letteratura vedico-brahma- 


480 VISNUISMO 


nica, alcuni studiosi hanno avuto l’irresistibile tentazio- 
ne di cercare il significato originario del nome Paîficara- 
tra nell’ambito sacrificale vedico. Pertanto, come con- 
cluse F. Otto Schrader, «sembra... che la setta abbia 
tratto il suo nome dal suo dogma centrale, che era il 
Paficaratra Sattra di Narayana interpretato filosofica- 
mente come la quintuplice automanifestazione di Dio 
per mezzo delle sue forme Para, Vyuha, Vibhava, An- 
taryamin, e Arca» (Schrader, 1916, p. 25). Molto pro- 
babilmente questo passo dello Satapatha Bràbmana sot- 
tolinea l’integrazione e la legittimazione di Narayana 
nel rituale e nel mondo intellettuale vedico; ma può, al- 
trettanto probabilmente, essere una sistemazione di al- 
cune associazioni paficaratra come fonte di esse. In 
ogni caso, tranne che per la centralità di Narayana, i 
dettagli del rituale dello Satapatha Brabmana non con- 
fermano né rafforzano le preoccupazioni e le caratteri- 
stiche principali della letteratura e della pratica storica 
del Paficaratra. 

Inoltre, van Buitenen ha sostenuto con argomenti 
convincenti che particolari associazioni letterarie, dot- 
trinali e rituali come quelle menzionate nel passo sopra 
citato sono solo specificazioni secondarie o successive 
di una concezione del mondo più antica e più ampia. 
Secondo lo studioso, p4Xcardtra si riferiva inizialmente 
a una caratteristica dello stile di vita degli asceti itine- 
ranti: il fatto che essi vivessero separati dalle «città» 
(cioè, dagli insediamenti principali), tranne durante i 
due mesi della stagione delle piogge. In testi antichi co- 
me il Brbatkathaslokasamgraha, dunque, un paricarà- 
trika «non si distingue per alcuna fede o credenza par- 
ticolare, ma per una regola di vita più o meno ascetica», 
quella che prescrive di trascorrere cinque notti nella fo- 
resta per ogni notte trascorsa in una città (van Buite- 
nen, 1971, pp. 14-15). Se van Buitenen ha ragione, non 
sarebbe la prima volta in India che la pratica ha prece- 
duto in modo radicale la teoria sistematica. Inoltre, 
questa tesi sosterrebbe una plausibile soluzione per il 
quesito, da lunga data irrisolto, che riguarda la relazio- 
ne tra i paficaratrika e i bhagavata: può darsi che i primi 
siano stati semplicemente dei bhagavata che conduce- 
vano in generale vita isolata e ascetica. 

Il Paficaratra nell’epica. Mentre alcuni testi (per 
esempio lo Sarkaravijaya di Anandagiri) distinguono 
tra i Paficaratra e i Bhagavata (e, in realtà, considerano 
i visnuiti distinti da entrambi), non è chiaro se i due fos- 
sero necessariamente separati in una maniera di tipo 
settario. L'essenza del Paficaratra «epico» è la bbakt:: la 
devozione incondizionata al Signore (Bhagavat). Il più 
antico documento non ambiguo di questo Paficaratra 
«storico» sembra si trovi nel Mababbarata 12,321ss., 
nella sezione Narayaniya o Naradiya, che presenta un 
atteggiamento e una cosmologia religiosa che concor- 


dano in dettagli essenziali con le dottrine delle sambità 
posteriori. In risposta a un quesito che riguarda quale 
dio venerare, questa dottrina «segreta» parla di un dio 
«nascosto», invisibile a tutti tranne che ai suoi ekgr- 
tabbakta («devoti esclusivi»), ai quali egli misericordio- 
samente si rivela. Un ekzntin («esclusivista») di questo 
tipo fu il re Uparicara, che venerava Narayana secondo 
riti Satvata e, ritenendo che il regno, le mogli e la ric- 
chezza fossero sue per grazia di Narayana, offrì tutti 
questi possedimenti al Signore (Mababbarata 12,322, 
17ss.). Altri ekantin erano gli abitanti di Svetadvipa 
(«isola bianca, o pura»), situato al nord dell'Oceano di 
Latte, che, conoscendo le dottrine Paficaratra, videro 
Brahman-Narayana, mentre gli altri erano accecati dal 
suo splendore (Mababbarata 12,323,26ss.). 

Satvata è un altro nome dei Vrsni, a loro volta facen- 
ti parte della popolazione più ampia degli Yadava, ge- 
neralmente ritenuta la società nella quale si sviluppò la 
bbakti per Krsna-Vasudeva. I Satvata dell’epica sono 
bbakta («devoti») di Narayana; ma il Narayaniya spiega 
che Narayana, «in precedenza avente una singola per- 
sona», si fece rinascere come «quadruplice» figlio di 
Dharma: Nara, Narayana, Krsna, e Hari (Mababbdarata 
12,321,15-16). 

Le nascite o manifestazioni multiple di un dio unita- 
rio sono una caratteristica familiare del pensiero reli- 
gioso visnuita in generale; e il Paficaratra storico sem- 
bra aver contribuito in maniera significativa a sviluppa- 
re e ad arricchire questa nozione. Senza dubbio, i quat- 
tro vy#ha («apparenze, modi di essere») del Narayana 
epico sono l'elaborazione di abitudini presenti da lun- 
go tempo volte a identificare (o confondere) una divi- 
nità con l’altra (e anche una divinità con un devoto), 
abitudini rinforzate da fattori come la moltiplicazione 
degli epiteti divini e l'interazione sempre più intensiva 
tra i gruppi socio-religiosi, le loro ideologie e le loro 
pratiche. Praticamente, questo schema facilita l’orga- 
nizzazione e la «razionalizzazioni» di culti devozionali 
storicamente separati sotto un unico principio domi- 
nante, in questo caso Narayana-Vasudeva. Nel Nardy4- 
niya, infatti, troviamo non una, bensì due serie di nasci- 
te multiple, che forse si svilupparono in modo indipen- 
dente. In aggiunta alla tetrade più o meno astratta Na- 
ra-Narayana-Krsna-Hari, troviamo la serie genealogica 
Krsna-Samkarsana (= Balakrsna)-Pradyumna-Anirud- 
dha; cioè, Krsna, suo fratello, suo figlio maggiore, e suo 
nipote. Quale serie sia la precedente non può essere de- 
terminato, anche se la seconda è, in ultima analisi, la 
più significativa. [Vedi anche KRSNAISMO]. 

Ma, in questo caso, si tratta di qualcosa di ancor più 
importante: i Paficaratrika volevano dimostrare come il 
loro dio supremo potesse pervadere il mondo e, tutta- 
via, non essere limitato da esso. Per dimostrarlo utiliz- 


zarono diversi strumenti ermeneutici. Tra questi i 
vyiha non erano i meno rilevanti; infatti, come osserva 
Jan Gonda, «già nel ritualismo vedico l’idea di vy4ba 
implicava un’efficiente disposizione delle parti di un in- 
tero coerente» (Gonda, 1970, p. 40). 

I paficaratrika dell’epica, dunque, sono in primo luo- 
go e, soprattutto, bbagavata ed ekantabbakta; ed è ragio- 
nevole concludere che le radici del loro devozionalismo 
siano extravediche. I paficaratrika si distinguono da 
gruppi di devoti simili per via dei loro particolari sforzi 
volti a dimostrare che il loro Signore è la realtà soggia- 
cente a tutti gli dei e che egli è dovunque nel nostro 
mondo senza esserne soggetto alle limitazioni manifeste. 
In questo intento è cruciale lo sfruttamento continuo, 
da parte loro, di un Samkhya teistico, per spiegare la re- 
lazione tra questo mondo e la realtà suprema. Pertanto, 
Vasudeva è il purusa supremo. Dal suo contatto con il 
corpo (materiale) sorge il jîva, altrimenti detto Samkar- 
sana, che a sua volta produce il 445, cioè Pradyumna. 
Da Pradyumna scaturisce l’agente creativo, l’abarzkira 
che è Aniruddha. Inoltre, vi è un tentativo ugualmente 
insistente di connettere il Narayana-Vasudeva-Krsna 
dell’esperienza religiosa a prestigiose spiegazioni vedi- 
che le quali, per allusione, includono perfino il quadru- 
plice Purusa del Purusasikta (Rgveda 10,90). 

Il pensiero pàficaratra nelle samhita. I testi principa- 
li del Paficaratra storico sono le sarmbità («raccolte»), 
delle quali esistono 108 opere secondo la tradizione, e 
più del doppio di quel numero se si conteggiano tutti i 
titoli menzionati negli elenchi. É disponibile per lo stu- 
dio un numero molto inferiore di testi, e tra questi i più 
importanti sembrano essere Pauskara, Jayakhya, Sattva- 
ta (che costituiscono le «tre gemme» e presumibilmen- 
te si situano tra i più antichi), Ahirbudbnya, Pàramesva- 
ra, Sandtkumara (citato più di una volta da Yamuna), 
Parama, Padma, Ifvara e Laksmi. La data di composi- 
zione di questi testi è incerta. Alcuni possono risalire a 
un'epoca antica come il VI o vIl secolo d.C., sebbene le 
citazioni risalgano a una data non anteriore al Xx secolo, 
e parecchi sono menzionati solo nel XIII o nel XIV seco- 
lo e oltre. 

Formalmente, questi testi assomigliano da vicino agli 
faivigama (in realtà, in questo contesto, i termini s4- 
mbhità, igama, tantra e fistra sono essenzialmente inter- 
cambiabili). [Vedi LETTERATURA TANTRICA IN- 
DUISTA]. Tradizionalmente, essi si proponevano di 
trattare quattro argomenti: j#7dna («conoscenza»), yoga 
(«concentrazione disciplinata»), &r:y4 («azione») e 
caryà («condotta»). In realtà, solo uno o due si avvici- 
nano veramente a questo paradigma. La maggior parte 
di essi si concentra quasi esclusivamente su &r:y4 e 
caryà: prescrizioni per la costruzione e la consacrazione 
di templi e di «immagini» (di vari materiali) nelle quali 
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il Bhagavan Narayana è lieto di risiedere, e per la ge- 
stione degli appropriati servizi quotidiani e festivi. Es- 
senzialmente, si tratta di una letteratura di sacerdoti 
templari, la maggior parte della quale tratta dettagli 
pratici. Le sezioni esplicitamente j#4r4 (pida) sono ge- 
neralmente brevi e limitate a narrazioni sulla creazione 
del mondo. 

Le sambità tràdite non concordano interamente sui 
dettagli della cosmogonia, ma sono d’accordo sul gene- 
rale «ordine della creazione» (srst7kr4ma), che possia- 
mo quindi presentare in uno schema semplificato. Al- 
l'origine (di ogni età del mondo), la fakt: («energia, for- 
za, potere») del parabbrabman Narayana-Visnu si risve- 
glia, aprendo i suoi occhi come «azione» (kriy4) e «di- 
venire» (5h4t1). Ella è Laksmi, inseparabile da Naraya- 
na-Visnu come la luce del sole dal sole, ma in ultima 
analisi distinta da lui; Laksmi agisce indipendentemen- 
te da Narayana-Visnu, anche se ciascuna delle sue azio- 
ni realizza semplicemente un desiderio di lui. In quanto 
kriyafakti, Laksmi è identica al grande disco di Visnu, 
Sudarsana. In quanto bbatifakti, ella è la «causa mate- 
riale dell'universo», governata dalla kriyafakti come il 
filo governa le perle in una collana. 

In questa fuddbasrsti («pura creazione»), compaiono 
i primi gua (qualità). Queste qualità del supremo Si- 
gnore sono non-prakrtiche (perché sono «preprakrti- 
che»). Il loro numero è sei: conoscenza, dominio, ener- 
gia, forza, virilità e splendore. I gura, in seguito, si ac- 
coppiano come segue: conoscenza/forza, dominio/viri- 
lità ed energia/splendore. Le tre coppie costituiscono i 
vyiba Samkarsana, Pradyumna, e Aniruddha. Il Signo- 
re è interamente presente (con tutte le sue sei qualità) 
in ciascun vy#ha, ma solo una coppia di qualità si mani- 
festa esplicitamente in ciascuno di essi. 

Questi vy#b54 appaiono uno dopo l’altro; in seguito 
agiscono insieme, ma ancora in sequenza, nella seconda 
creazione, o «non pura», che appare inizialmente come 
una potenzialità caotica, indifferenziata, simile a un 
bubbone sul corpo di Samkarsana. La dualità di purusa 
e prakrti («spirito» e «potenzialità materiale») appare 
con Pradyumna. Aniruddha organizza il potenziale che 
egli eredita per mezzo della sua qualità di fakt7. Egli è il 
brabman e la maya (la realtà apparente) del mondo ma- 
teriale, che domina le uova cosmiche da cui deriva la vi- 
ta come la conosciamo noi: i gua «prakrtici» (sattva, 
rajas, tamas), il karman e il tempo. Questi vy7b4 hanno 
importanti dimensioni morali e religiose, come anche 
cosmologiche: Samkarsana predica il vero monoteismo, 
Pradyumna traduce quelle dottrine in pratica, e Ani- 
ruddha dà istruzioni concrete nella dottrina paficaratra 
dell’ottenimento della liberazione. 

I vibbava («manifestazioni») o avatira («discese») 
del Signore sono di due tipi. Quelli che appartengono 
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alla suddbasrsti sono mukbya («primari»), e le principa- 
li samzbità concordano che il loro numero è trentanove. 
Gli avatàra «secondari» (gauna) sono considerati gene- 
ralmente come discendenti da Aniruddha. Gli avatàra 
primari e secondari presentano importanti differenze 
sia nella loro natura sia nei benefici che si ottengono at- 
traverso la concentrazione devota su di essi. Sprigio- 
nantisi «come fiamma da fiamma» direttamente dal 
corpo supremo del Signore, gli avatira primari devono 
essere venerati da coloro che desiderano il mzoksa. Gli 
avataàra secondari sono esseri «comuni» pervasi da un 
frammento della fakt del Signore al fine di realizzare 
uno scopo particolare per il mantenimento del mondo, 
e venerarli produce ricompense mondane come ric- 
chezza o sovranità. 

Con questa teoria degli 4vatira secondari si giunge 
alle principali preoccupazioni dei compilatori delle s4- 
mhità. Non solo gli «esseri ordinari» sono ricettacoli 
degni della discesa del Signore. Una volta consacrata 
adeguatamente attraverso un rituale paficaratra, una 
rappresentazione in pietra, metallo o legno diviene un 
avatàra grazie alla discesa del Signore con una parte 
della sua inesauribile fakt. Pertanto, egli diventa piena- 
mente presente nell'oggetto, che è allora noto come 
arca avatàra, o «degno di venerazione». [Vedi anche 
AVATARA). 

Il Paficaratra nella pratica. Al cuore del Paficaratra 
epico e posteriore vi è la forte insistenza sul fatto che la 
salvezza deriva solo dalla conoscenza della verità ultima, 
una conoscenza che è la grazia del Signore rivelata dalla 
devozione esclusiva. Questa conoscenza, aperta ai mem- 
bri di tutti e quattro i vara (classi), dipende da una 
comprensione delle dottrine paficaratra. Tale compren- 
sione richiede l’assistenza di un maestro qualificato (g- 
ru), che guida l'aspirante fino a quando non decida che 
lo studente è in grado di essere iniziato. L’iniziazione 
(diksa) consiste di cinque cerimonie (paricasareskdra): 
marchiare le spalle dell’iniziato con gli emblemi del di- 
sco e della conchiglia (Tapa), insegnare come si applica 
sulla fronte il marchio cosmetico settario (Pundra), asse- 
gnare un nuovo nome all’iniziato (Naman), confidare 
un mantra segreto e spiegarne il senso (Mantra), e inse- 
gnare i dettagli del rituale esteriore (Yaga). Inoltre, l’a- 
depto apprende uno yoga per il culto interiore, quello 
celebrato nel cuore. 

Il servizio al Signore si unisce a una vita di purezza e 
inoffensività (451754) al fine di realizzare «l’unione de- 
vozionale» con il Signore. Il paficaratrika è certo che vi 
saranno momenti nei quali si potrà sperimentare 
l’«unione assoluta» con il Signore. Ma questa non è una 
realizzazione di unità primordiale in qualche senso me- 
tafisico. Piuttosto, si tratta di un’esperienza attiva di de- 
vozione assorta per il Signore, nella quale gli individui 


non perdono mai la propria individualità. In realtà, co- 
me «parti» di Laksmi o Sri, anch'essi sono eternamente 
distinti dal Signore. Persino durante gli intervalli tra le 
epoche del mondo, essi rimangono separati da lui, seb- 
bene latenti in lui. 

I paficaratrika hanno sottolineato in molti modi il 
fatto che essi sono vaidika, e pertanto il Paficaratra non 
è semplicemente giustapposto ai Veda, ma in realtà ne 
fa parte. Secondo loro, Narayana-Vasudeva è il dio del- 
le upanisad, autore dei Veda e del mondo. Essi afferma- 
no, in realtà, che il mondo che conosciamo è incom- 
prensibile sulla base del solo karmzan. Soggiacente a es- 
so, a fondamento di tutto, deve esserci la suprema per- 
sona. 

Le repliche più discrete a questa apologetica dei 
Paficaratra suggeriscono che, quanto meno, non vi è 
modo di provare le loro pretese vediche. La maggior 
parte delle risposte fu più severa. Manusrarti 10,23 di- 
chiara, per esempio, che Satvata e 4c4ry4 sono discen- 
denti di unioni spregevoli. Inoltre, i commentatori 
identificarono entrambi come funzionari templari. Ne- 
gando che lo stile di vita dei sacerdoti templari sia con- 
veniente, i brahmani smarta considerano sospette tutte 
le loro affermazioni. L'associazione con una società 
presumibilmente extravedica (cioè, tribale o nomade), i 
Satvata-Yadava, unita all'importanza assegnata al prin- 
cipio femminile dinamico e creativo, Laksmî, senza 
dubbio contribuì fortemente all’affermazione (negati- 
va) che i paficaratrika fossero tàntrika (praticanti del 
Tantra). Quest’affermazione, in un senso importante, è 
corretta; in effetti, perfino gli stessi paficaratrika defini- 
vano il proprio sistema un tantra. 

Il Paficaratra nella storia. É nozione comunemente 
accettata che il Paficaratra storico emerse inizialmente 
nell’India settentrionale, probabilmente nordocciden- 
tale. Bisogna, tuttavia, tenere ben presente che il Pafi- 
caratra stesso era più un insieme di speculazioni co- 
smologiche e di atteggiamenti e procedure devozionali 
sempre più dettagliato che non una setta vera e propria. 
Questo «sistema di pensiero» Paficaratra divenne il 
fondamento logico di un numero crescente di bhagava- 
ta visnuiti impegnati nel rituale devozionale templare e 
domestico. La sua influenza sembra particolarmente 
forte tra iMahanubhava del Maharashtra (a partire dal- 
la metà del xl secolo) e tra i Narasimha. [Vedi anche 
MARATHI, RELIGIONI]. 

Ancor più evidente del retaggio settentrionale è il 
fatto che il Paficaratra è prosperato più chiaramente 
nell’India meridionale che non nel nord, perlomeno 
durante l’ultimo millennio. Il destino del Paficaratra a 
sud è strettamente connesso alla formazione della tradi- 
zione Sri Vaisnava, nella quale la teoria e la pratica co- 
smologica e rituale del Paficaratra si combinano con la 


poesia devozionale vernacolare specifica degli 4/vdr. 
Gli antichi «dottori» $ri vaisnava — Nathamuni, Yamu- 
na e Ramanuja — divennero le personalità più eminenti 
associate con la propagazione e la difesa delle idee pàfi- 
caratra. Gli sviluppi posteriori nella teologia Sri Vai- 
snava e l'emergere di due tradizioni distinte (Vatakalai 
e Tenkalai) riflettono ed espandono nozioni presenti 
nel pensiero paficaratra fin dall’inizio più di quanto sia 
spesso riconosciuto. Attraverso gli $rî vaisnava, il pen- 
siero paficaratra influenzò Ramananda (fiorito verso la 
metà del XV secolo?) e il suo seguito di bhakta di Rama, 
ritornando in questo modo nell’India settentrionale. 
Sempre attraverso lo Sri Vaisnavismo, le dottrine pafi- 
caratra influenzarono fortemente i Satàni non brahma- 
ni in Karnataka. [Vedi anche SRI VAISNAVA]. 

Le circostanze dell’introduzione del Paficaratra nei 
templi dell’India meridionale non sono del tutto chiare. 
Forse le procedure templari in precedenza erano state 
solo legate agli usi locali e generalmente informali. In 
quel caso il Paficaratra introdusse sistematicamente or- 
dine e regolarità. É anche possibile, tuttavia, che il ri- 
tuale templare di Visnu anticamente fosse condotto se- 
condo i precetti vaikhanasa. Più consapevolmente lega- 
ti al cerimoniale vedico, i vaikhanasa tendevano a un 
certo conservatorismo, e si contrapponevano all’incor- 
porazione di materiale devozionale mutuato dagli 4/vdr 
(verso il quale, invece, i paficaratrika erano molto ricet- 
tivi). [Vedi anche ALVAR]. Nel contempo, i vaikhana- 
sa sono più vicini all’antico Paficaratra che alla sua for- 
ma posteriore, nella loro concezione di divinità quali 
Rudra-Siva come manifestazioni di Visnu. Pertanto, en- 
trambi i gruppi includevano procedure rituali che gli 
$ri vaisnava in evoluzione spesso trovavano offensive. 
D'altro canto, tuttavia, i vaikhanasa attuali sostengono 
che sia i t4rtrika paficaratra che gli $ri vaisnava offen- 
dono il Signore, precisamente perché essi permettono a 
«santi» e maestri della tradizione Sri Vaisnava di inter- 
ferire nel rituale devozionale del tempio in maniere che 
impropriamente limitano il culto del Signore Visnu. 

[Vedi anche BHAKTI]. 
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G.R. WELBON 


VIVEKANANDA, nome religioso di Narendranath 
Datta, o Dutt (1863-1902), oratore carismatico dell’In- 
duismo moderno dell’ultima parte del xIX secolo, fon- 
datore della Vedanta Society in Occidente e della Ra- 
makrishna Mission in India. Vivekananda è la forma 
occidentalizzata del nome sancrito Vivekananda («bea- 
titudine della conoscenza che discerne»). 

Narendranath proveniva da una famiglia bengalese, 
di casta k4yastha, che si era elevata socialmente all’ini- 
zio del XTx secolo grazie al processo di occidentalizza- 
zione. Il nonno aveva abbandonato moglie e figlio per 
diventare un sazzryàsin («rinunciante») induista tradi- 
zionale, ma il padre, Bisvanath Dutt, era diventato un 
ricco avvocato della Corte Suprema di Calcutta. Venne 
stabilito che Narendranath avrebbe seguito le orme pa- 
terne. Egli entrò quindi all’Università di Calcutta nel 
1878 e si laureò nel 1884, ma subito dopo la morte del 
padre si ritirò dalla professione legale per rispondere 
alle sue esigenze religiose. 

Negli anni di studio, Narendranath aderì al Brahmo 
Samaj, ne sostenne i programmi di riforma sociale e ne 
approvò molte delle dottrine religiose riformiste, ma 
non riuscì ad accettare il suo rifiuto della via del 5477- 
nyéasin per la quale egli, come già suo nonno, provava 
molta attrazione. Nel 1881, incontrò Ramakrishna 
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(1836-1886), un devoto celibe della dea Kalî, un uomo 
che non aveva un'educazione formale, ma possedeva 
una grande esperienza religiosa. Narendranath fu im- 
pressionato dalla profondità della rinuncia e delle rea- 
lizzazioni spirituali di Ramakrishna, ma fu oltremodo 
disturbato dalla sua venerazione delle immagini rivolta 
a Kali e dalla sua mancanza di attenzione al sociale. Co- 
me intellettuale del Brahmo, Narendranath credeva in 
un Dio senza forma; Ramakrishna lo esortò a incontra- 
re Dio in forma personale attraverso la venerazione di 
Kali. Narendranath era profondamente coinvolto nelle 
riforme sociali, mentre Ramakrishna rivolgeva la sua at- 
tenzione alla trasformazione spirituale individuale. 
Narendranath, incapace di patteggiare con la visione 
di Ramakrishna, durante gli anni dell’Università si al- 
lontanò da lui per immergersi nella filosofia e nella 
scienza occidentale, e nella musica indiana (fu un eccel- 
lente cantante). Ramakrishna continuò a cercarlo ve- 
dendo in lui non solo un cantante capace di commuo- 
verlo, ma un giovane dalle grandissime potenzialità. So- 
lamente dopo la fine degli studi e la morte del padre, 
Narendranath cedette agli appelli di Ramakrishna. Nel 
1885, lo accettò come suo guru e iniziò quindi un inten- 
so periodo di apprendimento religioso, che si protrasse 
fino alla morte di Ramakrishna nell’agosto del 1886. 
Prima di morire, Ramakrishna portò Narendranath ad 
avere un'esperienza personale di Kali, che considerò la 
prova finale per il suo discepolo, e lo incaricò di guidare 
gli altri suoi discepoli dopo la sua morte. Narendranath 
accettò la responsabilità, divenne un sarzzydsin, e im- 
partì gli insegnamenti agli altri discepoli nel miglior mo- 
do possibile per diversi anni. Nel 1889, si accorse di non 
essere più sicuro delle sue precedenti convinzioni reli- 
giose. Lasciò i suoi seguaci nel 1890 per fare un lungo 
pellegrinaggio attraverso l'India, durante il quale con- 
cepì gradualmente una posizione che combinava la filo- 
sofia non dualistica della tradizione del Vedanta, la de- 
vozione interiore di Ramakrishna, e l’interesse sociale 
che egli riscontrava sia nel Buddha che nei riformatori 
moderni. Quando udì che a Chicago si sarebbe tenuto, 
nel 1893, un Parlamento mondiale delle religioni, studiò 
una strategia per cercare il sostegno materiale dell’Occi- 
dente al fine di rivitalizzare l’Induismo e, in cambio, con- 
dividere la consapevolezza spirituale induista. Dopo aver 
ottenuto i finanziamenti necessari per il viaggio dal 
maharaja di Khetri e dopo aver adottato il nome Viveka- 
nanda, consigliato dal suo mecenate, partì per l America. 
Vivekananda non fu l’unico rappresentante induista 
al Parlamento mondiale delle religioni di Chicago nel- 
l'autunno del 1893, ma fu il più dinamico. In contrap- 
posizione alle dotte dissertazioni degli altri induisti, egli 
argomentò con forza la verità universale dell’Induismo, 
il che gli fece ottenere l’attenzione della stampa e nume- 


rosi inviti a tenere conferenze. Attrasse un gruppo di se- 
guaci occidentali, e gradualmente cambiò il suo proget- 
to iniziale: non più trovare soldi per l’India, ma creare 
un movimento religioso mondiale fondato sulle verità 
eterne dell’Induismo. Con quest’obiettivo, e con i suoi 
nuovi discepoli occidentali come nucleo di base, fondò 
a New York la Vedanta Society nel 1895. A Londra e a 
Boston nacquero subito delle società affiliate, per le 
quali chiamò dall’India due «maestri» (504727, in sanscri- 
to) affinché aiutassero a dirigere il lavoro. La missione 
di Vivekananda in Occidente stava procedendo bene al- 
la fine del 1896, quando egli tornò in India per mettere 
in pratica la seconda fase del suo programma. 

L’arrivo di Vivekananda in India all’inizio del 1897 
con un gruppo di discepoli occidentali fu salutato dalla 
stampa indiana come un ritorno trionfale, anche se non 
tutti gli induisti approvarono il suo proselitismo aggres- 
sivo rivolto agli Occidentali o le sue idee non ortodos- 
se. I discepoli di Ramakrishna, che Vivekandanda ave- 
va lasciato sette anni prima, furono incerti su come ac- 
cogliere Narendranath divenuto Vivekananda e i suoi 
discepoli occidentali. Furono ancora più perplessi 
quando Vivekananda rivelò i suoi progetti di farli di- 
ventare dei moderni sarznyisin dediti al servizio socia- 
le, piano che Vivekananda sosteneva fosse stato pensa- 
to dallo stesso Ramakrishna. 

Il dinamismo e il potere persuasivo di Vivekananda, 
tuttavia, riuscirono ad avere successo, proprio come in 
Occidente. Non tutti i suoi critici ortodossi furono messi 
a tacere, ma vinse la resistenza dei suoi discepoli riguar- 
do al suo progetto di lavoro nel mondo. Per sviluppare 
questo piano, Vivekananda fondò la Ramakrishna Mis- 
sion il primo maggio 1897, e organizzò i discepoli come 
monaci dell'Ordine di Ramakrishna per portarne avanti 
il lavoro di educazione e servizio. Nel 1898, venne acqui- 
stato, con i soldi provenienti dai discepoli occidentali, 
uno spazio vicino a Calcutta per il centro che doveva 
ospitare la Missione e l'Ordine. Nel 1899, Vivekananda 
stabilì un’organizzazione mondiale e poi lasciò l’attività 
nelle mani dei suoi discepoli, sia indiani che occidentali. 

Dopo aver visitato gli amici in America e in Europa 
tra il 1899 e il 1900, Vivekananda ritornò in India per 
entrare in un periodo di semiritiro e morì il 4 luglio 
1902. In meno di quarant’anni di vita, e in meno di die- 
ci anni di intenso lavoro, aveva creato un duraturo lega- 
me tra l’Induismo e l'Occidente, nel quale per la prima 
volta l’Induismo esercitava un influsso dominante. L'’in- 
segnamento di Vivekananda non era l’Induismo orto- 
dosso, né quello di Ramakrishna, ma con le parole dello 
stesso Vivekananda «Vedanta pratico», un Induismo 
universale che combinava devozione e lavoro pratico 
per il mondo con il fine ultimo dell’unione con l’Uno. 


[Vedi anche BRAHMO SAMA] e la biografia di RA- 


MAKRISHNA. Per una discussione della tradizione in- 
duista della rinuncia, vedi SAMNYASA]. 
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THOMAS ]. HOPKINS 


VRNDAVANA è sia un luogo mitico, citato nei pur4- 
na, sia una città dell'India moderna, uno dei più impor- 
tanti centri di pellegrinaggio induista dell'India setten- 
trionale e punto focale di attività religiosa. Vrndavana è 
molto antica come località sacra conosciuta nelle scrit- 
ture, ma come città è relativamente moderna. 

Luogo mitico. Vrndavana (lett., «boschetto di basili- 
co sacro») è descritta nei pur4za, e più in particolare 
nel Bhagavata Purana, come una bella terra ricca di fo- 
reste associata con il dio pastore Krsna. Secondo il 
Bbagavata Purana, Krsna nacque nella città regale di 
Mathura, ma, per evitare che fosse ucciso dal malvagio 
zio Kamsa, il padre lo portò di nascosto sull’altra riva 
del fiume Yamuna nel villaggio di pastori Gokula, dove 
trascorse i primi anni della sua infanzia. Kamsa scoprì 
presto l’accaduto e inviò vari demoni a distruggere Kr- 
sna. Quando il pericolo divenne troppo grande, i pasto- 
ri che avevano accolto il bambino si trasferirono in un 
nuovo posto, nella bella terra boscosa di Vrndavana, 
dove costruirono un villaggio idillico. Nella terra di 
Vrndavana, Krsna deliziava gli adulti del villaggio con 
le sue marachelle e scherzava gioiosamente nella foresta 
badando al bestiame assieme ai suoi giovani compagni. 
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Nella foresta di Vindavana, Krsna incontrava le giovani 
gopî («pastorelle») del villaggio per amoreggiare sotto 
la luna autunnale. Gli incontri amorosi di Krsna e delle 
gopî sono stati rielaborati fin dai tempi medievali, e una 
pastorella in particolare, Radha, assunse la posizione 
della favorita di Krsna. La relazione intima tra il dio e le 
sue amanti a Vrndavana venne a simboleggiare la vera 
relazione dell’uomo con il divino. Per la pratica visnui- 
ta, Vindavana è un mondo eterno, un paradiso celeste 
che può essere raggiunto dallo spirito che riesce a libe- 
rarsi. 

Città moderna. L’odierna città di Vrndavana (cono- 
sciuta anche come Vrindavan o Brindavan) si trova sul- 
la riva occidentale della Yamuna a circa 130 chilometri 
a sud di Delhi e 60 a nord di Agra, nel moderno Stato 
indiano dell'Uttar Pradesh. Vrindavan si può capire 
meglio se la si considera una parte del Vraja (Braj), una 
regione distinta culturalmente, con un suo proprio lin- 
guaggio (vrajabhasa o brajbbasa) e una propria storia, 
definita dalla sua associazione con il mito di Krsna. 
Questa regione venne identificata, attraverso una serie 
di complesse vicende storiche nel corso del XVI secolo, 
con la terra dove effettivamente visse Krsna molto tem- 
po fa. La città di Vrindavan fu costruita in un luogo 
identificato con la foresta degli incontri amorosi not- 
turni di Krsna, Radha e delle gop:. 

Lo sviluppo della città si deve soprattutto ai discepo- 
li del sant bengalese Caitanya (nato nel 1486 d.C.), co- 
nosciuti come Gaudiya Vaisnava. [Vedi CAITANYA]. 
La «restituzione» dei luoghi che videro le gesta di Kr- 
sna sulla terra fu un sogno inseguito da Caitanya. Il san- 
to visitò l’area intorno a Vrindavan un’unica volta, ma 
inviò a precederlo un discepolo intimo, Lokanatha 
Acarya, e in seguito un gruppo di teologi, detti i sei go- 
svàmin di Vrindavan. La trasformazione di Vrindavan 
in un importante centro religioso si deve principalmen- 
te a questi sei teologi, soprattutto ai due fratelli Rupa e 
Sanatana Gosvamin. A questi fratelli si deve l’erezione 
del primo dei magnifici templi di Vrindavan, costruito 
nel xVI secolo con l’aiuto dei ricchi r4/4 del Rajasthan. 
Furono anche loro a stabilire la localizzazione di molti 
dei luoghi associati al mito di Krsna e a creare un cen- 
tro per l'apprendimento visnuita in città. 

Altre tre sette visnuite parteciparono allo sviluppo 
della cultura vraja e si stabilirono nei pressi di Vrinda- 
van: i radhavallabha, i vallabhacarya e i nimbarka. [Per 
ulteriori discussioni su queste tre sette, vedi VISNUI- 
SMO, articolo sui Bhagavata]. Vrindavan continuò a 
crescere come importante centro visnuita, e, con la co- 
struzione del grande tempio $ri vaisnava, nella metà del 
XIX secolo, nella località vennero ad essere rappresenta- 
te tutte le principali sette visnuite. 

Oggi, centinaia di pellegrini giungono a Vrindavan 
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ogni giorno, e l’afflusso aumenta considerevolmente 
durante i quattro mesi del monsone durante i quali, co- 
me vuole la leggenda, tutti gli altri luoghi di pellegri- 
naggio convergono in questo luogo. I pellegrini vengo- 
no per camminare nei luoghi dove aveva messo piede il 
dio Krsna e per vedere gli oggetti trasformati dal suo 
contatto. Giungono anche per vedere un altro aspetto 
importante di Krsna, la sua immagine (72477) che risie- 
de in molti templi famosi per il bene dei devoti. Duran- 
te la stagione delle piogge, i pellegrini arrivano per assi- 
stere alle numerose rappresentazioni delle storie di Kr- 
sna e delle sue compagne, che vengono messe in scena 
nell’area. 

Vrindavan continua a prosperare, e si costruiscono 
molti nuovi templi che rendono il luogo un centro vivo 
della cultura tradizionale dell’Induismo. 

[Vedi anche KXRSNA; RADHA; e TRADIZIONI RE- 
LIGIOSE INDUISTE]. 
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DAVID L. HABERMAN 


VRTRA, il cui nome forse deriva dalla radice verbale 
sanscrita vr, che significa «contenere, dominare, tratte- 
nere», è il serpente che Indra uccide nel Rgveda. Que- 
sta è l'impresa di Indra più famosa, la più importante e 
quella che si menziona più frequentemente come un 
suo successo, ed è anche il soggetto di numerosi inni 
completi del Rgveda (specialmente, 1,32 e 10,124). Vr- 
tra si era arrotolato sulla cima di una montagna, impe- 
dendo alle acque di scendere a valle. Indra lo colpi con 
un fulmine e liberò le acque. Questo gesto ha più di un 
parallelo simbolico: uccidere il drago, liberare le acque 
o le piogge, far scendere l’ambrosia soma dal cielo o 


dalle montagne (un’altra delle gesta di Indra, che rubò 
il nettare e lo trasportò a cavallo di un'aquila), sconfig- 
gere i nemici degli invasori indo-arii (Vrtra è detto un 
disa o «schiavo», il nome dato agli indigeni non aril), 
creare il mondo dal corpo del drago ucciso o salvarlo 
dal drago che lo ha inghiottito. Il fulmine di Indra è 
una nuvola che, proprio come un simbolo fallico, è fon- 
te di seme come di pioggia. Vrtra è una nuvola perfora- 
ta nei suoi lombi o nel suo ventre; e le vacche, che spes- 
so vengono paragonate alle acque, sono nuvole da 
pioggia. Vrtra, che viene descritto come serpente o co- 
me drago a cui Indra taglia le braccia o le gambe, è il 
simbolo del pericolo, dell’oppressione, della siccità e 
della perdita. La battaglia è combattuta con armi magi- 
che e fisiche. Indra utilizza i poteri magici per diventa- 
re sottile come un crine di cavallo, e Vrtra per creare lu- 
ci e nebbia. Indra naturalmente vince e gli inni si con- 
cludono con una dichiarazione della vittoria di Indra. 

L'uccisione di Vrtra è strettamente correlata con 
quella di altri nemici demoniaci, in particolare Tri$ira 
Visvarupa (il figlio «tricefalo» di Tvastr, l’artigiano de- 
gli dei), Namuci («non lasciare andare») e Ahi (il ser- 
pente, forse solo un altro nome di Vrta). Vrtra è il fra- 
tello minore di Trisira, creato dal padre per vendicare 
la morte di Tri$ira per mano di Indra. Questo mito vie- 
ne elaborato nei brabrzaza (circa 900 a.C.), dove si rac- 
conta che quando Indra uccise Visvarupa gli tagliò le 
tre teste e queste si trasformarono in uccelli. Per gene- 
rare Vrtra, Tvastr fece un sacrificio. Si narra che Namu- 
ci sia stato ucciso da Indra con la spuma (Rgveda 
8,14,13); più tardi, Indra uccide sia Vrtra che Namuci 
con la spuma, quando il giorno si unisce alla notte 
(Taittiriyva Brabmana 1,7,1-7), poiché aveva promesso a 
Namuci che non lo avrebbe ucciso né di giorno né di 
notte, né con qualcosa di asciutto né con qualcosa di 
bagnato (Satapatha Bràbmana 12,7,3,1-2). Nel Mabd- 
bbarata (5,9-13), Indra uccide solo Vrtra con quest’e- 
spediente. Le implicazioni cosmogoniche dell’uccisio- 
ne di Vrtra sono esplicitate dai brabmaza: Vrtra giace 
coprendo tutto lo spazio tra il cielo e la terra prima di 
venir ucciso da Indra (Satapatha Bràbmana 1,1,3,4-5); 
quando Indra lo ammazza, Vrtra gli dice: «Tu sei ora 
ciò che io fui; adesso tagliami in due» (Satapatha Bràh- 
mana 1,6,3,1-17). 

L’uccisione di Vrta, soprattutto quando è combinata 
con le correlate uccisioni di Trisira e Namuci, ricalca 
schemi che si ritrovano in altre mitologie indoeuropee. 
Nell’ Avesta, Thraetaona uccide un demone a tre teste e 
libera le vacche che erano state imprigionate. In Gre- 
cia, Eracle elimina il tricefalo Gerione, e l’Ercole roma- 
no uccide Caco, il figlio di Vulcano (che è, come Tva- 
str, il fabbro degli dei). Pérr (Thor), il parallelo di In- 
dra nella letteratura dell’Edda, uccide il Serpente del 


Mondo. In linea generale, Vrtra può essere assimilato a 
tutti i draghi uccisi dai grandi eroi, da Pitone ucciso da 
Apollo al drago ucciso da san Giorgio, e così via. 

Quando i poteri di Indra si indebolirono, durante il 
periodo di transizione dal Rgveda ai bràbmana, l’ucci- 
sione di Vrtra smise di essere considerata possibile per 
mano di un solo contendente. Altri dei vengono in aiu- 
to di Indra (A:tareya Brabmana 2,3,5), o egli usa il pote- 
re del sacrificio piuttosto che la forza bruta (Satapatha 
Bribmana 2,5,4,1-9). Infine, come con Namuci, Indra 
circuisce Vrtra con le parole per rompere il suo patto 
(Satapatha Bràbmana 1,6,3,10). Nel Mababbàarata, Indra 
è talmente sopraffatto dalla magia e dall’abilità di Vrtra 
che solo grazie all’aiuto di Siva (che fa venire la febbre 
al serpente) e di Visnu (che dà il suo potere al fulmine 
di Indra) riesce a sconfiggere il demone. Inoltre, dopo 
avere ucciso Vrta, Indra è così indebolito e contamina- 
to (dalla colpa per l'omicidio di un brahmano, infatti 
Vrtra è un brahmano) che corre a nascondersi in un lo- 
to. La furia (&rtyà) del brahmanicidio incarnato lo af- 
ferra, ma BrahmA distribuisce la colpa tra il fuoco, l’ac- 
qua, gli alberi e le ninfe celesti, e purifica Indra con un 
sacrificio del cavallo (Mababbharata 12,272-273). 

Così l’antico mito del drago il cui corpo viene smem- 
brato per formare il mondo (come il corpo di Tiamat 
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nel mito mesopotamico) è trasformato in un mito epi- 
co, nel quale la «colpa» del guerriero che uccide il dra- 
go viene divisa per garantire la fertilità del mondo. In 
tutti i casi, il drago produce fertilità. La parte oscura 
della creazione e la colpa che inevitabilmente si produ- 
ce nel gestirla sono la fonte della vita, non l’eroe e la sua 
virtù. 

[Vedi anche INDRA e INDIA, RELIGIONI DELL’, 
articolo sui Terzi mitici, e SERPENTI, vol. 4]. 
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YAMA. Nei primi inni del Rgveda, Yama è un dio be- 
nefico che sorveglia il benestare dei morti, mantenen- 
doli con cibo e riparo. La sua dimora e il suo ambiente 
sono piacevoli e comodi. I vivi lo supplicano affinché 
abbia cura dei loro parenti deceduti. 

Yama è il figlio di Vivasat e di Saranyù; ha una sorel- 
la gemella, Yami. Secondo il Rgveda, Amrta («ambro- 
sia») è sua figlia, ma, nell’Atharvaveda, Yama è padre di 
un figlio, Duhsvapna («cattivo sogno»), avuto con Va- 
runani. Nella letteratura epica e nei purdra, gli Asvin 
sono suoi fratelli, e Sani e Manu sono suoi fratellastri. 
Gli Angirasa sono i suoi compagni. 

Il nome Yarma deriva da una radice tematica che si- 
gnifica «gemelli»; il latino gerzini e i nomi avestici Vira 
e Yimeb hanno la stessa origine. In un inno del Rgveda, 
Yami implora il fratello di unirsi a lei, ma egli rifiuta le 
sue proposte. L'inno finisce in modo brusco, senza una 
conclusione. Nella letteratura buddhista, Yama viene 
identificato con Kama («desiderio») e Mara («morte»). 
Nella letteratura vedica, Yama ha relazioni strette con 
Rudra, Soma, Agni, Kala, e Nirrti. Yama ha anche lega- 
mi remoti con Varuna. 

Nei Veda, Yama fu il primo mortale a morire. Andò 
quindi in cielo, dove divenne il governante dei morti. 
Verso la fine del periodo vedico cominciarono a mani- 
festarsi in lui dei sinistri sintomi, che andarono aggra- 
vandosi con il tempo. Yama divenne così il dio della 
morte e il Signore dell’inferno. Nella Katha Upanisad, 
come personificazione della morte, tiene un lungo di- 
scorso al ragazzo Naciketas, che inizia ai misteri della 
vita, della morte e dell’immortalità. A Yama si offrono 
preghiere per la longevità e la liberazione dalle morti ri- 
correnti. Yama garantisce anche la libertà dalla fame 


(afandyà). In molti rituali del culto degli antenati, ven- 
gono a lui offerte oblazioni e preghiere per evitare le 
morti ricorrenti. Nei Grbyas#tra, vengono offerte obla- 
zioni agli uomini di Yama, forse i suoi compagni, nel 
regno dei morti. 

Nella tarda escatologia vedica delle due vie, devayd4- 
na e pitryàna, la seconda è quella dei padri e degli spiri- 
ti destinati a rinascere. Questi spiriti passano attraverso 
Soma, la luna, e sono giudicati da Yama. Nelle epiche e 
nei purdna, Yama ha un palazzo, Subhavati, nel mondo 
inferiore. Il regno di Yama inizia, nella letteratura 
buddhista, a spostarsi dal cielo degli dei finché, nelle 
epiche e nei purdza induisti, assume chiaramente aspet- 
ti sinistri. Come dio della morte e Signore dell’inferno, 
Yama è nero e malevolo, ma ancora elargitore di favori. 

La regione di Yama è il Sud (come è quella dell’ave- 
stico Yima), regione della morte. Yama possiede due 
cani, Syama e Sabala, che sono collegati al giudizio fi- 
nale delle anime, così come il cane di Ade, Cerbero, l’e- 
gizio Anubis, e i quattro cani di Yima. Yama è anche 
associato all'olio, alla colomba, all’aquila e al corvo (che 
hanno tratti sinistri). Lo Yama epico e puranico ha co- 
me cavalcatura il bufalo. Mostri terribili (ràks454), se- 
midivini yaksa, demoni, messaggeri crudeli, gli Anigira- 
sa, e le anime dei morti popolano il suo regno. Le offer- 
te rituali che gli spettano nel culto degli antenati sono 
orrende e cattive. I simboli associati alle sue varie mani- 
festazioni come Kala, Mrtyu e Antaka sono immagini 
ripugnanti, crudeli e deformi. Nella descrizione di Ya- 
ma predominano i colori nero e rosso. 

Nell'ultima fase della sua evoluzione, Yama condivi- 
de con Siva due caratteristiche significative: è Kala 
(«tempo») e Dharmaraja («Signore della giustizia»). In 


quanto Kala, è anche Antaka («colui che pone fine», 
cioè, la morte). Come Dharmaràja, assume il compito 
di Varuna come giudice morale e punisce, con l’aiuto 
dei suoi assistenti che torturano i malvagi nell’inferno. 
In questo stadio, il suo nome ha una diversa derivazio- 
ne, dalla radice ya7 («controllare»), dalla quale deriva- 
no yantrana («oppressione») e yaztrani («tortura»). In 
funzione di Dharmaraja, può anche essere clemente 
con i supplicanti e revocare i suoi ordini (come fece con 
Savitri) o modificarli (come fece con Pramadvara nel 
Mabhabbhdrata). 

Numerosi episodi nelle epiche e nei purdna contri- 
buiscono a costruire un’immagine potente e sinistra di 
Yama. Questa immagine contrasta con il suo aspetto 
nei più antichi Veda come un dio minore che era sem- 
plicemente un «raccoglitore di uomini». Un gruppo di 
inni nel decimo e ultimo libro del Rgveda lo presenta 
come una divinità benevola, come tutte le altre del 
pantheon. Ma a partire dallo Yajurveda (soprattutto nel 
sacrificio purusamedba), dove vengono prescritte le di- 
verse offerte per ognuno dei vari aspetti di Yama, la sua 
personalità subisce un cambiamento radicale: da dio 
benevolo dei morti diviene il terribile dio della morte. 
La teofania di Yama come Kala, Antaka e Dharmaraja 
lo rende molto simile a Siva. 
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va dello Yama vedico e della sua trasformazione nel Mara del- 
la letteratura buddhista. 


SUKUMARI BHATTACHARJI 


YAMUNA (attivo intorno al 1022-1038 d.C.), cono- 
sciuto in f47zi/ come Alavandar, filosofo induista, teolo- 
go, e poeta devozionale. Yamuna visse nell’area della 
parlata tarzi! dell'India meridionale e apparteneva a 
una famiglia colta di brahmani, che svolse un ruolo fon- 
damentale nella formulazione della tradizione dello Sri 
Vaisnava e della scuola Visistadvaita del Vedanta, asso- 
ciata solitamente al nome di Ramanuja. Lo Sri Vaisnava 
contribuì allo sviluppo della religione induista, essendo 
il primo movimento di brahmani a integrare in modo 
completo all’interno della tradizione classica vedica un 
movimento religioso popolare, tendenzialmente non 
brahmano, la devozione estatica (bhakti) dei composi- 
tori di inni sacri in tarzi/, detti 4/var. Questa sintesi di 
elementi popolari o vernacolari e di elementi vedici o 
sanscriti fornì un modello altamente influente per i suc- 
cessivi movimenti settari teisti induisti. 

Yamuna è riconosciuto come il quarto dei maestri, 
acarya, che furono le guide intellettuali della setta dello 
Sri Vaisnava, ed è il primo di cui abbiamo molte opere. 
Il corpus letterario, parzialmente conservato, fornisce il 
punto di partenza per lo studio della formulazione di 
questo importante movimento e della sua scuola di teo- 
logia filosofica, il Visistadvaita Vedanta. Il nome di 
Yamuna è indissolubilmente legato a quello del nonno 
Nathamuni (circa X secolo), riconosciuto come primo 
maestro della linea dello Sri Vaisnava. Nathamuni, ol- 
tre a proporre un sistema di logica e di epistemologia 
(ryàya), fu il capo di una famiglia di prestigiosi brah- 
mani bhagavata devoti di Krsna e a lui viene attribuita 
la sistemazione degli inni in tarzil degli 4lvdr, in una 
raccolta intitolata Divyaprabandha. Anche se la prova 
di questa attribuzione è non convincente, i due inni de- 
vozionali di Yamuna rivolti a Visnu e a Sri, Stotraratna 
e Catus$loki, riflettono l’influenza dello stile estatico 
devozionale degli 4/vdr. 

Secondo la tradizione, il maggior merito di Yamuna 
fu di avere attirato verso la setta Sri Vaisnava Ramanuja 
(XI-XII secolo), il sesto maestro e l’esponente classico 
dello Visistadvaita. Benché i due non si siano mai in- 
contrati, le testimonianze letterarie indicano chiara- 
mente che Yamuna è stato il pensatore influente che 
ispirò in origine Ramanuja a scrivere le sue opere mag- 
giori del Vedanta. La struttura base del commentario di 
Ramanuja sulla Bhagavadgità fu fornita dai sunti in ver- 
si di Yamuna, il Gitàrthasamgraha. Nei suoi altri scritti, 
Ramanuja fa spesso dei riferimenti e delle citazioni a 
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passi dei maggiori scritti filosofici vedanta di Yamuna, 
come il Siddhitraya, una triade di opere critiche (Atrza- 
siddbi, Samvitsiddhi e Ifvarasiddhi) di cui abbiamo solo 
alcuni frammenti, essendo stato oscurato dalle opere 
definitive dello stesso Ramanuja. 

L’opera maggiore più largamente e completamente 
conservata di Yamuna, l’Agamzapramanya, testimonia 
un altro grande contributo lasciato dal pensatore: la sua 
difesa della rivelazione o scritture (4g4r24) Paricaratra a 
cui egli attribuisce la stessa autorità dei Veda. Questi 
Paricaritra Agama, conosciuti anche come tantra o 
sambhità, sono le scritture su cui si fondò la prima tradi- 
zione tantrica postvedica nel I millennio d.C. L’equiva- 
lenza che Yamuna sostiene tra questi testi di rituali, che 
sono orientati verso il tempio, i Veda e il Vedanta, faci- 
litò un’apertura e un arricchimento radicali delle scrit- 
ture alla base dell’Induismo, come l’incorporazione de- 
gli inni in tarzil degli dlvar. 

[Vedi anche ALVAR; SRI VAISNAVA; e TAMIL, 
RELIGIONI DEI]. 
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WALTER G. NEEVEL, JR. 


YANTRA. I diagrammi geometrici conosciuti come 
yantra costituiscono una classe speciale di simboli reli- 
giosi nell’Induismo. Le loro forme e le loro funzioni al- 
l'interno della tradizione variano a seconda del loro 


uso. I più importanti sono quelli che vengono usati 
quotidianamente nelle preghiere rituali e quelli utilizza- 
ti nella meditazione per stimolare la visualizzazione in- 
teriore; altri trovano impiego nell’astrologia e nei riti 
dei templi; alcuni si usano nelle arti occulte e molti di 
questi fungono da talismani. 

Gli yantra della meditazione sono indispensabili 
componenti della pratica tantrica e sostituiscono l’im- 
magine iconografica della divinità. Fondamentalmente, 
uno yantra usato in questo contesto è un'icona astratta 
di una qualche personificazione o di qualche aspetto 
della divinità. Alla maggioranza delle divinità indiane 
sono stati assegnati simboli aniconici nei loro specifici 
yantra. L’immagine antropomorfa è una presentazione 
statica, mentre lo yantra è un simbolo dinamico della 
totalità del cosmo. Viene rappresentato quindi come 
una forma in espansione che emana dal nucleo centrale, 
un punto senza dimensione, il dindu. Lo yantra è una 
configurazione lineare che ha solitamente diverse for- 
me concentriche primarie attorno al centro, come 
triangoli, esagoni, cerchi, ottagoni e corone di petali di 
fiori di loto. La periferia dell'immagine è costituita in- 
vece da una cornice quadrata con quattro aperture sa- 
cre verso le quattro direzioni cardinali. Gli yantra cen- 
trifughi sono considerati come abitazioni sacre, all’in- 
terno delle quali prendono dimora le divinità principa- 
li con il loro seguito. Il posto della divinità principale è è 
nel centro, mentre quelli delle sue emanazioni, o 
parivàra devatà, si trovano nei successivi circuiti con- 
centrici, detti 4varana («veli») perché nascondono il lu- 
minoso splendore della divinità nel centro. 

A un livello più sottile, gli y4rtr4 traducono in termi- 
ni visivi la teoria della cosmogenesi. Devono essere letti 
come grafici dinamici del processo creativo dell’evolu- 
zione e dell’involuzione cosmica, che inizia dal centro e 
si espande. Il processo creativo è rappresentato dall’u- 
nione del principio maschile e di quello femminile, che, 
discendendo nel mondo del molteplice, sono simboleg- 
giati dai circuiti geometrici concentrici. Il miglior esem- 
pio di questo tipo di yantra è lo fricakra del culto della 
dea Tripurasundari. E’ formato dall’incrocio di due se- 
rie di triangoli: quattro con i vertici rivolti verso l’alto, 
che rappresentano Siva, il principio maschile, e cinque 
con i vertici rivolti verso il basso, che rappresentano 
Sakti, il principio femminile. Lo $ricatra è concepito 
per dare una visione della totalità dell’esistenza, cosic- 
ché l’adepto possa interiorizzarne i simboli per ottene- 
re la consapevolezza ultima della propria unità con il 
cosmo. Ogni yartra della meditazione è, in essenza, 
un’improvvisazione psichica in cui i circuiti concentrici 
chiusi di varie forme geometriche, dalla periferia al cen- 
tro, corrispondono ai livelli di consapevolezza dell’a- 
depto (vedi figura 1). 





FIGURA 1. Sricakra, secondo il Nityasodafikarnava. 


Gli yantra architettonici contribuiscono in modo so- 
stanziale alle basi concettuali del tempio induista. Un 
esempio antico è costituito dal vastupurusamandala, di 
cui i manuali induisti di architettura forniscono trenta- 
due varianti (vedi figura 2). Il mandala rappresenta il 
diagramma del cosmo ordinato. Nei riti dei templi tan- 
trici, degli yantra venivano messi nelle fondamenta del- 
la cella interna e nelle statue di culto poste nelle teche. 
Gli yantra erano anche usati come diagrammi di com- 
posizione nell’esecuzione delle immagini scolpite che 
adornavano le pareti del tempio. Gli yantra architetto- 
nici funzionano come ideogrammi, mentre il tempio è 
la materializzazione dei concetti che esso racchiude. 
[Vedi TEMPIO INDUISTA]. 

Gli yantra occulti differiscono da tutti gli altri per 
le loro applicazioni pratiche. Servono infatti come 
potenti diagrammi per ottenere potenza magica, ven- 
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FIGURA 2. Quattro tipi di vastupurusamandala. 
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gono utilizzati prevalentemente nella medicina pre- 
ventiva, come portafortuna, per l’esorcismo, per al- 
lontanare le calamità, e così via. Le immagini occulte 
non sono stereotipate, il loro disegno varia a seconda 
dell’oggetto di venerazione. Uno dei più popolari è il 
dbharana yantra; portato come amuleto protettivo, 
questo y4rfra viene dato a una persona dopo che un 
sacerdote lo ha consacrato con una cerimonia per 
dargli la vita. Il quadrato magico adempie allo stesso 
compito. L'efficacia effettiva di questi yantra è spie- 
gabile in termini psicologici. Per coloro che indossa- 
no uno yartra come talismano o amuleto, il diagram- 
ma costituisce una fonte di potere, attraverso la quale 
poter invocare la presenza divina quando si vuole. 
L'efficacia dello yantra è quindi dovuta alla forza di 
volontà dell’adepto stesso, veicolata dalla fede (vedi 
figura 3). 

Comunemente, gli yantra vengono tracciati su carta 
o intagliati su metallo o cristallo, ma si può utilizzare 
qualsiasi superficie piana, come un pavimento o un mu- 
ro. Gli yantra si usano sempre unitamente ai r4ntr4, 
unità mistiche di suono che corrispondono alla forma 
più sottile del divino. I mantra caricano di energia la 
forza latente inerente allo yarntra della divinità. Si dice 
infatti che uno yartra senza il suo mantra seme è privo 
di vita come un cadavere. 


[Vedi MANTRA e MANDALA]). 
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Avalon (trad.), Kamakalavilisa, Madras 1953 (2? ed.), una tradu- 
zione dell’opera di Punyananda e del commentario di Natana- 


nanda dal titolo Cidvalli. 
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FIGURA 3. Yantra curativo. 
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MADHU KHANNA 


YOGA. La parola sanscrita yoga deriva, da un punto 
di vista etimologico, dalla radice yz7, che significa «uni- 
re», «tenere saldamente a freno» o «soggiogare», e che 
ha dato origine anche ai latini iungere e iugum, al fran- 
cese joug, e così via. Nella religione indiana, il termine 
yoga è utilizzato, in genere, per designare qualsiasi tipo 
di tecnica ascetica e qualsiasi tipo di metodo meditati- 
vo. Lo yoga-darfana («visione, dottrina», di norma tra- 
dotto, anche se in modo improprio, come «sistema di 
filosofia»), esposto da Patafijali nei suoi Yoga Sétra, co- 
stituisce la forma classica dello yoga, ed è da questo «si- 
stema» che dobbiamo partire se vogliamo comprende- 
re la posizione che lo yoga occupa nella storia del pen- 
siero indiano. Accanto allo yoga classico ci sono innu- 
merevoli forme di yoga, settarie, popolari (magiche) e 
non brahmaniche, come quelle buddhiste e jainiste. 
Patafijali non è il creatore dello yoga-darfana. Come 
egli stesso ammette, si è limitato a organizzare e a met- 
tere per iscritto, integrandole, le tradizioni dottrinali e 
tecniche dello yoga (Yoga S#tra 1,1). Invero, le pratiche 
yogiche erano note nelle cerchie esoteriche degli asceti 
e dei mistici indiani ben prima di Patafijali. Tra queste 
pratiche Patafijali mantenne quelle che secoli di espe- 
rienza avevano sufficientemente verificato. Per quanto 
riguarda l’impianto teoretico e il fondamento metafisi- 
co di queste tecniche, l'apporto che Patafijali fornì è dei 
minori. Egli si limitò a rimaneggiare a larghe linee la fi- 
losofia del Samkhya, adattandola a un teismo piuttosto 
superficiale ed esaltando il valore pratico da essa attri- 
buito alla meditazione. Lo yoga-darfana e il samkhya- 
darfana sono così simili che la maggior parte delle as- 
serzioni fatte da un sistema valgono anche per l’altro. 
Li distinguono due differenze essenziali: 1) mentre il 
Samkhya è ateista, lo yoga è teista, in quanto postula 
l’esistenza di un «Signore» (I$vara); 2) laddove il Sam- 
khya considera la conoscenza metafisica come il solo 
cammino possibile verso la liberazione finale, lo yoga 
accorda alle tecniche di purificazione e di meditazione 
un'importanza notevole. [Vedi ISVARA]. 


Grazie a Patafijali, lo yoga, tradizione ascetica e mi- 
stica arcaica, divenne un «sistema di filosofia» organiz- 
zato. Non si conosce nulla dell’autore degli Yoga Satra, 
nemmeno se egli sia vissuto nel M o Il secolo a.C. o 
piuttosto nel v secolo d.C., sebbene siano state afferma- 
te e difese vigorosamente entrambe le ipotesi di data- 
zione. Il commentario più antico a noi noto è lo Yo- 
gabbasya di Vyasa (vi-vm secolo d.C.), chiosato da Va- 
caspatimisra (IX secolo) nella sua Tattvavaisradi. Que- 
ste due opere, indispensabili per comprendere gli Yoga 
Satra, sono integrate da due testi successivi. Agli inizi 
dell’x1 secolo, il re Bhoja compose un commentario in- 
titolato Rajamzartanda, scritto molto utile per l’analisi 
profonda di alcune pratiche yogiche, e, nel XVI secolo, 
Vijfianabhiksu chiosò il testo di Vyasa nel suo notevole 
trattato Yogavarttika. [Vedi PATANJALI]. 

Ignoranza e Sofferenza. «Tutto è sofferenza per il 
saggio», scrive Patafijali (Yoga Stra 2,15), ripetendo 
un Leitmotiv di tutta la speculazione indiana postupa- 
nisadica. La scoperta del dolore come legge dell’esi- 
stenza ha un valore positivo, stimolante. Ricorda perpe- 
tuamente al saggio e all’asceta che l’unica via per attin- 
gere la liberazione e la beatitudine è il ritrarsi dal mon- 
do, l'isolamento radicale. Liberare il sé dalla sofferenza 
è lo scopo di tutte le filosofie e le pratiche magiche e 
mistiche indiane. In India, la conoscenza metafisica ha 
sempre un fine soteriologico, dal momento che è pro- 
prio la conoscenza della realtà ultima che permette al- 
l’uomo, liberatosi dalle illusioni del mondo fenomeni- 
co, di risvegliarsi e scoprire la vera natura dello spirito 
(aiman, purusa). Per il Samkhya e per lo yoga, la soffe- 
renza ha origine nell’ignoranza dello spirito, ovvero nel 
confondere lo spirito con gli stati psichici, i prodotti 
più raffinati della natura (prakrt). Di conseguenza, la 
liberazione, la libertà assoluta, può essere attinta solo 
qualora tale confusione sia eliminata. Poiché la struttu- 
ra e il dispiegarsi della natura, e il modo paradossale di 
essere del sé (purusa) saranno discussi altrove, qui ver- 
ranno esaminate solamente le pratiche yogiche. [Vedi 
SAMKHYA e PURUSA]. 

Il punto di partenza della meditazione yogica è la 
concentrazione su un oggetto singolo: un oggetto fisico 
(lo spazio tra le sopracciglia, la punta del naso, qualco- 
sa di luminoso, ecc.), un pensiero (una verità metafisi- 
ca), o Dio (I$vara). Questa concentrazione voluta e con- 
tinua, chiamata ekdgratà («concentrazione in un sol 
punto»), è ottenuta unificando il flusso dei pensieri, 
sarvàrthatà («attenzione diretta in direzioni molteplici, 
discontinua, diffusa»; Yoga Stra 3,11). Questa è la de- 
finizione precisa della tecnica yogica, chiamata cittavri- 
ti-nirodha, «arresto delle funzioni mentali» (Yoga Sutra 
1,2). La pratica di ekdgratà permette di controllare le 
due fonti della vita psichica e mentale: l’attività dei sen- 


si (sadriya) e l’attività dell’inconscio (sarzsk4ra). Uno 
yogin è in grado di concentrare la propria attenzione su 
un punto singolo e divenire insensibile a qualsiasi altro 
stimolo sensoriale o mnemonico. È inutile dire che si 
può giungere a padroneggiare ekdgratà solo attraverso 
la pratica di esercizi e tecniche numerosi. Non è possi- 
bile praticare ekggratà se, per esempio, il corpo è in ten- 
sione o in posizione scomoda, oppure se la respirazione 
non è resa regolare e ritmica. Ecco perché la tecnica yo- 
gica implica categorie molteplici di pratiche fisiche e di 
esercizi spirituali, dette 47g4, «membra» o elementi. Le 
otto «membra» dello yoga classico possono essere con- 
siderate sia come un gruppo di tecniche sia come le 
tappe del cammino ascetico e spirituale che conduce al- 
la liberazione finale. Queste sono: 1) astinenze (ya:72), 
2) osservanze (nzyazza), 3) attitudini e posture fisiche 
(gsana), 4) ritmo di respirazione (prandydma), 5) eman- 
cipazione dell’attività sensoriale dalla dominazione de- 
gli oggetti esterni (praty4h4ra), 6) concentrazione (dbd- 
rana), 7) meditazione yogica (dbyéna), e 8) enstasi 
(samadbi; Yoga Sitra 2,29). 

Oltre allo yoga classico che comprende otto arg4, 
esiste un certo numero di sadargayoga, ovvero sistemi 
yogici a sei membra. La loro caratteristica principale è 
l’assenza dei primi tre arg4 (yarza, niyama, dsana) e l’in- 
troduzione di uno nuovo, tarka («la ragione, la logica»). 
Attestati già nella Ma:trayani Upanisad (11 secolo a.C.- 
II secolo d.C.), i sadarigayoga sono specialmente con- 
nessi ad alcune sette dell’Induismo e ai t4rtra buddhisti 
(Grònbold, 1969, 1983). 

Astinenze e osservanze. I primi due gruppi di prati- 
che, yamza e niyama, costituiscono i preliminari inevita- 
bili del percorso ascetico. Ci sono cinque «astinenze», 
vale a dire abirzs4 (l’astensione dalla violenza), satya 
(l'astensione dalla menzogna), asteya (l'astensione dal 
furto), brabmacarya (l'astensione dall’attività sessuale), 
e aparigraha (l'astensione dall’avarizia). La pratica delle 
astinenze non determina uno stato yogico particolare 
ma induce nell’adepto uno stato purificato superiore a 
quello di un non iniziato. Insieme agli yarz4, lo yogin 
deve praticare i rfy4774, ovvero una serie di osservanze 
che riguardano il corpo e la mente. «La pulizia, la sere- 
nità, l’ascesi [44045], lo studio delle Scritture che fonda- 
no lo yoga, e lo sforzo di fare di I$vara [Dio] la ragione 
di tutte le proprie azioni costituiscono le osservanze», 
scrive Patafijali (Yoga Sutra 2,32). Ovviamente, sorgono 
difficoltà e ostacoli durante la pratica di questi esercizi, 
la maggior parte dei quali causati dal subconscio. La 
perplessità che sorge dal dubbio è la più pericolosa. Pa- 
tanjali raccomanda, al fine di superarla, di fissare l’at- 
tenzione sul pensiero opposto (Yoga Sutra 2,33). Vince- 
re una tentazione significa realizzare una conquista au- 
tentica, positiva. Permette allo yogir non solo di riusci- 
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re a dominare gli oggetti ai quali ha rinunciato, ma an- 
che di ottenere una forza magica infinitamente più pre- 
ziosa di tutti quegli oggetti. Per esempio, colui il quale 
pratica con successo l’astey4 «viene in possesso di tutte 
le gemme» (Yoga Satra 2,37). 

Asana e pranayama. Le tecniche specificatamente 
yogiche iniziano con gli 4sana, le ben note posture cor- 
poree degli asceti indiani. Gli dsara conferiscono al 
corpo una stabilità fissa pur riducendo, allo stesso tem- 
po, lo sforzo fisico al minimo fino a eliminarlo comple- 
tamente. Gli 4sara costituiscono il primo passo concre- 
to verso l’eliminazione di quelle modalità peculiari alla 
condizione umana. Gli dsarza corrispondono all’ekdgra- 
tà sul piano corporeo; il corpo è «concentrato» in una 
sola posizione. In tal modo si arriva a neutralizzare l’a- 
zione dei sensi; la coscienza non è più distratta dalla 
presenza del corpo. Inoltre, la tendenza all’«unificazio- 
ne» e alla «totalizzazione» è tipica di tutte le pratiche 
yogiche. Il loro scopo è di trascendere (o di abolire) la 
condizione umana, attraverso il rifiuto di sottostare alle 
inclinazioni naturali. 

Tra i diversi modi di negare la condizione umana or- 
dinaria, il più importante e sicuramente il più specifica- 
tamente yogico è il controllo del respiro (pràrdy4ra), il 
rifiuto di respirare come la maggior parte dell'umanità, 
ovvero in modo aritmico. Patafijali definisce questo ri- 
fiuto come segue: «Pràndyara è l'arresto [viccheda] dei 
movimenti di inspirazione ed espirazione, e si ottiene 
dopo aver realizzato gli asana» (Yoga Sutra 2,49). Egli 
parla di «arresto», di sospensione della respirazione; in 
ogni caso, il pràndydrza ha inizio riducendo al minimo il 
ritmo respiratorio, e questo è il suo primo obiettivo. 

La nota di Bhoja a Yoga Sàtra 1,34 che troviamo nel 
suo commentario rivela il significato più profondo di 
prinayima: «Dal momento che tutte le funzioni degli 
organi sono precedute da quella respiratoria — essendo- 
ci sempre un collegamento tra la respirazione e la co- 
scienza nelle loro rispettive funzioni — la respirazione, 
quando tutte le funzioni degli organi sono sospese, per- 
mette la concentrazione della coscienza su un singolo 
oggetto». La speciale relazione che lega il ritmo di re- 
spirazione a stati particolari di coscienza, relazione che 
è stata senza dubbio osservata ed esperita dagli yogir 
sin dai tempi più antichi, è servita loro come strumento 
per «unificare» la coscienza. Rendendo ritmico il respi- 
ro e rallentandolo sempre di più, gli yog:r possono pe- 
netrare — in perfetta lucidità — certi stati di coscienza 
inaccessibili in condizione di veglia, in modo particola- 
re quegli stati di coscienza che sono peculiari al sonno. 

La psicologia indiana riconosce quattro modalità 
della coscienza (oltre all’enstasi): la coscienza diurna, la 
coscienza dello stato di sonno con sogni, la coscienza 
del sonno senza sogni, e «la coscienza catalettica». At- 
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traverso il priz4yàma, ovvero prolungando in modo 
progressivamente crescente l’inspirazione e l’espirazio- 
ne (dal momento che il fine di questa pratica è permet- 
tere un intervallo il più lungo possibile tra le due fasi 
della respirazione), lo yogin può fare esperienza di tutte 
le modalità della coscienza. Per i non iniziati c'è discon- 
tinuità tra le diverse modalità; si passa dallo stato di ve- 
glia allo stato di sonno inconsciamente. Lo yogin deve 
mantenere la continuità della coscienza; in altre parole, 
deve penetrare ognuno di questi stati con determina- 
zione e consapevolezza. 

Il fine immediato del pràz4ydma è in realtà più mo- 
desto; esso induce una respirazione ritmica attraverso 
l'armonizzazione dei tre «momenti» del respiro: l’inspi- 
razione (p#raka), la ritenzione (kumbbhaka) e l’espira- 
zione (recaka) dell’aria inspirata. Questi tre momenti 
devono durare lo stesso lasso di tempo. La pratica ren- 
de lo yogin in grado di prolungarli in modo considere- 
vole. Egli inizia trattenendo il respiro per sedici secon- 
di e mezzo, poi per trentatré secondi, per cinquanta se- 
condi, tre minuti, cinque minuti, e così via. (Tecniche 
respiratorie simili erano familiari ai taoisti, agli esicasti 
cristiani e ai contemplativi musulmani; cfr. Eliade, 
1969, pp. 59-65). 

Concentrazione e meditazione yogica. Rendere rit- 
mica la respirazione e, per quanto possibile, sospender- 
la favorisce notevolmente la concentrazione (dbarandà:; 
Yoga Stitra 2,52-53). Lo yogin può verificare la qualità 
della propria concentrazione attraverso il praty4bdra, 
termine che viene di solito tradotto con «ritrazione dei 
sensi» 0 «astrazione», anche se l’espressione che ne 
rende al meglio il significato è «capacità di liberare l’at- 
tività sensoriale dalla dominazione degli oggetti ester- 
ni». Secondo gli Yoga Satra (2,54) e i suoi chiosatori, i 
sensi, invece di dirigersi verso un oggetto, «riposano in 
loro stessi» (Bhoja, a Yoga Stra 2,54). Qualora l’intel- 
letto (citta) desideri conoscere un oggetto esterno, non 
deve utilizzare l’attività sensoriale; esso è in grado di 
conoscere l’oggetto attraverso i propri poteri. Questo 
tipo di conoscenza, ottenuta direttamente grazie alla 
contemplazione, è, dal punto di vista yogico, più effica- 
ce della conoscenza normale. «Allora lo yogir, grazie al 
proprio discernimento [praj#4], conosce tutte le cose 
come esse sono» (Vyasa, a Yoga Stra 2,45). Da quel 
momento in poi, lo yogir non verrà più distratto o di- 
sturbato dall’attività dei sensi, dal subconscio e dalla 
«sete di vita»; ogni tipo di attività è sospeso. Questa au- 
tonomia dell’intelletto non ha come risultato una sop- 
pressione dei fenomeni. Al posto di conoscere attraver- 
so le forme (rZpa) e gli stati mentali (cittavriti) come in 
precedenza, lo yogin contempla ora l’essenza (tattva) di 
tutti gli oggetti direttamente. 

Tale autonomia permette allo yogin di praticare una 


triplice tecnica che i testi chiamano sarzyarza. Il termi- 
ne designa le ultime tre «membra» dello yoga (yogar- 
ga), vale a dire la concentrazione (dbaranà), la medita- 
zione yogica (dbyana) e la stasi (samz4dbi). Esse non im- 
plicano nuove pratiche fisiche. Dharana, dalla radice 
dbr, significa «sostenere in modo fermo», è infatti un 
ekagratà, praticato al fine della comprensione. La defi- 
nizione di dharand data da Patafijali è «fissazione del 
pensiero su un singolo punto» (Yoga S&tra 3,1). Secon- 
do alcuni autori (cfr. Eliade, 1969, pp. 66-68), un dbd- 
ranà occupa il tempo di dodici prindyima (cioè, dodi- 
ci respirazioni controllate, uguali e ritardate). Prolun- 
gando questa concentrazione su un oggetto dodici vol- 
te, si ottiene la meditazione yogica, dby4na. Patafijali 
definisce dbyana come «una corrente di pensiero unifi- 
cato» (Yoga Stra 3,2) e Vyasa aggiunge alla definizio- 
ne la glossa che segue: «un continuo di sforzo mentale 
per assimilare l'oggetto della meditazione, libero da 
ogni altro sforzo per assimilare altri oggetti». Non è 
necessario aggiungere che questa meditazione yogica è 
assolutamente differente da qualsiasi tipo di medita- 
zione profana. 

Il samadhi e il Signore degli yogin. L’enstasi yogica, 
samadbi, è il risultato finale e il coronamento di tutti gli 
sforzi ed esercizi spirituali ascetici. Il termine è utilizza- 
to innanzitutto in un senso gnoseologico: sarz4dhi è lo 
stato in cui il pensiero afferra l’oggetto direttamente. 
C'è in tal modo una coincidenza effettiva tra la cono- 
scenza dell’oggetto e l'oggetto della conoscenza. Que- 
sto tipo di conoscenza costituisce una modalità enstati- 
ca di essere che è peculiare allo yoga. Patafijali e i suoi 
commentatori distinguono generi, o stadi, molteplici di 
samadbi. Quando è ottenuto con l’aiuto di un oggetto o 
di un’idea (ovvero, fissando il pensiero su un punto nel- 
lo spazio o su un'idea), è chiamato samprajiidta sa- 
màdhi, «enstasi con sostegno». Quando, dall’altro lato, 
il samzidhi è ottenuto in assenza di relazione con l’ester- 
no, quando è semplicemente una comprensione piena 
dell’essere, esso è asarzprajiidta samadbi, «stasi indiffe- 
renziata». 

Poiché è perfezionabile e non realizza uno stato assolu- 
to e irriducibile, «l’enstasi differenziata» (samzprajiidta sa- 
màdbi) comprende quattro stadi, chiamati bija samadhi 
(«samadbi con seme») o salambana samadbi («samadhi 
con sostegno»). Realizzando questi quattro stadi, uno do- 
po l’altro, si ottiene «la facoltà della conoscenza assoluta» 
(rtambhariprajia), che è, in sé, un’apertura verso il sa- 
midhi «senza seme», samzadhi puro, perché la conoscenza 
assoluta svela lo stato di pienezza ontologica nel quale 
l’essere e la conoscenza non sono più separati. Secondo 
Vijfianabhiksu, l’asarzprajiidta samadbi distrugge le «im- 
pressioni [saxzskdra] di tutte le funzioni mentali antece- 
denti» ed è in grado, inoltre, di arrestare le forze karmi- 


che già poste in movimento dalle attività passate dello yo- 
gin (cfr. Eliade, 1969, p. 84). 

La coscienza (citta), immobile in sarz4dhi, può a que- 
sto punto avere la rivelazione diretta del sé (purusa). 
Per gli yogin che percorrono il sentiero della devozione, 
è a questo stadio che ha luogo la rivelazione del Sé Su- 
premo, I$vara, il Signore. A differenza del Samkhya, lo 
voga afferma l’esistenza di un Dio, I$vara. Non è un 
Dio creatore, perché il cosmo, la vita e l’uomo si origi- 
nano dalla sostanza primordiale, prakrt;. Ma nel caso di 
alcuni uomini (cioè, gli yogin), ISvara può affrettare il 
processo di liberazione. I$vara è un sé (purusa) da sem- 
pre e per sempre libero. Patafijali dice che I$vara è il 
guru dei saggi da tempo immemorabile (Yoga Stra 
1,26) e che può portare al sa,z44hi a condizione che lo 
yogin pratichi ifvarapranidbana, ovvero la devozione a 
Isvara (Yoga Stra 2,45). Ma abbiamo visto che il s4- 
màdbi può essere ottenuto senza esercizi mistici di que- 
sto tipo. Nello yoga classico di Patafijali, ISvara svolge 
un ruolo piuttosto minore. É solo con i commentatori 
successivi, come Vijfianabhiksu e Nilakantha, che I$va- 
ra otterrà l’importanza di un Dio vero e proprio. 

I poteri yogici; la liberazione. Praticando il s47yazza 
— e cioè attraverso la concentrazione, la meditazione e 
la realizzazione del samz4dbi — lo yogin acquisisce i «po- 
teri miracolosi» (si44%1) ai quali il terzo libro degli Yoga 
Sztra, a partire dal sutra 16, è dedicato. Questi poteri 
sono, in gran parte, connessi a generi diversi di cono- 
scenza sopranormale o mistica. Così lo yogir, pratican- 
do il sarzyama nei confronti dei propri residui subcon- 
sci (sa7:skdra), giunge a conoscere le sue esistenze pre- 
cedenti (Yoga Sztra 3,18). Attraverso il sarzyarza prati- 
cato sulle «nozioni» (pratyaya), egli conosce gli stati 
mentali degli altri uomini (3,19). Il sarzyamza praticato 
sul plesso ombelicale (n4bbicakra) produce la cono- 
scenza del sistema del corpo (3,28), sul cuore la cono- 
scenza della mente (3,33), e così via. [Vedi CAKRA]. 
«Qualsiasi cosa lo yogin desideri conoscere, dovrebbe 
eseguire il s4777yarz4 riferendosi a quell’oggetto», scrive 
Vacaspatimisra (a Yoga Sutra 3,30). Secondo Patafijali e 
l’intera tradizione dello yoga classico, lo yogir utilizza 
le siddhi innumerevoli al fine di ottenere la libertà su- 
prema, asamprajiiita samddbi, e non con lo scopo di ot- 
tenere il controllo sugli elementi (Yoga Stra 3,37). 
Troviamo una dottrina simile nel Buddhismo (cfr. Elia- 
de, 1969, pp. 177-180; Pensa, 1969, pp. 23-24). 

Attraverso l’illuminazione (pra;#4) ottenuta sponta- 
neamente nel momento in cui raggiunge l’ultimo stadio 
del suo itinerario, lo yogir realizza «l'isolamento assolu- 
to» (kaivalya), che altro non è se non la liberazione del 
sé (purusa) dal predominio della natura (prakrti). Ma 
questa modalità di essere dello spirito non è un «vuoto 
assoluto»; essa costituisce uno stato paradossale perché 
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incondizionato. L’intelletto (buddbi), invero, avendo 
realizzato la propria missione, si ritira distaccandosi dal 
purusa e ritornando nella prakrti. Il sé rimane libero, 
autonomo; ciò equivale all’attingimento della liberazio- 
ne da parte dello yogin. Come un uomo morto, egli non 
ha più alcuna relazione reale con la vita; è un jivanmuk- 
ta, un «liberato in vita». Egli non vive più nel tempo e 
sotto la dominazione del tempo, bensì in un eterno pre- 
sente. [Vedi JIVANMUKTI]. 

Per ricapitolare, il metodo raccomandato dallo yoga 
classico racchiude un certo numero di tecniche diffe- 
renti (fisiche, mentali, mistiche) che distaccano gra- 
dualmente lo yogin dai processi della vita e dalle regole 
del comportamento sociale. L'uomo mondano vive nel- 
la società, si sposa, crea una famiglia; lo yoga prescrive 
solitudine e castità. In contrasto al movimento conti- 
nuo, lo yogin pratica gli 4s4r4; in contrasto a una respi- 
razione agitata, aritmica e incontrollata, pratica il prà- 
ndyima; si oppone al flusso caotico della vita psichica e 
mentale «fissando il pensiero su un singolo punto», e 
così via. Lo scopo di tutte queste pratiche rimane sem- 
pre lo stesso — reagire contro le inclinazioni normali, se- 
colari e umane. Il risultato finale è un modo di essere 
grandioso seppur paradossale. Asamprajiata samadhi 
realizza «il possesso della conoscenza» da parte del Sé 
autonomo (purusa); in altre parole, offre la liberazione, 
la libertà e, più specificatamente, la coscienza della li- 
bertà assoluta. 
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POTLATCH 

POVERTÀ 

PREANIMISMO 

PREDICAZIONE 

PREGHIERA 

PREUSS, KONRAD T. 

PROCESSIONE 

PROFESSIONE DI FEDE 

PROFEZIA 

PROVE DELL'ESISTENZA DI DIO 

PRZYLUSKI, JEAN 

PSICOLOGIA 

PURIFICAZIONE 


QUATERNITÀ 
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RADCLIFFE-BROWN, A.R. 
RADIN, PAUL 

RAGIONE 

RANE E ROSPI 
REDENZIONE 

REGALITÀ 

REINACH, SALOMON 
REINCARNAZIONE 
RELATIVISMO 
RELIGIONE COMPARATA 
RELIGIONE DEL POPOLO 
RELIGIONE POPOLARE 
RELIGIONE 
RELIGIONSGESCHICHTLICHE SCHULE 
RELIQUIA 

RENAN, ERNEST 

RENOU, LOUIS 
RESPIRAZIONE 
RESURREZIONE 

RETI E VELI 

RICCI E PORCOSPINI 
RIFORMA 
RINGIOVANIMENTO 
RISVEGLIO E RINNOVAMENTO RELIGIOSO 
RITI DI FONDAZIONE 
RITI DI PASSAGGIO 

RITI FUNERARI 

RITO 

RIVELAZIONE 
RIVOLUZIONE 

ROHDE, ERWIN 
ROSACROCE 

ROUSSEAU, JEAN-JACQUES 
RUOLI SESSUALI 


SACERDOZIO 
SACRALITÀ FEMMINILE 
SACRALITÀ MASCHILE 
SACRAMENTO 
SACRARIO 

SACRIFICIO UMANO 
SACRIFICIO 
SACRILEGIO 

SACRO E PROFANO 
SACRO, IDEA DEL 

SALE 

SALUTI 

SANGUE 

SANTITÀ 

SANTUARIO 

SAPIENZA 

SCHELER, MAX 
SCHELLING, FRIEDRICH 
SCHLEGEL, FRIEDRICH 
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SCHLEIERMACHER, FRIEDRICH 
SCHMIDT, WILHELM 
SCHOLEM, GERSHOM 
SCIAMANISMO 

SCIENZA E RELIGIONE 
SCIMMIA 

SCISMA 

SCRITTURA SACRA 

SEGNI E ALTERAZIONI CORPOREE 
SERPENTE 

SESSUALITÀ 

SETTA 

SIGNORA DEGLI ANIMALI 
SIGNORE DEGLI ANIMALI 
SILENZIO 

SIMBOLISMO 
SINCRETISMO 
SMEMBRAMENTO 

SMITH, W. ROBERTSON 
SOCIETÀ E RELIGIONE 
SOCIETÀ SEGRETE 
SOCIETÀ TEOSOFICA 
SOCIOLOGIA 
SODERBLOM, NATHAN 
SOFFERENZA 

SOFFIO VITALE 

SOGNO 

SOLE 

SONNO 
SOPRANNATURALE 
SORTE 

SOTERIOLOGIA 

SPADA 

SPAZIO SACRO 

SPECCHIO 

SPENCER, HERBERT 
SPERANZA 

SPINOZA, BARUCH 
SPIRITI 

SPUTO 

STARBUCK, E.D. 

STEINER, R. 

STELLE 

STORIA DELLE RELIGIONI 
STORIOGRAFIA 
STREGONERIA 
STRUTTURALISMO 

STUDI FEMMINILI 

STUDI RITUALI 

STUDIO DELLA RELIGIONE 
SUICIDIO 
SUPERSTIZIONE 
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TAMBURI SACRI 
TARTARUGHE E TESTUGGINI 
TEATRO E RITUALITÀ 
TEISMO 

TEMPO SACRO 

TEMPO, SIMBOLISMO DEL 
TEOCRAZIA 

TEODICEA 

TEOLOGIA 

TEOSOFIA 

TERIANTROPISMO 

TERRA 

TESSUTI 

TESTA 

TOCCO E CONTATTO 
TOMBA 

TORRE 

TOTEM 

TRADIZIONE ORALE 
TRADIZIONE 
TRASCENDENZA E IMMANENZA 
TRASMIGRAZIONE 

TRIADI 

TRICKSTER 

TUCCI, GIUSEPPE 

TURNER, VICTOR 

TYLOR, E..B. 


UCCELLI 
UMORISMO E SATIRA 
UNIONE MISTICA 


INA IAA re a e 9 Mc I NNANAII I UADIA AI GEN AIAN 


INDICE DELLE VOCI DAL VOLUME 1 AL VOLUME 5 


UOVO 
USENER, HERMANN 
UTOPIA 


VEGETAZIONE 
VENDETTA E CASTIGO 
VERGINE DIVINA 
VERGINITÀ 

VERITÀ 

VIOLENZA 

VISIONE 

VITA 

VOCAZIONE 

VOLO 

VOLPE 

VOTO E GIURAMENTO 
VRIES, JEAN DE 


WACH, JOACHIM 

WEBER, MAX 

WEIL, SIMONE 
WELLHAUSEN, JULIUS 
WIKANDER, STIÎG 
WISSOWA, GEORG 
WITTGENSTEIN, LUDWIG 
WUNDT, WILHELM 


YONI 


ZAEHNER, RC. 
ZIMMER, HEINRICH 
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